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FREIHEIT ALS SEINSPRINZIP 


Georg Siegmund. 


1. Stellung der Freiheits-Frage in de: Zeit-Besi. ..: ıng 


Die Zeit ist vorüber, da der Philosoph meinte, in Unberührtheit von irgend- 
welchem zufälligen Zeitgeschehen das Allgemeine und Wesentliche zu seinem 
allein-werten Gegenstand zu haben. Das konkrete Dasein des Menschen in 
seiner Zeit, die ihn wie ein dunkles Rätsel bedrücken kann und geradezu nach 
philosophischer Durchleuchtung ruft, wird bewußt zum Vorwurf seiner Be- 
sinnung gemacht. Die Fragwürdigkeit des menschlichen Seins in der Gegenwart 
wird zwar allenthalben als brennendes Rätsel empfunden, ist aber jeweils nach 
der allgemeinen Lage der Länder sehr verschieden. Bei uns ist, verständlicher- 
weise die Zeit-Besinnung vorwiegend rückwärts gewandt. Sowohl jene, die die 
Notzeit geistiger Versklavung mutig durchstanden, wie die anderen, die an die 
Ideologie des „Dritten Reiches“ geglaubt hatten, und nun nach dem Zerplatzen 
der Seifenblasen maßlos enttäuscht sind, sehen sich gezwungen, nach den gei- 
stigen Wegbereitern des Zusammenbruches zu fragen, sofern nicht das Gefühl 
der Ohnmacht sie lähmt, da so unsäglich vieles sie hindert, die ersten Schritte 
zu einem menschenwürdigen Dasein zu tun. In der immer wieder gestellten 
„Schuldfrage“ lebt mit peinigender Scham das’Bewußtsein, daß das Geschehene 
nicht hätte geschehen dürfen, daß der Mensch seine Freiheit mißbraucht hat, 
wie die Einsicht, daß das schmerzhafte Oeffnen des Eiterherdes, das Herausstellen 
der Gründe des Mißbrauchs allein eine erste Sicherung dafür abgeben kann, daß 
ein neuer Mißbrauch in der Zukunft verhindert‘ wird. Wie aber soll die frei- 
schweifende Willkür des Menschen endgültig gebändigt werden? Gibt es über- 
haupt letzte Sicherheiten dafür, daß der Mensch da und dort wieder dämonisch 
ausbricht und seine Freiheit mißbraucht? 

Von anderer Position aus ist die Freiheitsfrage in den anglo-amerikanischen 
Ländern erneut aufgestanden. Hier hat ein anderes Erlebnis schockartig zur 
Besinnung aufgerufen und läßt noch den Atem anhalten: die Macht, die dem 
Menschen durch die Atombombe in seine Hand gegeben ist, nicht nur da und 
dort eine reparable Vernichtung von Kultur und Völkern geschehen zu lassen, 
sondern die gesamte Menschheit auf der Erde samt ihrer Kultur zu vernichten. 
Damit geht der Krieg immer mehr von dem, was er früher war, zu einer 
totalen Vernichtung über. Nicht nur ein „Untergang des Abendlandes“ ist mit 
einem Schlage in greifbare Nähe getreten, sondern Furcht beunruhigt die Ge- 
müter, ob nicht das Ende der Erde bevorstehe. Allein in den Vereinigten Staa- 
ten werden in einer Flut von Büchern und Aufsätzen diese Fragen gestellt. 

„Die von der Menschheit neu erworbenen Kräfte werfen ein neues und 
durchdringendes Licht auf Realität und Wert der menschlichen Freiheit. Die 
Freisetzung der Atomenergie und ihre Verwertung hat uns hinsichtlich der 
Auswirkungen der menschlichen Freiheit neue Ausblicke eröffnet. Denn einer- 
seits scheint es, als ob der Mensch durch den richtigen Gebrauch dieser neuen 
Hilfsquelle die Zeitspanne, in der die Erde fähig ist, die Lebensmöglichkeit für 
die Menschen aufrecht zu erhalten, verlängern könnte. Wenn dem so ist, wenn 
der Mensch von nun an die irdische Geschichte über ihr natürliches Ende hinaus 
verlängern kann, so könnte er also grundsätzlich natürliche Grenzen überschrei- 
ten, die fundamentaler und bedeutungsvoller sind, als alle physischen Schranken, 
die er bisher überstieg. Andererseits scheint es ebenso wahrscheinlich, daß bei 
schlimmem Gebrauch der Atomenergie der Mensch der irdischen Geschichte ein 
frühzeitiges Ende setzen kann. Unter diesen Umständen ist es um seine Freiheit 
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ein entscheidenderes und gefährlicheres Ding als wir denken. Gott hat dem 
Menschen, als er ihn in der Rangordnung nur wehig unter die Engl stellte, eine 
Verantwortung auferlegt, die offenbar nicht nur die menschliche Ferson, sondern 
das ganze Weltall umfaßt... Der Mensch muß die mit diesem (reschenk ver- 
bundene furchtbare Verantwortung tragen... N 

Im Verlauf ihrer ganzen Geschichte sind die Menschen vom Gefühl der Un- 
sicherheit des menschlichen Lebens heimgesucht worden. Bei den uns unmittelbar 
vorausgegangenen Generationen ließen die Triumphe der Wissenschaft und Tech- 
nik ein blindes Vertrauen in die Fähigkeit des Menschen erstehen, jede Gefahr 
zu meistern und sein Schicksal zu lenken. Doch jetzt sind uns die Augen auf- 
gegangen, und wir stellen fest, daß die gewaltigsten Errungenschaften der 
Menschheit zur Quelle der größten Gefahr für sie werden können. BR. 

... Ein in der naturwissenschaftlichen Welt derart erstaunliches Ereignis wie die 
Entdeckung des Atomgeheimnisses kann sehr wohl eine entsprechende Aenderung 
des menschlichen Geistes fordern und hervorrufen. Man brauchte sich nicht zu 
wundern, wenn man erleben würde, daß das menschliche Denken eine gänzlich 
neue Richtung einnimmt. Man wundere sich also auch nicht, wenn wir hinsicht- 
lich einer solchen Entwicklung eine erwartungsvolle Haltung einnehmen.“ 

„Der Mensch ist verjährt“, betitelt Norman Cousins ein Buch und stellt die 
Forderung, daß der Mensch umgeformt werden müsse.) Gedanken zu solcher 
Neuorientierung, die in Abhebung vom Alten zu geschehen hat, legen uns einige 
Neuerscheinungen nahe. Es sind „Goethes Weltanschauung“ von Eduard Spranger, 
„Philosophie der Freiheit“ von Aloys Wenzl und „Wahrheit“ von Hans Urs von 
Balthasar. Goethe mag hier als Vertreter des Alten gelten.?) 


2. Goethes Weltanschauung und die menschliche Freiheit 
„Alles Existierende ist ein Analogon alles Existierenden 
(Goethe) (GW 59) 


Der Positivismus wie der meist damit verbundene Mechanismus waren von 
dem Ideal rationalistischer Begriffsglattheit geleitet. Vor allem die Anwendung 
der mathematischen Methode auf die Naturvorgänge schien eine solch absolute 
Durchsichtigkeit der Erkenntnis zu verbürgen. In ausdrücklicher oder stillschwei- 
gender Reduktion beschränkte man sich auf die mathematisch faßbare quantita- 
tive Seite der Wirklichkeit und gab sie für die eigentliche und einzige Wirklich- 
keit aus. Gegen dieses Ideal verstieß bereits jeder Erkenntnisversuch, der sich 
mit den qualitativen Seiten der Naturwirklichkeit, mit ihrem eigentlichen Wesens- 
kern, befaßte. Hier versagte das mathematisch funktionale Darstellen der Na- 
turvorgänge; hier schon deutete sich eine Wirklichkeitsseite an, die nur in Analogien 
faßbar war. Die konsequent durchgeführte rationalistische Haltung lehnte Ana- 
logiedeutungen entschieden ab, vor allem, wenn sie das Gebiet der Erscheinungen 
überschritten und zu einem metaphysischen Kern vorzustoßen suchten. Analogie- 
schlüsse — erklärte man — stützen sich immer nur auf Aehnlichkeiten, scheiden 
für echte wissenschaftliche Erkenntnis aus. Zu leicht läuft der Analogieschluß 
Gefahr, die Welt in unberechtigter Weise nach dem Menschen zu deuten. 

Es war ein seltsames Mißverständnis des mechanistischen Materialismus, daß 
er vermeinte, das Wesen der Materie wäre uns das Vertrauteste und Selbstver- 
ständliche, und daß er daran ging, alle Schichten der Welt auf die Schicht des 
Materiellen zurückzuführen. Noch Du-Bois-Reymond hatte unter den sieben 
Welträtseln, auf die wir keine Antwort geben können, an erster Stelle das Wesen 
der Materie genannt. Heute ist für jeden Einsichtigen die Rätselnatur des Wesens 
der Materie wieder deutlich geworden. Das rationalistische Erkenntnisideal der 
absoluten Durchsichtigkeit der Zahl ist bereits in der Physik selbst gescheitert. 
Es hat sich als zu eng erwiesen; die Naturwissenschaft selbst hat bei ihren Be- 
griffsbildungen weitgehend zu Analogien greifen müssen. Schon die einfachsten 
Begriffe wie Kraft, Energie und Ursache sind Begriffe, die wir unszunächst auf 
Grund eigener Innenerlebnisse gebildet haben und die wir dann in „analoger 
Weise“ auf die Außenwelt übertragen. Dabei sind wir durchaus in der Lage, 
die zunächst analog bezeichneten Dinge in sich zu bestimmen und das Mensch- 
liche von der analogen Ausdrucksweise abzustreichen, so daß uns der subjektive 
Ursprung dieser Begriffe zumeist nicht mehr zum Bewußtsein kommt und sie 
einfach für objektive Begriffe der Naturwissenschaft gehalten werden. 
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Solange die klassische Physik allein das Feld beherschte, konnte man allenfalls 
der Meinung sein, mit mathematisch formulierbaren Gesetzen das Ideal absoluter 
Einsichtigkeit erreichen zu können. Die heutige Atomphysik aber kommt ohne 
Analogien ‚nicht mehr aus. Im Bereich des Mikro-Physikalischen herrscht eine 
Gesetzmäßigkeit, deren wir mit den vom Makro-Physikalischen her gewonnenen 
Vorstellungen und Begriffen nicht mehr voll Herr werden. Es liegen wohl Ent- 
sprechungen vor, aber keine Gleichheiten. Zwar verwendet die Atomphysik viele 
der Mechanik entnommene Ausdrücke wie Abstoßen und Anziehen, Rotation 
und Oszillation, Stoß und Rückstoß, Potentialwall, Drehimpuls, Resonanz usw. 
Wir müssen diese Ausdrücke gebrauchen, weil uns andere den Dingen unmittelbar 
selbst entnommene fehlen. Unsere Sprache ist nur dem Anschauungsraume, in 
dem wir leben, angepaßt. Es sind Krücken, deren wir bei Beschreibung der 
Atomwelt, die unserer sinnlichen Erfahrbarkeit weit entrückt ist, nicht entbehren 
können. Längst hat sich der Atomphysiker daran gewöhnt, solche Ausdrücke in 
einem symbolischen Sinne zu nehmen. Sie sind Analogien, die ein Stück weit 
etwas Richtiges sagen, aber doch nur Aehnliches meinen. In diesem Sinne ist 
auch die Wellenmechanik selber nur ein Symbol, das uns in anschaulichem Bilde 
das Atom verstehbar und die innneratomaren Geschehnisse berechenbar macht. 
Die darauf aufgebaute mathematische Theorie ist vollkommen widerspruchsfrei. 

Es fehlen uns also hinsichtlich des atomphysikalischen Bereiches unmittelbar 
den Dingen auf den Leib geschnittene Vorstellungen und Begriffe; zu ihrer Dar- 
stellung vermögen wir nur „Modelle“ zu verwenden, die nur „analog“ gelten. 
Für das Atom gibt es ohne Zweifel gewisse Entsprechungen in unserer makro- 
physischen Welt. Es besteht aber da und dort keine völlige Gleichheit, sondern 
nur eine Verhältnisähnlichkeit. Modell-Begriffe sind keine Abbilder, sondern 
Gleichnisse. Man darf keineswegs sagen, damit sei nichts gewonnen. Auch die 
Erkenntnisse der modernen Atomphysik, die nur Analogie-Erkenntnisse sind, 
bleiben doch im eigentlichen Sinne wissenschaftliche Erkenntnisse. Im Grunde 
sind ja, wie wir bereits gesehen haben, auch die objektivsten handgreiflichsten 
Begriffe der Makrophysik nur analoge Begriffe. Längst aber haben wir uns 
daran gewöhnt, dabei vom spezifisch Menschlichen abzusehen, sie kritisch zu 
beschneiden und sie so von der Natur gelten zu lassen. Eine naive Naturbe- 
schreibung hatte noch nicht vermocht, des analogen Charakters der Naturerkennt- 
nis inne zu werden, hatte mithin die Kräfte der Natur im ursprünglichen und 
eigentlichen Sinne als persönliche Kräfte genommen; so war es zur Vermensch- 
lichung der Natur gekommen. Die kritische Beschneidung, wie weit ein analoger 
Begriff gilt, wo das analog Gemeinte endet, ist also nicht nur möglich, sondern 
weithin durchgeführt. In einer ganz ähnlichen Situation wie einst die klassische 
Physik zur Zeit ihrer Begründung befindet sich heute die Atomphysik. So wird 
tatsächlich die Wirklichkeit des Atoms getroffen, wenn es gefaßt wird als Zu- 
sammenklang zweier Wesensseiten, die sich uns unter den Bildern von „Kor- 
puskel“ und „Welle“ darstellen. „Korpuskel“ und „Welle“ können hier nicht im 
eigentlichen Sinne genommen sein, sondern nur in einem analogen, denn im 
eigentlichen Sinne schließen sie einander aus. Vermögen wir zwar nicht das 
Atom in einem abbildhaft treffenden Bilde zu fassen, so zweifelt doch kein Phy- 
siker, daß er mit seinen analogen Begriffen Seiten der Wirklichkeit „be-greift“. 
Für gewöhnlich kommt uns die Unzulänglichkeit unserer Erkenntnissituation, die 
schon bei der Erkenntnis der gewöhnlichen vorhandenen Dinge besteht, nicht zum 
Bewußtsein, da wir uns meist mit Näherungen begnügen, ohne zum Letzten vor- 
zustoßen. Sie ist aber bereits in der Ebene der Letzterkenntnis der materiellen 
Dinge für uns nicht umgehbar gegeben. 

Wie die Physik zur Notwendigkeit der Bildung von Analogiebegriffen gekom- 
men ist, so auch in ähnlicher Weise die Biologie. Auch hier hatte der positivisti- 
sche Exaktheitswille versucht, mit anscheinend rationalistisch volldurchsichtigen 
Begriffen wie Reflex, Bahnung, Hemmung, Reizbarkeit usw. auszukommen, Aber 
die Biologie müßte dann vor dem Eigentlichen kapitulieren, das Entscheidende 
unerklärt lassen. Sehr bezeichnend sagt der Tierpsychologe Buytendijk: „Je mehr 
man über die Art der Beziehungen zweier Lebewesen nachdenkt, um so mehr 
fühlt man sich als Naturforscher auf unsicherem Boden. Es ist völlig unmöglich, 
mit den herkömmlichen Begriffen der Physiologie... . auszukommen. Vorläufig 
gibt es keine andere Möglichkeit, als die Symbolik der naturwissenschaftlichen 
Begriffe — wie der Physiker Eddington sie nennt — beiseite zu lassen und die 
Erscheinungen mit den physischen Prozessen ‚in uns‘ nicht zu identifizieren, 
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wohl aber auf der gleichen Stufe von Unmittelbarkeit und Durchsichtigkeit zu 
behandeln.“?) . ‚ 
Damit ist das rationalistische Erkenntnisideal des mechanistischen Materialis- 
mus auch hier zu Grabe getragen. Er hatte geglaubt, die Erklärung der Welt 
auf zwei absolut durchleuchtbare Weltprinzipien zurückführen zu können, auf 
„Stoff“ und „Kraft“.. Damit sollte der Welt jeder Geheimnischarakter genommen 
sein; sie stand in sich als durch sich selbst verständlich. : Heute hingegen ringt 
sich die Einsicht durch, daß zu allen Wirklichkeitsschichten, die uns nicht un- 
mittelbar erfahrbar sind, keine andere als die analoge Erkenntnis trägt. Damit 
wird eine Grunderkennfnis wiedergewonnen, die Goethe als Grundeinsicht seiner 
Weltanschauung besessen hatte. Goethes Weltanschauung läßt sich nur von sei- 
nem Grundprinzip her verstehen, das er also formuliert: „Alles Existierende ist 
ein Analogon alles Existierenden.“ Für ihn ist die Welt ein lichtdurchstrahlter 
Stufenbau, in dem der Mensch seine bestimmte Stelle inne hat, so daß er an allen 
Stufen teilnimmt und alle Stufen dadurch zu begreifen vermag. Im Kosmos sieht 
er auf allen Stufen gleiche Bildungsgesetze, die der äußeren wie der inneren Er- 
fahrung anschaubar verständlich gemacht werden können. Beide Erfahrungen 
bedingen einander... ‚Hätte ich nicht die Welt durch Antizipation bereits in mir 
getragen, ich wäre mit sehenden Augen blind geblieben“ (GW 21). Wer aber mit 
dem inneren Auge schauen will, muß zugleich das äußere schulen; nur so wird er 
des gleichen Gestaltungsgesetzes inne, das überall herrscht. Ist zwar die Natur 
eine Stufenordnung, in der sich die Gesetze von Region zu Region komplizieren, 
so daß’ die der unteren in die höheren aufgenommen werden, so gibt. doch die 
organische Natur für Goethe das eigentliche Maß ab, wonach er auch die anderen 
Stufen, vor allem den Menschen, begreift. 


Die Analogie als Erkenntnisprinzip brachte Goethe auf die Spur, den mensch- 
lichen Zwischenkiefer zu entdecken und ließ ihn damit zu einem der Begründer 
einer neuen Wissenschaft, der vergleichenden Anatomie der Wirbeltiere, werden. 
Die Idee eines Urtypus, der sich in allen Abwandlungen konstant erhält, leitete 
ihn bei seiner Entdeckung. Bei seinen anatomischen Studien war Goethe intuitiv 
zu der Ueberzeugung gelangt, daß Wirbeltier- und Menschenskelett dem glei- 
chen Aufbauprinzip gehorchen. Von.dieser Ueberzeugung geleitet, fahndete er 
nach dem Zwischenknochen der oberen Kinnlade beim Menschen, der beim Affen- 
schädel zu seiner Zeit längst bekannt war, beim Menschen aber zu fehlen schien. 
Er mußte nach Goethes Ansicht da sein. Es ging nur darum, ihn unverzagt und 
in der rechten Weise zu suchen. Das Ergebnis gab ihm recht; des Rätsels Lösung 
erwies sich schließlich als recht ‚einfach; auch der Mensch besitzt tatsächlich ein 
os intermaxillare; jedoch verschmilzt es so frühzeitig, gewöhnlich noch in der 
Embryonalentwicklung, mit dem Oberkiefer, daß die Nahtspur, von der Anatomie 
Sutura Goethei genannt, sich nur ausnahmsweise bei „Rückschlägen“ deutlich er- 
hält. Goethe war sich der Analogie als Forschungsprinzip durchaus bewußt, wie 
sich aus folgenden Worten ergibt: „Indem ich nun ihrer Natur nach innerlich 
gleiche, in der Erscheinung aber völlig ungleiche Teile parallelisieren sollte, hielt 
ich an dem Gedanken fest, man solle die Bestimmung jedes Teils‘ für sich und sein 
Verhältnis zum Ganzen zu erforschen trachten, dag eigene Recht jedes einzelnen 
anerkennen und die Einwirkung aufs übrige zugleich im Auge behalten, wodurch 
dann zuletzt Notwendiges, Nützliches und Zweckmäßiges am lebendigen Wesen 
müßte zum Vorschein kommen“ (GW 25). 


Das Analogieprinzip, das dem Naturforscher Goethe eine Forschungsmaxime 
war, weitet der Denker und Künstler zum Weltprinzip. Kraft‘ innerer Sympathie 
verspürt der Künstler eine harmonische Verwandtschaft von allem in der Natur 
mit allem. Wenn auch der Mensch Krone der Schöpfung ist, so bleibt auch er 
Natur, ist der Natur bis in ihre tiefsten Schichten „angebannt“. Bei Goethe ist 
es im Grunde nur ein sich immer ‚identisch bleibender Urtypus des Lebens, der 
sich durch alle Stufen des Universums hindurch abwandelt, der auch in der Kunst 
wiederkehren muß. Leben sowohl bei Pflanze wie Tier und Mensch fordert auf 
der einen Seite eine bleibende Wesenskonstante, auf der anderen Seite eine in 
unablässigem Werdefluß gebotene Darstellung dieses Wesens. Goethe nennt die 
Wesenskonstante Entelechie, die Darstellung im Werdefluß Metamorphose. Auch 
das menschliche Leben und die menschliche Seele sind eine Organisation, die dem 
Gesetz von Urtypus und Metamorphose unterliegen. „Auch hier gilt es, daß man 
den Urtypus Mensch kennen muß, um sich aus ihm die Fülle menschlicher Charak- 
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tere zu entwickeln, nicht durch bloße Beschauung der Wirkli i 
Goethes eigener Aeußerung zu Eckermann, en Aa nee 
ewigen Gesetzlichkeit, ihrer Formen und Formwandlungen. ‚Mein Prinzip paßt 
ir vo ne RR alles auf‘ “ (Ed. Spranger, GW 58 f). j 

ier stehen wir im eigentlichen Zentrum der Weltanschauun 
war ohne Zweifel ein „Organ fürs Organische“, ein geheimes klingen nik Fe 
Rhythmen der Natur gegeben. Die Betrachtung der Metamorphose bei Pflanze und 
Tier ist für ihn nur eine Vorstufe, um die leibliche und seelische Metamorphose des 
Menschen zu erfassen. „Ohne meine Bemühungen in den Naturwissenschaften hätte 
ich die Menschen nie kennen gelernt, wie sie sind“ (GW 59). 

1 Bei aller Wandlungsfähigkeit wie bei aller unausgesetzten Wandlung hat Goethe 
zeitlebens nach der Konstante seines Wesens, nach seiner Entelechie gesucht. Alle 
Wandlung blieb bei ihm Metamorphose der Wesenskonstante, Deshalb verwendet 
er zur Beschreibung seiner eigenen Entwicklung gern botanische Bilder. Sie sind 
ihm mehr als bloß poetische. Analogie; es ist ja im Grunde ein und dasselbe 
Lebensgesetz, das Pflanze, Tier und Mensch durchwaltet. „In dem nachgelassenen 
Entwurf einer Vorrede zum dritten Teil seiner Selbstbiographie deutet er an, daß 
er ursprünglich geplant habe, dieses Werk ganz nach den Gesetzen der Metamor- 
phose der Pflanzen zu bilden. Und gewiß, die drei großen Gesetze des Pflanzen- 
wachstums lassen sich ohne Schwierigkeit auch auf die menschlich-geistige Ent- 
wicklung übertragen: Metamorphose, Vertikaltendenz, Spiraltendenz. Vor allem die 
Spiraltendenz als ein Grundgesetz des Lebens hat Goethe an seiner eigenen Ent- 
wicklung erfahren: immer wieder fand er sich an den gleichen großen Wende- 
punkten, nur auf einer höheren Stufe: ‚Tasso‘, ‚Pandora‘, der Schluß der ‚Wander- 
jahre‘ sind dafür Zeugnis“ (Ed. Spranger, GW 61f). 

In seinem Leben hat Goethe die Welt erfahren, durchlebt, durchlitten und 
durchdacht; aber in dieser Welterfahrung entfaltet sich nur der sich gleichbleibende 
einheitliche Seelengrund; ihn nennt er einmal die Grundlage seines sittlichen wie 
seines literarischen Lebensbaues. Das Leben jedes einzelnen Menschen ist im Sinne 
Goethes eine Metamorphose. Man vermag jedes Leben zu verstehen, wenn man 
die beiden Erklärungsfaktoren in der Hand hat: einmal die zugrunde liegende 
individuelle Form und dann das Gesetz der Wandlung, d. h. der Ausfaltung dieser 
Form. „Wie die Pflanze sich entwickelt, dadurch, daß sie einen Urtypus der Form 
teils festhält, teils sich umbilden läßt, so besteht das einzelne geistige Menschen- 
leben in dem Suchen und Finden, Festhalten und Umbilden desjenigen Wesens- 
kernes, den Goethe mit Aristoteles als Entelechie bezeichnet. Die Entelechie ist 
nach Aristoteles zugleich ein Formprinzip und ein Entwicklungsprinzip. Zweck 
jedes Wesens ist Selbstverwirklichung seiner Form. Wollen wir das griechische 
Wort ins Deutsche übersetzen, so bietet sich kein besserer Ausdruck als die Wen- 
dung: ‚Geprägte Form, die lebend sich entwickelt‘; oder noch strenger: Geprägte 
Form, die durch Entwicklung zu sich selbst gelangt. Die Entelechie ist das Gesetz 
der Selbstverwirklichung: .Werde, der du bist!‘“ (Ed. Spranger, GW 631). 

Leben im Sinne Goethes heißt also im Grunde rein immanente Selbstentfal- 
tung. Zwar bedarf der Mensch der Erfahrung anderer Menschen und Dinge, um 
zu dieser Selbstentfaltung zu gelangen. Nur in diesem Sinne läßt Goethe Spinozas 
Wort zu: Jedes Wesen bedarf eines anderen zu seiner Existenz. Aber im Grunde 
lebt der Mensch in-sich und für sich; er ist die einzige Achse seines Lebens. Als 
Goethe Spinozas Worte bei Lavater mit einer theologischen Wendung ins Trans- 
zendente wiederfand: ‚Alles, was Leben hat, lebt durch etwas außer sich‘, schrieb 
er empört hinzu: ‚Nicht die ersten, simpelsten Naturwahrheiten haben sie gefaßt‘ 
GW 65). 
nn. eine große Geheimnis der Selbstentfaltung ist für Goethe ein Stück Natur. 
„Nur in der tätigen Auseinandersetzung mit der Umwelt und mit dem Schicksal 
gewinnt der Mensch dies Königreich: Sich selbst. Ja darin liegt eigentlich die sitt- 
liche Bedeutung, die Rechtfertigung alles Aeußeren, aller Milieufaktoren, daß sie 
uns zur Selbstfindung verhelfen“ (Ed. Spranger, GW 67). 

Unzweifelhaft ist Goethe ein überragend großer Mensch, der fähig war, mit 
einer Weite, Tiefe und Ursprünglichkeit die Welt zu erleben und seine Erlebnisse 
sprachlich zu gestalten, wie es selten jemand gegeben war. Von der Weite des Er- 
lebens schließt er religiöse Regungen in keiner Weise aus. Seine tiefe religiöse An- 
lage, das Streben nach dem Unendlichen läßt er in den weichsten und feinsten 
Tönen anklingen und ausklingen. Dennoch ist das Prinzip, das auch religiöse Werte 
und Inhalte entscheidet, für Goethe nur die eigene Persönlichkeit. Höchster Wert 
ist die Persönlichkeit, höchste Ehrfurcht nicht die Ehrfurcht vor Gott, sondern die 
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Ehrfurcht vor sich selbst. Unfraglich ist das Stehenbleiben im Zentrum der eigenen 
Persönlichkeit die Achse goethescher Weltanschauung. Schlaglichtartig wird diese 
Haltung durch einen Brief an Fr. H. Jacobi vom 6. Januar 1813 beleuchtet, in dem 
es heißt: „Ich für mich kann, bei den mannigfaltigen Richtungen meines Lebens, 
nicht an einer Denkweise genug haben; als Dichter und Künstler bin ich Polytheist, 
Pantheist hingegen als Naturforscher, und eins so entschieden wie das andere. Be- 
darf ich eines Gottes für meine Persönlichkeit, als sittlicher Mensch; so ist dafür 
auch schon gesorgt. Die himmlischen und irdischen Dinge sind ein so weites Reich, 
daß die Organe aller Wesen zusammen es nur zu erfassen vermögen.“ An anderer 
Stelle heißt es bei ihm, es sei völlig gleichgültig, was man glaube, es komme nur 
darauf an, daß man glaube. 

Noch immer geht der Streit darum, ob Goethe die überweltlichen Gestalten 
im „Faust“, wie er sie vor allem im Prolog und der Schlußszene vorgeführt hat, 
als echte Wirklichkeiten gemeint hat oder lediglich als symbolisch poetische Bilder. 
Mag man sich so oder so entscheiden, die Tendenz zur Entleerung der transzenden- 
ten Wirklichkeiten ist ein integrierender Bestandteil der Weltanschauung Goethes. 

Doch kehren wir vorerst zum Menschenbild Goethes zurück! Goethe versteht 
den Menschen nach Analogie der untermenschlichen Lebewesen. Ueberall, bei 
Pflanze, Tier und Mensch, glaubt er ein und demselben Lebensprinzip auf der Spur 
zu sein. Ihn fesselt nur das Phänomen des „Ein- und desselben“. Daß aber das 
Leben zunächst beim Tier und dann noch einmal beim Menschen eine höhere Stufe 
erklimmt, und daß das Höhere aus der unteren Stufe nicht abzuleiten ist, daß vor 
allem das menschliche Leben sogar einen Bruch mit der Natur darstellt und mehr 
als bloße Natur ist, das entgeht der Weltanschauung Goethes. 

Für Goethe bleibt jeder Mensch auf seinem Lebenswege ein für allemal dem 
Gesetz verhaftet, nach dem sein Leben angetreten ist. Unfrei diesem Gesetz gegen- 
über hat der Mensch lediglich die Freiheit, dieses Gesetz an sich und in sich zur 
Entfaltung bringen zu lassen. Aber des Menschen Leben ist nicht jeweils eine ganz 
einmalige Geschichte, in der der Mensch sich selbst für oder wider sein Gesetz 
entscheidet, und so sein Leben gestaltet. Daraus ergeben sich die oft unbeachteten 
Einzelzüge des goetheschen Menschenbildes. Erst von hier aus wird es verständlich, 
daß Goethe wiederholt betonen konnte, „daß er eigentlich nur den Menschen zu 
kennen beanspruche, nicht die Menschen, d. h. den Typus Mensch, den er sich 
antezipierend aus seinem Gesetz zu entwickeln vermochte, nicht alle zufälligen 
Erscheinungen“ (Ed. Spranger GW 59). 

Dem konkret-einzelnen Menschen in seinem zufälligen Dasein fehlt für Goethe 
das spannende Moment der Geschichte, weil diese individuelle Menschengeschichte 
ihm eben eigentlich nicht Geschichte, sondern Natur geblieben ist. Mit zunehmenden 
Jahren hat sich bei Goethe die Ansicht verfestigt, daß das Leben des Einzelnen 
in einen unentrinnbaren Rahmen gebannt ist. Ein’ Daimon ist es, der sich jeweils 
ein Menschenleben zu seinem Sitz auserkoren hat. Dieser Daimon ist wirklich 
„das Gesetz, nach dem du angetreten“. „Er begründet daher ein inneres 


Müssen, ein ethisches, d. h. aus der Sinnesart folgendes Müssen, und darauf bezieht 
sich die harte Vorentscheidung: 


So mußt du sein, dir kannst du nicht entfliehen. 


Die Monade rotiert eigentlich doch nur um sich selbst. Sie kommt von ihrer 
Entelechie, ihrer inneren Zielstrebigkeit und ihrer geheimnisvollen Eigentümlichkeit 
(Vorgeformtheit) nicht los“ (Ed. Spranger GW 40). Niemand kommt von dem 
mitgebrachten Gesetz seines Innern je los. Im Grunde waltet immer Ananke: 


ee ... 0.0. und aller Wille 
Ist nur ein Wollen, weil wir eben sollten. 


So sind wir scheinfrei denn... . (GW 41). 


Das Prometheische, das Titanische „scheint höchster Ausdruck der Freiheit. Und 
doch ist es nur ein inneres Müssen. Je älter Goethe wird, um so mehr fühlt er 
sich durch seinen Dämon gebunden : ‚So mußt du sein, dir kannst du nicht 
entfliehen‘, Alle Metamorphosen wandeln den Kern der Person nicht ab. Das 
Mysterium, zu dem alle spekulativen Idealisten jener Zeit gelangten, ist auch 
Goethes Lebensertrag: Freiheit und Notwendigkeit fallen zusammen“ (Ed. 
Spranger, GW 2486), 

‚ Dem naturhaft biologischen Menschenbild entsprechend erfolgt bei Goethe 
die Wertung des Menschen. Ueber den einzelnen Menschen entscheidet letzten 
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Endes die Natur. Starke Entelechien machen den naturhaft starken Menschen 
aus und geben Anrecht auf Ewigkeit, während die kleinen schwachen dem 
Untergang geweiht sind. „Jede Entelechie ist ein Stück Ewigkeit, und die paar 
Jahre, die sie mit dem irdischen Körper verbunden ist, machen sie nicht alt. 
Ist diese Entelechie geringer Art, so wird sie während ihrer körperlichen Ver- 
düsterung wenig Herrschaft ausüben, vielmehr wird der Körper vorherrschen, 
und wie er altert, wird sie ihn nicht halten und hindern. Ist aber die Entelechie 
mächtiger Art, wie es bei allen genialen Naturen der Fall ist, so wird sie bei 
ihrer belebenden Durchdringung des Körpers nicht allein auf dessen Organisation 
kräftigend und veredelnd einwirken, sondern sie wird auch bei ihrer geistigen 
Uebermacht ihr Vorrecht einer ewigen Jugend fortwährend geltend zu machen 
suchen“ (Goethe, GW 81 f). Daß eine höhere Entelechie vernichtet werden könne, 
in diesem Gedanken liegt für Goethe etwas Unerträgliches; aber daß die ge- 
ringen Entelechien verschwinden, gilt als nicht weiter der Rede wert. Für Goethe 
gibt es also zwei Klassen von Menschen: die naturhaft großen und starken, die 
Uebermenschen oder die genialischen, auf der anderen Seite die wertlosen Her- 
denmenschen. Goethe fehlt mithin die ethisch-personalistische Wertauffassung 
vom Menschen. Danach entscheidet über Wert und Unwert eines Menschen 
nicht die Größe des auf den Lebensweg miterhaltenen Talentes, sondern die in 
persönlicher Eigenentscheidung erfolgte Treue oder Untreue zu dem mit dem 
Talent mitverliehenen Lebensauftrage. 


Goethe war zu erfahren im Leben, daß er nicht auch die Schuld gekannt 
und die Verheerungen der Schuld, die als ihr Gefolge das menschliche Leben 
zerrütten, lebenstreu dargestellt hätte. Er weiß: der Mensch kann die Gesetze 
seines Inneren auch brechen, er kann gegen seinen Dämon handeln; er zerstört 
damit seinen Seelenfrieden. Goethe kennt solchen Bruch sehr wohl, aber sehr 
bezeichnend ist seine Haltung dazu. Goethe hat diesen Bruch — sagt Spranger — 
„mannigfach erlebt; aber er hat darüber geschwiegen, bis die Wunde geheilt war. 
Selbst in der Dichtung spürt man die Erschütterung nur von fern. Wie zerreißend 
wirkt aber der Schluß des ersten Teiles von ‚Faust‘! Der Dichter läßt, wie zu 
seiner eigenen Beruhigung, aus der Höhe das ‚Gerettet‘ erklingen. Aber das ist 
nur ein Theaterschluß. Die tragische Zerschlagung zweier Seelen bleibt vorläufig 
ohne Lösung. Der Dichter weiß damit innerlich noch nicht fertig zu werden. 
Und wenn Ottilie klagt, daß sie die Gesetze ihres Wesens gebrochen habe, so 
spüren wir die Gefahr der sittlichen Selbstvernichtung in ihrer ganzen Grausam- 
keit“ (Ed. Spranger, GW 42). Die Vernichtete klagt: „Ich bin aus meiner Bahn 
geschritten, ich habe meine Gesetze gebrochen, ich habe sogar das Gefühl der- 
selben verloren“ (GW 72). Aber, wie Spranger sagt, Goethes organischer Lebens- 
trieb ist solchen inneren Brüchen ungern nachgegangen. Mit dem sittlich Bösen 
und der Schuld macht Goethe nicht voll ernst. Das Böse erscheint mehr oder 
minder als eine naturhaft notwendige Gegenkraft, die wirken muß, soll das 
Leben nicht zum Stillstand kommen. Das Böse wird relativiert als die „Kraft, 
die stets das Böse will und stets das Gute schafft“. Infolgedessen kennt Goethe 
auch keine personalistische Ueberwindung der Schuld. In seinen Werken sucht 
der schuldig Gewordene wie ein krankes Tier scheu die Einsamkeit, um die 
Wunde ausheilen zu lassen. Es bedeutet eine bloße „Natur „Heilung, wenn Faust 
zu Beginn des zweiten Teils der Tragödie „im Tau aus Lethes Flut gebadet hat. 
Bloßes Vergessen einer Untat aber ist keine Heilung, denn in der Kontinuität 
menschlichen Daseins gibt es keine solche Natur-Heilung durch Vergessen. Das 
hieße Schuld aus der Helle des Bewußtseins in die dunklen Tiefen des Unbe- 
wußten abdrängen, wo sie notwendig weiter vergiftend wirken müßte. Schuld 
wird durch den Versuch des Vergessens nicht außer Kraft gesetzt. Das kann nur 
geschehen durch die Reue. Die Reue fehlt bei Goethe restlos. „Reue und Wieder- 
geburt“ aber sind, wie die treffende Analyse Schelers dargetan hat, voneinander 
untrennbar. 

Zwar vermag die Reue das Vergangene als solches nicht mehr ungeschehen zu 
machen, aber der sinnlose Stoß des Unabänderlichen, der ‚in der unbereuten 
Schuld liegt, kann vom Menschen aufgehalten werden. Die ‚historische Tat ist in 
ihrer Wertnachwirkung in unsere freie Hand gelegt; sie ist an sich noch un- 
fertig und erlösbar. In der Erinnerung tritt sie vor das Ich. „Ich“ nehme dazu 
Stellung. „Ich“ kann sie erneut innerlich bejahen, so ‚daß sie in meinem Wesen 
verfestigt weiterwirkt, oder „ich“ kann sie als unwertig aus meinem Wesen aus- 
stoßen, mich von ihr abwenden und ihre Nachwirkung dadurch aufheben oder 
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Reue und Umkehr seien unmöglich, weil alles Seelenleben unabänderlicher 
Gesetzmäßigkeit unterliege, kann nur der einwenden, der noch nie den Versuch 
einer Selbstbefreiung aus der determinierenden Stoßkraft früherer Erlebnisse und 
augenblicklicher Impulse unternommen hat, dem mithin die für diese Begriffe 
notwendig vorausgehende Erfahrung abgeht. Freiwerden „von der fortstoßenden 
und dahinreißenden Stromkraft der Schuld und des Bösen im vergangenen Leben, 
frei von dem vor der Reue bestehenden; eisernen Zusammenhange der Wirksam- 
keit, der immer neue Schuld aus der alten hervortreibt und so den Schulddruck 
lawinenartig anwachsen läßt“, kann der Mensch lediglich dadurch, daß das frei 
bewußte Ich sich dagegen aufbäumt, in einem operativen Eingriff den Unwert 
ausscheidet und eine werthöhere Stufe erklimmt. Dadurch wird der Lebensnerv 
der Schuld getroffen, ein neuer Beginn, ein „jungfräulicher Anfang einer neuen 
Lebensreihe“ ermöglicht. „Junge, noch schuldfreie Kräfte schlafen in der Seele, 
aber sie sind gehemmt, ja wie erstickt durch das Gesirüpp des Schulddruckes, 
der sich während des Lebens in ihr angesammelt und verdichtet hat. Reißet 
aber das Gestrüpp aus, und jene Kräfte werden von selbst emporsteigen“ (Max 
Scheler).*) i - 

Einem ganzen Jahrhundert ist der „Faust“ in 'gewissem Grade — wie Rein- 
hold Schneider sagt — das heilige Buch gewesen. Heute muß die Frage gestellt 
werden: Ist er es noch? Solche Frage verstößt nicht gegen die Ehrerbietung vor 
dem Dichter. Die Zeit selbst wirft solche Fragen auf. Symbolisch ist die Zer- 
störung des Goethehauses in Weimar. Mit dem Untergang heiliggehaltener Stät- 
ten werden die Werke und Werte des Geistes selbst in die Feuerprobe gestellt, 
ob sie echt sind und noch weiter gelten dürfen. Noch vor einigen Generationen 
wurde der „Faust“ zu den Werken gerechnet, die nicht verbrennen. Heute stellt 
Reinhold Schneider die Frage: „Gilt das noch heute? Und warum? Oder warum 
gilt es nicht mehr? Hat der .Faust‘ nicht Geschichte gemacht in den letzten hun- 
dert Jahren und vielleicht gerade die Schrecken beschworen, die uns erschüt- 
tern?“) Die Antwort gibt ihm die Tatsache, daß in Goethes Weltanschauung 
die Reue keinen Platz hat. „Wir vermögen uns die Vollendung eines Menschen 
nicht zu denken ohne die Wiedergeburt, das Metanoeite!, die große Wand- 
lung“ (37). 

Noch auf eine weitere Folge der goetheschen Weltanschauung muß hinge- 
wiesen werden. Zwar kennt Goethe das Analogieprinzip als Grundprinzip des 
Kosmos, aber er steigt die Stufenordnung der Lebensstufen nicht hinan. Für ihn 
ist alles Leben, sei es der Pflanze, des Tieres oder des Menschen, ein und das- 
selbe Leben. Dieses überall identisch gesetzte Leben vergöttlicht er zur „allgött- 
lichen Natur“. Dadurch verfehlte er bereits die rechte Sicht vom Menschen als 
des in die Selbstentscheidung gestellten Wesens. Noch mehr muß er das Gottes- 
bild verfehlen, da Gottes-Bild und Menschen-Bild immer in unlöslicher Kor- 
relation stehen. Nur wenn der Mensch sich selbst als geistige Person weiß, kann 
ihm die Ueberpersönlichkeit Gottes, die „reine Subjektivität“ (Kierkegaard), die 
absolute geistige Person Gottes aufgehen. Erst dadurch wird des Menschen Leben 
die ganz einmalige Geschichte seiner persönlichen Selbstentscheidung im Ange- 
sichte der absoluten Persönlichkeit Gottes; denn nicht nur jede Zeit, sondern 
jeder Mensch ist unmittelbar zu Gott hin. Damit bietet sich die letzte Läuterungs- 
form und Sublimierungsmöglichkeit des menschlichen Liebesstrebens zum Trans- 
zendenten hin, während die Goethesche Mystik der Erotik die Grenzen der Im- 
manenz nicht aufzusprengen vermag. So bleibt die dämonische Zerrissenheit 
Fausts; er bleibt unerlöst. „Fragment bleibt das Geschichtsbild Goethes“ — sagt 
Reinhold Schneider —, „gleichwohl der großartigste Entwurf eines solchen Bil- 
des, den die deutsche Dichtung uns geschenkt hat; die Mitte des Bildes, wo der 
Herr der Geschichte in seiner Majestät erscheinen müßte, ist leer“ (43). 


3. Philosophie der Freiheit 


Hat Goethe den Menschen nach Analogie des untermenschlichen Lebens ver- 
standen, so ist die naturalistische Deutung des Menschen über ihn hinausgeschrit- 
ten und hat den Versuch ..nternommen, den Menschen restlos in das Prokrustes- 
bett der „ewigen ehernen Gesetze“, unter denen die Natur stehe und die auch 
für den Menschen als Teil der Natur gälten, zu pressen. So kam es zu der fast 
unbestrittenen Herrschaft des Determinismus. Zudem ging dem Naturalismus 
die Goethesche Einsicht verloren, daß der Stufenbau der Welt ein Analogieprin- 
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zip zu seiner Erkenntnis bedingt. So vermeinte er die Welt aus absolut einsich- 
tigen Naturbegriffen verstehen zu können. Wir haben bereits darauf hingewiesen, 
daß diese primitive Ansicht heute selbst in der Physik aufgegeben ist. Das Wesen 
der Materie ist uns nicht das Bekannteste und Vertrauteste, wonach wir uns ver- 
messen dürften, auch den Menschen zu verstehen. Sie ist uns das Fremdeste und 
Fernste; von unserem Innern hergenommene Modellbegriffe ermöglichen nur 
eine analoge Erfassung. 

Jedes Ding, das sich unserer Erkenntnis darbietet, besitzt ein Selbstsein, das 
der menschliche Verstand nicht einfach zu bewältigen in der Lage ist. Es behält 
sein Selbstsein und damit sein unzerstörbares Geheimnis-Sein für den Menschen. 
Hans Urs von Balthasar betont in seinem neuen Buch „Wahrheit“ die letzte Un- 
nahbarkeit des Erkenntnisgegenstandes. In einem Abschnitt, der die Ueberschrift 
„Die Freiheit des Objektes“ trägt, heißt es: „Die Dinge besitzen ein Selbstsein, 
und darin liegt ein einmaliger, unvertauschbarer Wert begründet, der Wert des 
Für-sich-seins, der zunächst ihnen allein geschenkt und anvertraut ist. Wären die 
Dinge jeweils nichts weiter als ein ‚Fall von‘, eine mit andern Wesen ohne jeden 
Verlust auswechselbare Größe, so besäßen sie als Individualitäten keinerlei Eigen- 
wert und damit auch keinerlei Anspruch auf eine nur ihnen vorbehaltene, eigen- 
rechtliche Sphäre. Hätte ein Erkennender das Artwesen erfaßt, das sie verkör- 
pern, so hätte er ohne weiteres zugleich jedes Einzelwesen, das unter die Art 
fällt, mitbegriffen; dieses böte ihm keinerlei Geheimnis mehr. Die Erkenntnis des 
Einzelnen wäre dann nichts weiter, als eine beliebige Anwendung der allgemeinen 
Erkenntnis, so wie man einen mathematischen Lehrsatz beliebig oft anwenden 
kann oder mit einem Kuchenblech beliebig viele Kuchen formen kann. Das Objekt 
wäre dann seinem ganzen Wesen nach Objekt für ein Subjekt; von einer Freiheit 
seiner Offenbarung könnte nicht mehr die Rede sein. Es wäre in seiner je schon 
vollzogenen Offenbarung vollkommen ungeschützt. Es läge unter dem Blick der 
Erkenntnis wie ein Schnitt unter dem Mikroskop. Es hätte in dem Vorgang der 
Erkenntnis kein persönliches Wort mitzureden. Es wäre eine vollkommen recht- 
lose Sache, über die nach dem Belieben des Erkennenden verfügt wird. In einer 
Welt, in der es so zuginge, hätte die Existenz jeden Sinn verloren, denn das Sein 
hätte jene Eigenschaften eingebüßt, die seinen Besitz allein begehrenswert machen; 
seine jeweilige Einmaligkeit und somit seine Intimität. Es gäbe in einer solchen 
Welt vielleicht noch ungelöste Probleme, die die Erkenntnis bisher ‚noch ‚nicht‘ 
bewältigt hat. Was es aber nicht mehr gäbe, wäre das wesentliche Geheimnis, 
das jedes Seiende umgibt, welches für sich ist. Der Vorgang der Erkenntnis würfe 
ein kaltes grausames Licht ohne Schatten in alle Winkel, und es gäbe keine Mög- 
lichkeit, dieser versengenden Sonne zu entkommen. Das geheimnislose Sein wäre 
wie prostituiert. Daß wir aber die bloße Vorstellung einer solchen Seins-Ordnung 
nicht nur als unmöglich, sondern geradezu als schändlich empfinden müssen, zeigt 
deutlich, wie sehr wir durchdrungen sind von dem Gefühl des Adels jedes seien- 
den Wesens. Nur ein radikaler Zynismus, dessen Freude an der Leugnung ‚der 
Werte ihn selbst als das Böse und Perverse kennzeichnet, hatısich bisweilen einer 
so zerstörerischen Anschauung nähern können. Möglich wird sie jeweils dort, wo 
der Mensch kein Gespür mehr hat für das zentrale; Geheimnis des Seins, wo er 
die Ehrfurcht, die Bewunderung und die Anbetung verlernt hat und im Zuge der 
Verleugnung Gottes, dessen Wesen die Eigenschaft des Wunders immer behält, 

‚auch das Wunderbare jedes einzelnen geschaffenen Seins übersieht. Solange er 
dagegen in Gott das unerforschliche Geheimnis einer Intimität verehrt, solange 
wird er in den geschöpflichen Abbildern Gottes den Abglanz dieser Eigenschaft 
nie übersehen. Allen geschaffenen Wesen hat Gott mit dem Eigensein das Eigen- 
wirken gegeben und mit diesem eine Spontaneität, sich zu äußern, einen wenn 
auch noch so fernen Nachhall seiner unendlichen majestätischen Freiheit. Jedes 
Wesen, das als Für-sich-seiendes existiert, besitzt ein Innen und ein Außen, eine 
Sphäre der Intimität und eine Sphäre der Oeffentlichkeit“ (W 81 D. 

In seiner „Philosophie der Freiheit“ unternimmt es Aloys Wenzl, die naturali- 
stische Weltbetrachtung restlos umzukehren und zum Ausgang einer Welterklä- 
rung das Freiheits-Prinzip zu nehmen. Er weiß: „Nichts stand und steht der we 
erkennung der menschlichen Freiheit bei allem Zeugnis unmittelbaren und mitte - 
baren Erlebens, und zwar sogar des wichtigsten und gewichtigsten menschlichen 
Erlebens, gefühlsmäßig mehr entgegen als die Ueberzeugung von. den nn 
ehernen Gesetzen, unter denen die Natur stehe und die also auch für den Men- 
schen als einen Teil der Natur gelten. Freilich, ein zwingender Schluß ist das nur 
für den Naturalismus und seine Unterarten, den Materialismus und Biologismus, 
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und nur bei der gewohnt gewordenen Bedeutung des Gesetzesbegriffs, aber es 
ist jedenfalls ein eindrucksvoller Beweggrund für den Determinismus und für 
jede Metaphysik, die die ‚Natur‘ schlechthin zur Richtschnur für alles Seiende 
nimmt und sie im Lichte der klassischen ‚Naturwissenschaft‘ sieht“ (PhF 20). Wenzl 
hat den Mut, das gegenteilige Prinzip durchzuführen. Von dem Problem der 
menschlichen Freiheit aus strebt seine Gedankenführung „zu einer alle großen 
Fragen nach dem Sein und Wesen der Gesamtwirklichkeit aufrollenden Philo- 
sophie schlechthin, sie erwiesen sich wieder als untrennbar zusammenhängend‘ 
(Vorwort). Er ist sich dabei der Gefahr des Anthropomorphismus wohl bewußt, 
die übrigen Seinsstufen nach dem Bilde des Menschen zu erklären und ihre 
Andersartigkeit nicht zu beachten. Er zieht kritisch die Grenzen der Analogi- 
sierung, kommt dabei doch, von der menschlichen Freiheit aus die übrigen Seins- 
schichten durchschreitend, zu der Einsicht, „daß das Moment der Freiheit in der 
Tat wesentlich ist für die Kennzeichnung des Seienden als wirklich und erst den 
Schlüssel liefert zur Möglichkeit eines tieferen Verstehens“ (Vorwort). Damit 
bietet er den theoretischen Vorbau zu einer praktischen Philosophie der Freiheit 
auf menschlicher Stufe, die er in Aussicht stellt. 


So oft die Frage der menschlichen Freiheit erörtert worden ist, so wurde sie 
meist mehr verwirrt als geklärt, weil die Erörterung meist schon im Rahmen 
irgendwelcher Vorurteile psychologischer, erkenntnistheoretischer, metaphysischer 
oder religiöser Art geschah. Anzusetzen aber hat die Erörterung. bei der Urer- 
fahrung des Erlebens, der inneren Erfahrung. In gründlicher Durchleuchtung 
dieser Urerfahrung kommt Wenzl zu dem Ergebnis, daß dem Menschen ein ge- 
wisses Maß von Freiheit gewährt ist, und zwar: „Die Wahlfreiheit im Sinne einer 
willkürlichen Entscheidung für ein selbstgesetztes Ziel, sei es in voller Bewußt- 
heit, oder ohne Reflexion; die Wahlfreiheit im Sinne einer grundlosen Entschei- 
dung für einen Weg zu einem Ziel, wiederum in vollem Bewußtsein oder mehr 
oder: weniger ohne Ueberlegung und Bewußtheit, wenn für uns unbeurteilbare 
verschiedene Wege zu demselben Ziel führen oder zu führen scheinen; die Frei- 
heit, zwischen Motiven zu entscheiden, von denen wir keinem den Vorzug zu 
geben vermögen, ja die sich gegeneinander gar nicht abwägen lassen; vor allem 
aber die sittliche Freiheit, zu entscheiden für einen sittlichen Wert um den Preis 
einer Ueberwindung unseres triebhaften Selbst, eines Verzichtes, eines Opfers, 
eines Kampfes“ gegen die Trägheit und gegen die Versuchung zur ‚Verdrängung‘ 
und ‚Vertagung‘, nicht zuletzt die Freiheit, die Möglichkeit, über uns selbst zu 
entscheiden in Stunden der Besinnung, der ‚Einstellung‘ und der ‚In-Frage-Stel- 
lung‘“ (PhF 19). 


Der Seinsbegriff, den wir teils dem unmittelbaren Eindruck zufolge, teils 
aus wissenschaftlicher Gewöhnung geradezu als metaphysische Voraussetzung für 
die Betrachtung des Naturgeschehens mitbringen, ist der einer toten passiven und 
restlos unfreien Natur. Jedoch ist ein bloß „passiver“ Stoff, der nichts als Mög- 
lichkeit für andere wäre, ohne jeden Eigenstand; er hätte kein Selbst, wäre 
mithin keine echte Wirklichkeit. So viel wir auch von der Analogie unseres 
„Bigenwillens“ streichen müssen, wenn wir an die Erklärung des Materieproblems 
herangehen, so muß doch davon der letzte Rest echter Wirklichkeit gewahrt 
bleiben, ein letzter Rest von Aktivität. Der folgerichtig zu Ende gedachte Begriff 
vollständiger Passivität, restlos notwendigen Müssens und nichts als Müssens 
führte zur Zerstörung des Seinsbegriffs; es läge keine echte „Wirklichkeit“ mehr 
vor, sondern nur noch ein Spiel von Marionetten, das Illusionen erzeugte. Auch 
das unterste Sein muß vom Seinsgrund wirklich „frei“-gelassen sein, einen 
Selbststand besitzen, sonst wäre es keine echte Wirklichkeit. Man wird sich um 
das Wort streiten, ob es zulässig ist, hierfür noch den Ausdruck „Freiheit“ zu 
gebrauchen. Aber der damit gemeinte Gedanke ist nicht von der Hand zu wei- 
sen. Im Sinne 'dieses Seinsbegriffs ist es keineswegs erforderlich, vorauszu- 
setzen, daß jedes materielle Geschehen von vornherein notwendig restlos bestimmt 
sein müsse. So ist sehr wohl die von Wenzl aufgestellte Hypothese möglich, 
daß schon für die Materie ein erster Spielraum für einen gewissen Indeterminis- 
mus bleibt, was nicht mehr besagen soll, als „daß die Materie durch ihr inneres 
Wesen nur gebunden sei, eine von mehreren Möglichkeiten zu erfüllen, und 
daß es solche mehrdeutige Situationen für sie gäbe“ (PhF 28). Unter Annahme 
dieser Hypothese wird auch die bislang als drückendes Rätsel empfundene Frage, 
wie die lebendige Entelechie das materielle Geschehen leitet, leicht beantwort- 
bar in dem Sinne, daß Entelechie aus materieller Mehrmöglichkeit die ihr ent- 
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sprechenden Möglichkeiten auslöst. Das Leben selbst stellt unfraglich eine neue 
höhere Stufe des Selbstbesitzes und der „Freiheit“ dar. Wie sehr spottet jedem 
Versuch berechnender Notwendigkeit das Verhalten der Lebewesen, das uns oft 
unmittelbar den Eindruck einer weitgehend freien und spielerischen Willkür- 
lichkeit macht, etwa das Verhalten einer Stubenfliege? ; 

Wir können im einzelnen die Gedankengänge Aloys Wenzls hier nicht wie- 
dergeben. Bedenken werden ohne Zweifel erregen seine „Vitalisierung“ der 
Materie, wie die Fassung der letzten Weltformel als „Vorstellung und Wille“, 
wenngleich im rechten Sinne genommen die Hypothese sehr wohl Beachtung ver- 
dient.*) So neu und verblüffend viele Gedanken zunächst erscheinen können, 
so münden sie doch ein in alte Grundgedanken der Metaphysik der Philosophia 
perennis: Die Welt ein Stufenbau von Wesen, deren Selbststand, deren „Wirk- 
lichkeit“, deren Freiheit von Stufe zu Stufe zunimmt, bis sie im Menschen den 
Grad möglicher echter Selbstentscheidung erreicht. Wirklichkeit ist hiernach 
also unlöslich von Freiheit. Der deterministische Mensch wäre doch letzten 
Endes nichts als die Illusion oder die Idee einer Natur, die ihn denkt. „Für eine 
Welt durchgängig notwendigen Seins gäbe es kein Sollen, da es kein Können 
gäbe; es fielen die eigentlich sittlichen Werte, das hieße nicht mehr und nicht 
weniger als: es fiele der Mensch weg — es fehlte der Mensch; was den Menschen 
zum Menschen macht, wäre Illusion. Auch dem Deterministen mögen Wahr- 
haftigkeit und Treue, Reinheit und Gerechtigkeit, Hilfe und Liebe liebenswert, 
also Werte sein, aber ethische Werte könnten sie nicht mehr sein; sie wären 
liebenswürdig wie guter Wuchs und schöne Gestalt. Der Determinist mag wohl 
auch den Menschen mit den Neigungen der schönen Seele lieben, wie er den 
Wohlgestalteten liebt. Aber was soll er anfangen mit dem Menschen, der gut 
zu werden sich erst bemüht, eine ‚schöne Seele‘ erst wird in Selbstbesinnung und 
Selbstüberwindung, bis er mehr und mehr ohne Mühe gut zu sein vermag, so 
daß ein solches Gutsein sein Verdierist mehr in der Vergangenheit als der Ge- 
‚genwart hat?“ (PhF 69). 

Vom Aspekt der menschlichen Freiheit aus rundet sich erst das Bild einer 
Anthropologie. Die biologistischen Formen der heutigen Anthropologie sehen 
im menschlichen Geiste lediglich den Lückenbüßer für den Mangel an Instinkten, 
die das Leben des Menschen nicht mehr naturhaft führen. Aber der Mensch 
ersetzt nicht nur die Mangelhaftigkeit seiner Natur durch den Geist; die Natur- 
entbundenheit ist nur die Voraussetzung für die Würde des menschlichen Geistes, 
der sich damit in einer ganz neuen Weise besitzt und selbstverantwortlich für 
die Auszeugung der Lebensidee wird. Mensch-sein heißt hindurchreichen durch 
alle Reiche des Seins, teilnehmen an allen Schichten des untermenschlichen Seins; 
Menschsein heißt also zunächst Naturwesen sein, heißt aber zugleich Geistwesen 
sein. „Geistwesen-sein heißt Erwachtsein zum Bewußtsein seiner selbst und 
seiner Freiheit, zur Einsicht und Schau in Sinnzusammenhänge und Hintergründe, 
zeitlose Geltungen und Werte und damit zur verantwortlichen Selbstbestimmung“ 
(PhF 173). Freilich in den Möglichkeiten des Geistes sind auch untrennbar seine 
Gefahren enthalten, der Verzicht auf Freiheit wie der Mißbrauch der Freiheit, 
die Hybris und die Perversion. Das letzte Wort der im Aufriß gegebenen An- 
thropologie von Wenzl heißt: „Der Mensch ist das zum Bewußtsein seiner selbst, 
seiner Freiheit und seiner Unbestimmtheit, seiner Möglichkeiten und seiner Un- 
gesichertheit, seiner Zeitlichkeit und seiner Haltbedürftigkeit im Zeitlosen, seiner 
Endlichkeit und seiner Sehnsucht nach dem Unendlichen erwachte, und damit 
zur höchsten Glück- und Leidfähigkeit erwachte Wesen, das Wesen, das für eine 
Aufgabe bestimmt sein kann und durch sein Wertbewußtsein bestimmt ist, für 


*) Anm. Gegen Freiheit im rein physikalischen Geschehen sprechen noch. Be- 
denken vonseiten des Kausalprinzips. Wie sollen die materiellen Letztelemente 
eine gewisse Eigenentscheidung für eine von mehreren Möglichkeiten haben, wer 
bestimmt die Entscheidung? Aufgrund welcher Motive und durch welches Prinzip 
läßt sich eine Entscheidungsmöglichkeit denken? Die anschaulichen Belege, durch 
die Wenzl die Mehrmöglichkeit materiellen Geschehens verdeutlichen will 
(S. 28), sind nicht überzeugend. Ein kugelförmiges Teilchen, das auf eine absolut 
glatte Wand trifft, würde — wenn es zu seinem Wesen gehört, in Bewegung zu 
bleiben — in die Richtung, aus der es gekommen, zurückgeschleudert. ‚Eine 
Richtungsänderung ohne besondere Ursache widerspräche dem Kausalprinzip. 
Geschähe sie aus Eigen-Entscheidung, wie ließe sich diese verständlich machen? 
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die Aufgabe, sich zu bekennen zu erkannten Werten und sich dadurch zu sichern“ 
hF 179). Ä RZ 
= De Fereer abwägenden Aufriß eines Gesamtbildes der Wirklichkeit wie 
der Weltentstehung (Kosmogonie), den die „Philosophie der Freiheit“ enthält, 
müssen wir hier übergehen, um in gebotener Kürze den Grundgedanken zu Ende 
zu führen. Ist die Freiheit das Prinzip der Wirklichkeit, gehört schon ein Frei- 
heitsmoment zur Wirklichkeit der geschaffenen Welt, so muß Freiheit erst recht 
zum allerrealsten Wesen gehören. Philosophie selbst dringt an die Grenzen der 
Religion vor mit dem dreifachen Problem, das zu durchdenken ist: „Ist die welt 
Gottes freie Schöpfung und wie ist diese Freiheit zu verstehen? Wirkt und wie 
wirkt Gottes Freiheit in die Welt hinein? Und wie ist die Freiheit seiner Ge- 
schöpfe mit seiner Allwissenheit und Voraussicht zu vereinen“ (237). Wenzl 
scheut nicht vor dem „letzten Wagnis“, diese Fragen philosophisch zu durchdenken 
bis zu jener Grenzlinie hin, wo Philosophie an Religion und Christentum angrenzt. 
Die durchlebten Jahre sind so stark von Blut und Tränen getränkt, daß 
das Problem des Uebels und die Frage nach seiner Wurzel in ursprünglicher 
Dringlichkeit sich auf die Zunge drängt und durch keine vorläufige Lösung auf- 
zuschieben ist. Die quälende Frage, die nicht nur Schelling, auch Kierkegaard 
und Max Scheler stellten, lautet: Wenn man sich zur theistischen Auffassung der 
Welt bekennt: Wie könnte ein unendlich weiser, göttlicher und mächtiger Gott 
die Welt mit ihrem Uebel zulassen, ja wollen? Die einzig mögliche Antwort lautet 
darauf: Die Schöpfung einer wahren Eigen-Wirklichkeit konnte nicht anders als 
in Freigabe der Geschöpfe zu abgestuften Formen der Eigen-Freiheit geschehen. 
Eine Wirklichkeit ohne alle echte Aktivität wäre keine wahre Wirklichkeit; sie 
wäre ein Marionettenspiel, in dem allenfalls die Mitspieler sich erlebten, doch 
nicht wirklich agierten. Mit der Setzung der Freiheit aber war die Möglichkeit 
ihres Mißbrauches notwendig mitgegeben. Aus der relativen Selbständigkeit 
kann Beziehung verneinende Verselbstung werden. So kommt es zu den drei letz- 
ten Quellen des Uebels: „Die Rücksichtslosigkeit aus Beziehungslosigkeit und 
Eigenwilligkeit selbstischer Einzelwesen in atomistisch-chaotischer Disharmonie; 
der Sieg der niedrigeren und die Niederlage der höheren Stufe durch Wider- 
spenstigkeit und Aufstand der niedrigeren oder Trägheit und Herabsinken der 
höheren; und endlich jener böse Willen aus Haß“ (PhF 201). 


Zum Schluß sei noch darauf hingewiesen, wie gerade Kierkegaard die Größe 
der Allmacht Gottes in die Freigabe der Kreatur zu echter Eigenfreiheit sah. 
Es dürfte sich lohnen, seine Gedanken heute neu zu durchdenken. Deshalb, seien 
sie an den Schluß gesetzt: „Die ganze Frage über das Verhältnis von Gottes 
Güte und Allmacht zu dem Bösen kann vielleicht (an Stelle der Distinktion, daß 
Gott das Gute bewirkt und das Böse bloß zuläßt) ganz simpel sg gelöst werden. 
Das Höchste, das überhaupt für ein Wesen getan werden kann, höher als alles, 
wozu einer es machen kann, ist: es frei zu machen. Eben dazu gehört Allmacht, 
um das tun zu können. Das scheint sonderbar, da gerade die Allmacht abhängig 
machen sollte. Aber wenn man die Allmacht denken will, wird man sehen, daß 
gerade in ihr die Bestimmung liegen muß, sich selber so wieder zurücknehmen 
zu können in der Aeußerung der Allmacht, daß just deshalb das durch die All- 
macht Gewordene unabhängig sein kann. Darum geschieht es, daß ein Mensch 
den anderen nicht ganz frei machen kann, weil der, welcher die Macht hat, selbst 
gefangen ist darin, daß er sie hat, und darum doch beständig ein verkehrtes 
Verhältnis bekommt zu dem, den er freimachen will. Dazu kommt, daß da in 
aller endlichen Macht (Begabung usw.) eine endliche Eigenliebe ist. Nur die All- 
macht kann sich selber zurücknehmen, während sie hingibt, und dieses Verhält- 
nis ist just die Unabhängigkeit des Empfängers. Gottes Allmacht ist darum seine 
Güte. Denn Güte ist, ganz hinzugeben, aber so, daß man dadurch, daß man all- 
mählich sich selbst zurücknimmt, den Empfänger unabhängig macht. Alle end- 
liche Macht macht abhängig, nur die Allmacht kann unabhängig machen, aus 
Nichts hervorbringen, was Bestand hat in sich dadurch, daß die Allmacht be- 
ständig sich selber zurücknimmt. Die Allmacht bleibt nicht hängen in einem Ver- 
hältnis zum andern, denn da ist nichts anderes, zu dem sie sich verhält, nein, 
sie kann geben, ohne doch das Mindeste ihrer Macht aufzugeben, nämlich: sie 
kann unabhängig machen. Dieses ist das Unbegreifliche, daß die Allmacht nicht 
bloß das Imposanteste von allem hervorbringen kahn: der Welt sichtbare Totalität, 
sondern das Gebrechlichste von allem hervorzubringen vermag: ein gegenüber 
der Allmacht unabhängiges Wesen. Daß also die Allmacht, die mit ihrer gewal- 
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tigen Hand so schwer auf der Welt liegen kann, zugleich so leicht sich machen 
kann, daß das Gewordene Unabhängigkeit erhält. — Das ist nur eine erbärmliche 
und weltliche Vorstellung von der Dialektik der Macht, daß sie größer und größer 
sei im Verhältnis wie sie zwingen und abhängig machen kann. Nein, da verstand 
Sokrates es besser, daß die Kunst der Macht gerade ist: frei zu machen, wenn es 
auch immer und immer wieder vonnöten sein kann, daß eingeschärft werde, daß 
der Mensch das geringste selbständige Bestehen gegenüber Gott voraus hätte 
(in Richtung auf materia), so könnte Gott ihn nicht frei machen. Die Erschaffung 
aus Nichts ist wieder der Ausdruck, der Ausdruck der Allmacht dafür: unab- 
hängig machen zu können. Der, dem ich absolut alles schulde, während er doch 
ebenso absolüt alles behalten hat, er gerade hat mich unabhängig gemacht. Wenn 
Gott, um den Menschen zu schaffen, selbst etwas von seiner Macht verloren hätte, 
dann könnte er gerade nicht den Menschen unabhängig machen.) 


1) Zit. entn. aus: Die Auseinandersetzung über die Atombombe. Stimmen aus Ame- 
rika, England, Rußland, Frankreich und der Schweiz, in: Dokumente, Internationale Bei- 
träge zu kulturellen und .sozialen Fragen, Nr. 42 1947/5. 


?2) Ed. Spranger, Goethes Weltanschauung. Reden u. Aufsätze, kl. 8, 1947, 256 S. 
(zitiert: GW) — Aloys Wenzl, Philosophie der Freiheit, 8°, 1947, 256 S. (zitiert: PhF) — 
Hans Urs von Balthasar, Wahrheit. Ein Versuch. 1. Buch: Wahrheit der Welt, 8°, 1947. 
312 S. (zitiert: W). 

») F. J. J. Buytendijk, Wege zum Verständnis der Tiere (o. J. 1938) 187. 

‘ı) Max Scheler, Vom Ewigen im Menschen, 1921. 17 ff. 

5) Reinhold Schneider, Fausts Rettung, 1946 9. 

%) Zit. nach: Th. Haecker, Sören Kierkegaard, in: Hochland XXII (1924/25) 194 £. 


Summary. 


At present, a new interest in the problem of the freedom of will is to be 
stated with us as well as in the Anglo-American countries. Goethe’s view of life 
tended to denying human liberty considering the limits of human nature. In his 
book “Philosophy of Freedom“, Wenzl undertakes to point out freedom as a 
fundamental principle of existence, basing on it a philosophy of personality. — 


Resume. 

Ä pre&sent, nous trouvons un nouvel inter&t pour la question de la liberte 
humaine, non seulement chez les philosophes de notre pays, mais encore chez 
ceux des pays anglo-americains. La conception du monde de Goethe incline ä 
nier la libert& de l’homme en vue de sa contrainte naturelle. C’est Wenzl dans 
son livre “La philosophie de la libert&“ qui tente a d@montrer la liberte comme 
un principe fondamental de la realit&, pour y construire une philosophie de 
personnalite. — 


DAS NICHTS UND DER NIHILISMUS 
IN DER MODERNEN PHILOSOPHIE 


Dr. Hans-Eduard Hengstenberg 


Das Nichts tritt als thematischer Begriff erst in der modernen Philosophie 
auf. Es mag sein, daß der Abgrund, der sich in unserem ganzen sozialen und 
kulturellen Leben seit der „Befreiung des Individuums“ zur Zeit der Renaissance 
vorbereitet, aber erst in den letzten Jahrhunderten, Jahrzehnten und Jahren of- 
fenbart hat, nötig gewesen ist, um das Nichts zu entdecken und für die philoso- 
phische Spekulation ernst zu nehmen. Tatsache ist jedenfalls, daß die antike 
Philosophie selbst wie die auf ihr gründende „Christliche Philosophie“, die in 
traditioneller Weise als Präambel unseres theologischen Glaubensgutes dient, den 
Begriff des Nichts im eigentlichen Sinne kaum kennt oder doch kaum auswertet. 
Eigentlich eine erstaunliche Tatsache, wenn man an den Glaubenssatz von der 
Schöpfung der Welt aus dem Nichts denkt. 

In diesem traditionellen Philosophieren gibt es nur das Nicht-sein als bloße 
Negation von Sein, oder als bloße „Möglichkeit“, das Ungeformte, völlig Unbe- 
stimmte, das der prägenden Form harrt. Ein eigentlicher Abgrund tut sich in 
dieser reinen Möglichkeit, der „prima materia“ nicht auf. Aristotelisch gesehen 
ist der ganze Kosmos ein geschlossener Stufenbau von bloßer Möglichkeit zum 
reinen Akt des „Unbewegten“. 

Dieser ganze Stufenbau von Möglichkeit zu Wirklichkeit gehört zur Konzep- 
tion des „Vollendeten Universums“, das keinen Hiatus, nichts Unberechenbares 
kennt; ein Weltbild, wie es uns in seinem Sinncharakter Gregory unvergleich- 
lich geschildert hat.) 

Das Nichts aber ist keine bloße Negation von Sein, es bedeutet nicht nur, daß 
etwas nicht sei, sondern die Notwendigkeit von Nichtsein. Es besagt keine 
„Möglichkeit“, sondern die Entzweiung von Möglichkeiten. Dieses: daß eine 
Möglichkeit, wenn sie verwirklicht ist, notwendig die Verwirklichung 
einer anderen positiven Möglichkeit ausschließt. Das eine können, aber 
gerade auf Grund der besonderen Begabung zu diesem Können ein anderes not- 
wendig nicht können. Es ist der gegenseitige Ausschluß von zwei Seinsmächtig- 
keiten auf Grund der Auswirkung der einen von beiden. 

Dieser gegenseitige Ausschluß positiver Seinsmöglichkeiten kann im Grenz- 
falle zur völligen „Entzweiung“, zur Gespaltenheit führen. Das ist jene Form 
der „Nichtigkeit“, die Sinnlosigkeit bedeutet. „Daß die Fähigkeit zu rechnen die 
zum Sehen, Schmecken, Hören ausschließt, daß die Fähigkeit zum Lieben die des 
Wollens nicht duldet, die des Wollens nicht die des Liebens, die des Scherzes nicht 
die des Ernstes; daß die Neigung zum Verstehen die Bereitschaft des Kampfes 
nicht zuläßt, die Herrschaft der Pflicht die Neigung nicht bestehen läßt, daß das 
bewußte Wissen das unbewußte Leben zerstört, der Dienst am Alltag den Dienst 
an der Seele versagt, die Sorge für die Seele aber dem Alltag entfremdet, daß 
der Glaube dem Denken widerstreitet, die Arbeit dem Gebet. Das eine haben, 
aber tragisch mit dem einen dem Ende überliefert sein, daß dies eine, das man 
besitzt, notwendig den Besitz des anderen ausschließt: Das ist die Tragik 
der Nichtigkeit.“?) 

Diese Nichtigkeit, wie sie hier als charakteristische Zerstörung des modernen 
Menschenbildes gemeint ist, ist freilich eine verschuldete. Das heißt, diese poten- 
zierte Nichtigkeit liegt nicht im Wesensbild des Menschen, wie er vom Schöpfer 
geschaffen ist. Aber daß es zu dieser typischen modernen Nichtigkeit des Men- 
schen kommen konnte, muß doch durch einen Abgrund im menschlichen Sein, 
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überhaupt dem geschöpflichen Sein ermöglicht sein. Das Nichts muß schon 
hause aus eine legitime Beteiligung am Sein besitzen. Aus einer Möglichkeit. 
selbst wenn sie der Form Widerstand leisten sollte (was freilich schon zu Wider- 
sprüchen im Begriffe der Möglichkeit führen würde), kann die angedeutete Tragik 
nicht erklärt werden, Aus bloßer „Möglichkeit“ im Aristotelischen Sinne ergäbe 
sich höchstens Trägheit, „Unvollkommenbeit, nicht der besagte Widerstreit. 

Wir wollen nun zunächst nach der „legitimen Nichtigkeit“ fragen, wie sie 
ordnungsgemäß zum geschöpflichen Sein als solchen gehört. Dann erst wollen 
wir untersuchen, wie der berechtigte Gedanke des Nichts und der Nichtigkeit, 
der durchaus eine Entdeckung des modernen Denkens darstellt, in eben die- 
ser modernen Philosophie spekulativ verdeutet worden ist. 


I. Die Definition der Nichtigkeit 


„Es gibt kein „absolutes Nichts“ in dem Sinne, als wenn das Nichts ohne Sein 
für sich bestehen könnte. Was wir Nichtigkeit nennen, ist ein bestimmter Sach- 
verhalt am Sein, den wir uns jetzt an einem Beispiel vergegenwärtigen wollen. 

Es gibt ein Ausschlußverhältnis zwischen Beschaulichkeit und Aktivität. Ein 
Mensch, der zu bestimmter Beschaulichkeit und Meditation begabt ist, wird oft- 
mals gerade auf Grund dieser Begabung einen Mangel in der Fähigkeit zum 
aktiven organisatorischen Handeln zeigen. Das Entsprechende läßt sich umge- 
kehrt meist von dem „Manne der Praxis“ im Hinblick auf die Fähigkeit zur Be- 
trachtung sagen. Beschaulichkeit und Aktivität schließen sich bis zu gewissem 
Grade im Wesen aus, sie bilden miteinander eine Nichtigkeit. 

Offenbar leuchtet dieser Ausschluß zunächst in der Sphäre der Verwirklichung 
auf, in dem, was die Philosophie die Ordnung der Existenz nennt. Sofern der 
beschaulich Begabte die Aktion des Handelns verwirklichen will, stößt er 
auf Unmöglichkeiten, Widerstände in seiner Natur. Aber trotzdem handelt es sich 
nicht um einen bloßen Gegensatz im Dasein. Wir meinen nicht das Selbstver- 
ständliche, daß einer, der betrachtet, nicht im selben Augenblick aktiv handelnd 
tätig sein kann, das wäre ein reiner existentieller Widerstreit, ähnlich wie eine 
blau angestrichene Kugel nicht zugleich in derselben Schicht von einer roten 
Farbe bestrichen sein kann. 

Aber anderseits ist auch nicht ein reiner Wesens widerstreit gemeint. Denn 
an sich und in sich braucht ja das Wesen der Beschaulichkeit nicht notwendig 
das Wesen der Aktivität auszuschließen. Wir können uns Menschen denken, die 
genau so im Betrachten begabt sind wie sie fähig sind, mit willensstarkem Han- 
deln in die äußere Welt einzugreifen. Im absoluten Sein Gottes sind sicherlich 
Innigkeit und Außenwirksamkeit keine sich ausschließenden Gegensätze. Aber 
wenn wir bei einem Menschen feststellen, daß seine Leistung im Betrachten 
seine Fähigkeit zur Verwirklichung äußeren Tuns herabsetzt, dann liegt das nicht 
nur an der Daseinsordnung, vielmehr ist dieser Ausschluß auch wesensmäßig 
bedingt. Es liegt auch im Wesen von Beschaulichkeit einerseits, Aktivität 
anderseits begründet, daß der Betreffende mit der Stärke auf dem einen eine 
Schwäche der Verwirklichung auf dem anderen Gebiet verbindet. 

Was wir Nichtigkeit nennen, kommt also sowohl durch die Verwirklichungs- 
wie auch die Wesensordnung zustande, beide Ordnungen sind dabei beteiligt. 
Die Offenbarkeit, gleichsam die Schaubühne ist die existentielle Ordnung: Wenn 
der Beschauliche aus seiner Tätigkeit heraustreten und in die Verwirklichung 
einer äußeren praktischen Handlung eintreten will, zeigt sich die Nichtigkeit. 
Aber dieses Nichtkönnen im praktischen Bereich ist durch das Wesensverhältnis 
von Beschaulichkeit und Aktivität mitbedingt. Entsprechendes läßt sich von dem 
„Aktiven“ sagen, wenn er in die Betrachtung eintreten soll. ; . 

Die Nichtigkeit zeigt sich ‘an der ausgewirkten Möglichkeit, nehmen wir die 
Beschaulichkeit, als eine ontologische Grenze, die den verwirklichten Ter- 
minus nach außen gegen den anderen (Aktivität) abschirmt. Durch die Nichtig- 
keit ist die Beschaulichkeit daran gehindert, in das andere Wesen, das der Akti- 
vität, hinüberzuführen. Diese Nichtigkeit hängt der Beschaulichkeit als eine onto- 
logische Grenze selbst an. Die Beschaulichkeit ist eine begrenzte. Und eben damit 
hängt es zusammen, daß sie die Verwirklichung anderer positiver Möglichkeiten, 
wie die der Aktion, ausschließt, gleichsam fortweist. Eine unbegrenzte Be- 
schaulichkeit würde die Aktivität und andere geistigen Wesenheiten nicht aus- 
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schließen, sondern sie würde umgekehrt ohne Bruch „apriori“ in alle anderen 
geistigen Wesensverwirklichungen hineinführen, sie würde diese nicht aus-, SOn- 
dern umgekehrt einschließen. Die unbegrenzte Beschaulichkeit schließt mit ihrer 
Verwirklichung zugleich die Verwirklichung aller anderen geistigen. Wesenheiten 
ein. Das ist das, was wir die absolute Apriorität der Wesenheiten nennen kön- 
nen. Sie ist verwirklicht im Sein Gottes. Er ist das reine seiende Sosein, das 
Sein ohne jeden Schatten der Nichtigkeit. 

Beim Geschöpf sind dagegen alle Wesenheiten durch eine ontologisch dazu- 

gehörige Nichtigkeit behaftet und begrenzt. Wenn wir eine Wesenheit besonders 
“ gut verwirklichen können, so gibt es immer andere, die gerade auf Grund unserer 
Stärke in der ersten ausgeschlossen, fortgewiesen sind in der Realisierung. Unser 
Sein ist gleichsam durch Nichtigkeiten durchfurcht, unser Wesen ist durch Linien 
der Nichtigkeit gezeichnet, wie ein Gesicht durch Falten charakterisiert ist. 

Wir müssen aber beachten, daß es sich bei der Nichtigkeit um zwei positive 
Möglichkeiten, zwei wirklich vorhandene Anlagen handeln muß, wo die eine aus- 
gewirkt ist und wo gerade durch diese Auswirkung die Auswirkung der anderen, 
ebenfalls positiven Anlage gehindert ist. Wenn nicht beide Anlagen positiv und 
real vorhanden sind, handelt es sich nicht um eine Nichtigkeit, sondern um bloßes 
Nichtsein von etwas. Zum Beispiel, daß die Tierseele nicht denken kann, sagt 
keine Nichtigkeit aus. Das Tier hat ja gar keine positive Anlage zum Denken, 
und deshalb kann hier nicht von einer Nichtigkeit die Rede sein. Man kann nicht 
sagen, die Tierseele konstituiere eine Nichtigkeit, weil sie im sinnlichen Empfin- 
den begrenzt sei und nicht zum Denken hinüberführen könne. Das empfindend 
Seelische des Tieres hält keineswegs ein Denken nieder, wie wir es im obigen 
Beispiel zwischen Beschaulichkeit und Aktivität (oder umgekehrt) fanden. Das 
Denken des Tieres ist einfach nicht, aber nicht infolge einer Nichtigkeit. Beim 
„Beschaulichen“ können wir nur deshalb von einer Nichtigkeit reden, weil er 
auch die positive Anlage zum praktischen Handeln besitzt, deren Verwirklichung 
aber (bis zu gewissem Grade) durch die Verwirklichung der Beschaulichkeit 
niedergehalten wird, so daß wir eine „Schwäche“ im Hinblick auf das praktische 
Handeln gewahren. } 

Wir können also definieren: Nichtigkeit besagt den gegensei- 
tigen Ausschluß zweier positiver Möglichkeiten auf Grund 
der Verwirklichung der einen, wobei aber dieser Ausschluß 
durch das Wesensverhältnis beider Möglichkeiten mitbe- 
din stzisit: 

Wenn wir von einem Menschen sagen, er sei ein „nichtiger Charakter“, ‘so 
meinen wir damit nicht, daß er wenig Sein besitze, unbegabt sei; das wären 
bloße Negationen und würde nur eine „Dürftigkeit“ bedeuten. Wir meinen viel- 
mehr, daß die Anlagen, die er hat, „zu nichts führen“. Es ist bei diesem Men- 
schen unmöglich, daß die Verwirklichung der einen Anlage sich mit der einer 
anderen derart verbindet, daß eine harmonische Einheit der Persönlichkeit ent- 
steht. Jede Einzelanlage wird beziehungslos und isoliert ausgewirkt. Wir sagen 
alsdann: „Aus diesem Menschen wird nichts!“ Damit sind wir aber schon zur 
verschuldeten Nichtigkeit gekommen, die wir eigens betrachten wollen. 


Zuvor ist noch etwas über die Nichtigkeit in ihrer Bedeutung als ontologische 
Grenze zu Sagen. 

Eigentlich erscheint die Nichtigkeit in doppelter Weise als Grenze. Einmal 
indem sie die ausgewirkte Anlage (A) daran hindert, in die andere Wesensanlage 
hinüberzuführen, zum andern, indem sie die andere Wesensanlage (B) nieder- 
hält und an der Auswirkung (bis zu gewissem Grade) hindert. A und B bilden, 
konstituieren zusammen ein und dieselbe Nichtigkeit. Diese erscheint zugleich 
als Grenze zwischen den Anlagen A und B, wobei A als ausgewirkte, B als 
unausgewirkte und auswirkungsgehemmte Anlage fungiert. Wir können sagen: 
A und B konstituieren miteinander eine Nichtigkeit. 

‚ Die Nichtigkeit ist zwar eine vorhandene, aber sie hat keine selbständige 
Existenz, sie existiert nur auf Grund der beiden Anlagen, die durch sie begrenzt 
sind. Man könnte formulieren: die Nichtigkeit wird existiert, was lateinisch 
durch ein Deponens auszudrücken wäre. 

ı Aber obwohl die Nichtigkeit in den beiden Anlagen A und B konstituiert 
ist, so ist die Abhängigkeit doch keine einseitige. Nicht nur die Nichtigkeit ist 
abhängig von A und B, sondern diese sind es wiederum von „ihrer“ Nichtigkeit. 
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Die Nichtigkeit hat die seinswichtige Funktion, das geschöpfliche Sein in 

und dadurch in geschlossener Einheit zu halten. Edie Nichtigkeit en 
Selbstand des Geschöpfes. Ohne die begrenzende Funktion der Nichtigkeit 
würde das Geschöpf zerfließen, konturlos werden. Grenzenlosigkeit würde 
durchaus eine negative Aussage über die geschöpfliche Existenz bedeuten. Das 
ergäbe solche Menschen, die „alles können“, aber eben dadurch verraten daß 
sie nicht in sich selber stehen und nichts von dem, ’was sie wirken, aus eigener 
selbständiger Mitte tun. Der Beschauliche unseres Beispiels dagegen, der seine 
Unfähigkeit zu bestimmten Formen der äußeren Aktivität erfährt und bejaht 
Ben Gau he er selbst zurückgeworfen und vermag nun um so besser er 

st, als Kontemplativer, zu sein. Diese Nichtigkeit ist der ontologi 
für die Tugend der Selbstbescheidung. : > a 


Wiewohl also die beiden Anlagen A und B sich in der idealen Wesensordnung 
an sich durchaus nicht ausschließen und trotzdem es ein Sein gibt, nämlich das 
göttliche, wo ein solcher Ausschluß in keiner Weise besteht, vielmehr alle Wesen- 
heiten sich gegenseitig. implikatorisch fordern, so gilt doch für das begrenzte, 
geschöpfliche Sein, daß es‘ seine Wesenheiten hat und trägt nur in und mit 
seinen Konstituierten Nichtigkeiten. Der Mensch kommt nicht zu seiner Wesens- 
gestalt, ohne daß seine Nichtigkeiten ihr Gesetz an ihm auswirken. 

Dieser Sachverhalt, daß etwas, das selbst kein Sein ist, trotzdem für das 
Sein selbst Bedeutung haben kann, ist für die klassische Ontologie, die nur 
vom Sein ausgeht, überhaupt nicht faßbar. Diese Einführung von Kategorien, 
die nicht seinshafter Art sind, in die Ontologie entspricht etwa der Einführung 
der vierten Dimension bei der modernen Physik. Daraus wird besonders deut- 
lich, daß die Nichtigkeit nicht als bloße Negation von Sein verstanden werden 
kann, wiewohl die Nichtigkeit kein Sein ist. Wir erkennen die Positivität der 
Nichtigkeit, die sie als Grenze für das Sein und seinen Selbstand besitzt. Gren- 
zenlosigkeit würde beim Endlichen dagegen Zerfall, Auflösung bedeuten. 

Durch die Kategorien, die nicht seinshafter Art sind, werden wir aber erst 
befähigt, Geschöpflichkeit und Endlichkeit streng ontologisch zu bestimmen. Das 
Endliche ist jenes Sein, das in sich selbst durch Nichtigkeit 
mitbestimmt ist. Diese Mitbestimmung durch die Nichtigkeit findet ihre 
volle metaphysische Erklärung durch die creatio ex nihilo.. Das Nichts, aus 
dem wir kommen, muß in irgendeiner Weise dauernd für unser Sein und seinen 
Bestand mitbestimmend bleiben. Das Nichts bleibt in legitimer Weise in uns. 
es bestreitet unser Sosein mit. j 

Weil die Nichtigkeit die strenge ontologische Bestimmung der Endlichkeit 
ist, deshalb darf man Endlichkeit auch nicht als „Zu Ende kommen“ definieren 
(wie es bei Heidegger erscheint), so als handele es sich um ein Endigen von zeit- 
lich aufeinander folgenden Seinszusfänden oder Punkten. Endlichkeit steht nicht 
im Begriffsgegensatz zur „indefiniten Unendlichkeit“, bei der es in unaufhörlichen 
Folgen „immer weiter ginge“, sondern zur aktuellen Unendlichkeit Gottes, in 
dem es keinen Schatten der Nichtigkeit gibt. Endlichkeit besagt jene Nichtigkeit, 
die in Beziehung zum unendlichen Sein ohne Nichtigkeit steht. Endlichkeit hat 
nur Bestand in Teilhabe an der aktuellen Unendlichkeit. Diese Teilhabe ruht 
auf der begrenzenden Nichtigkeit auf. So wie ein Ton nur durch die Begrenzung 
seiner Schwingungszahl in seiner Wesenheit erklingen kann und wie dies, daß 
er nicht so viele Schwingungen hervorbringen kann wie ein anderer und höherer, 
gerade seine positive Gestalt bedingt, so kann auch das Geschöpf nur in An- 
erkennung seiner spezHfischen Nichtigkeit teilhaben an der Uridee Gottes, die 
in ihm zum Erklingen gebracht wird. Das Geschöpf nimmt gerade durch seine 
Begrenztheit teil an der Unbegrenztheit Gottes. Daß Gott uns aus dem Nichts 
gerufen hat und ständig ruft, bleibt konstitutiv für unser Sein und unser Sein zu 
Gott. Deshalb kommen wir nur durch das eigene Nichts hindurch zu Gott. Deshalb 
gelangen wir zu Gott nur durch das Dunkel der Nichtigkeit hindurch, ja, erscheint 
Gott uns primär selbst als das große Dunkel, was das Urerlebnis der Mystiker ist. 
Die Mystik kann nicht verstanden werden ohne die Ontologie der Nichtigkeit. 

Aus dem typisch modernen Gefühl für die Nichtigkeit ist auch nur die Hell- 
Dunkel-Malerei eines Rembrandt zu verstehen, die ihre Gestalten gleichsam auf 
dem nichtigen Untergrunde aufruhen läßt. Dadurch bildet sie geradezu den Vor- 
gang der Schöpfung nach. Langbehn wies schon darauf hin, daß in Rembrandts 
Bildern der göttliche Schöpfungsspruch „Es werde Licht“ gegenwärtig werde. 
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Wir brauchten vorstehend den Ausdruck „spezifische Nichtigkeit“ eines Ge- 
schöpfes. In der Tat hat jedes Geschöpf sein individuelles Nichts, das ihm aus 
der Schöpfungsnacht selbeigen anhängt. Wie wir einen Menschen charakteri- 
sieren können durch alles, was er nach seinen spezifischen Fähigkeiten vermag, 
so können wir ihn genau so persönlich charakterisieren durch das, was er nicht 
kann, und zwar aus seinem Wesen heraus nicht kann. Dieses Bild der Nichtig- 
keiten, was sich so ergäbe, wäre genau so charakteristisch, genau so persörllich 
und innerlich geschlossen wie das positive Bild seiner Fähigkeiten. Beide Bilder 
würden sich verhalten wie Positiv- und Negativbild bei der Photographie. Das 
Negativbild ist „dasseslbe“ wie das Positivbild, nur mit anderen Mitteln darge- 
stellt. Und so hat jedes geschaffene Wesen sein eigenes selbstandbezogenes Nichts, 
jeder Mensch sein persönliches Nichts, das zu ihm gehört wie sein Schatten. 

Hieraus wird aber um so stärker deutlich, daß das Nichts nicht als bloße 
Negation verstanden werden kann. 


Nun müssen wir auf die verschuldete Nichtigkeit zurückkommen, die sich von 
der legitimen Nichtigkeit, die mit dem geschöpflichen Sein ontologisch verbunden 
ist, unterscheidet. 

Zum Beispiel ein serviler Charakter, der mit seinem zweckberechnenden Ver- 
halten die Verfügbarkeit anderer Menschen erschleichen will, ist unfähig zu echter 
Freundschaft. Die Verwirklichung des augenblicksbezogenen Nutzwertes schließt 
die Verwirklichung des Freundschaftswertes aus. Auch hier haben wir einen 
wesensbedingten Ausschluß zweier positiver Möglichkeiten auf Grund der Ver- 
wirklichung der einen. Aber diese Nichtigkeit ist verschuldet, sie ist nicht mit 
dem geistigen Sein an sich gegeben, sondern erwächst auf Grund einer falschen 
geistigen Entscheidung. Ueberhaupt kann das moralische Uebel als verschuldete 
Nichtigkeit definiert werden. Hieran wird klar, daß das Böse, wenn zwar es 
kein eigenes Sein hat, nicht als bloße Negation, als Privation von Sein verstanden 
werden kann. Der böse Mensch hat eine bestimmt zu charakterisierende „Ge- 
stalt“, die als „Ordnung in der Unordnung“ bezeichnet werden kann. Seine 
Zwecksetzung, mit der er das begegnende Sein mißbraucht, versklavt, in der Ord- 
nung umkehrt, gibt seinen geistigen Akten eine gewisse konstante „Ordnung“, 
die sich bleibend durchhält (als Haltung), wiewohl diese „Ordnung“ seinsmäßig 
gesehen Unordnung ist. 

Das Böse wendet sich gegen die seinsmäßige Einheit. 

1. Es wendet sich gegen das, was wir oben die wesensmäßige Apriorität 
genannt haben. Wiewohl wir als Geschöpfe durch eine Nichtigkeit in Grenzen 
gehalten sind, so gibt es doch im gewissen Umfang eine Einheit, einen gegen- 
seiten, Einschluß der Tugendakte. Wer wirklich liebt, der ist zugleich bereit, für 
das Geliebte in Tapferkeit einzustehen, er wiyd zugleich redlich und treu sein, er 
wird dem Geliebten (und mittelbar allem Sein) gegenüber wahrhaftig (d. h. 
a.ı der Wahrheit haftend) sein, die Gerechtigkeit ist ohne weiteres eingeschlossen. 
De, ugustinische Satz „Liebe und tu, was du willst!“ bezeichnet, was wir meinen. 
Das ..önnen wir die Kohärenz in der Soseinsordnung nennen. Das Böse wendet 
sich gegen diese Soseinskohärenz. Es erzeugt dort Nichtigkeit, wo sie dem Sein 
des Menschen entsprechend nicht sein sollte. 

2. Das Böse wendet sich auch gegen die Einheit in der existentiellen Ordnung. 
Dem Guten ist es eigen, eine geschlossene Einheit der Persönlichkeit zu erzeugen. 
Alle Akte, die ein solcher Mensch vollbringt, stehen im Verhältnis der gegen- 
seitigen Ergänzung, der inneren Notwendigkeit. Von der wahren Persönlich- 
keit läßt sich immer sagen: Dieser Mensch hat in seinem ganzen Leben nur eines 
getan, trotzdem, oder vielmehr weil sich dieses Eine in immer wieder anderen 
'eilhandlungen darstellt. Das Böse wendet sich auch gegen diese existentielle 
ı hhärenz. Der Böse tut zwar immer wieder „dasselbe“, weil er in gleichen 
Situationen immer wieder Sein mißbraucht und an seine Zwecke versklavt, 
aber er tut nie eines! Die Werke des Bösen werden daher wie „Spreu“ 
zergehen und zerfallen. Die existentielle Einheit fehlt. 


3. Das Böse wendet sich gegen die Echtheit (Wirklichkeit selbst). Der Böse 
zerfällt mit sich und dem Sein. Er hat nicht innerlich teil an seinem Tun, und 
selbst wenn er zufällig (äußerlich) einmal ein legal Gutes tut, so ist dies Gute 
ihm nicht innerlich zu eigen. Der Böse ist uneins mit sich und dem Sein. Kein 
Böses kann ohne Sein, das es mißbraucht, bestehen. Und so muß auch der Böse 
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in seinem Tun Teilwerte verwirklichen und erstreben. i 

ihm äußerlich, nicht in seinem Selbstand verwurzelt. a E anenis ee 
ein unverdientes Kleid. Deshalb ist der Satan der „Engel in Lichtgestalt“. Die 
böse Existenz ist immer eine Scheinexistenz, je böser sie ist, um so mehr. Des- 
halb kann der Böse sich nicht eigentlich offenbaren, ausdrücken, er kann sich 
nur „verraten“, 

i So wird ersichtlich, daß ‚das Böse jene Nichtigkeit, die ontologisch legitim 
im Geschöpfsein steckt, illegitim zum Ausbruch bringt und auf Gebiete ausdehnt, 
wo sie nicht herrschen soll. Steht das legitime Nichts im Dienste des Seins, so 
stellt umgekehrt der Böse das Sein in den Dienst des Nichts. Dasis tdas We- 
sen des Nihilismus. Verschuldete Nichtigkeit! 

Diese Nichtigkeit kann im Menschen habituell werden, dann ist es der Stand 
der Sündhaftigkeit. t 

Nun gibt es aber diese verschuldete Nichtigkeit in einer tragischen Verwick- 
lung im zwischenmenschlichen Bereich. Nicht nur der Einzelne kann dieser 
verschuldeten Nichtigkeit verfallen, sondern eine ganze Kultur, eine Gesellschaft 
kann von dieser habituellen Nichtigkeit gezeichnet sein, die als Atomisierung, 
Zersplitterung zur Erscheinung kommt, wie sie in den einleitend zitierten Sätzen 
gezeichnet wurde. Der ganze moderne Mensch als solcher ist bis zu gewissem 
Grade in diese Zersplitterung der Nichtigkeit, in den Mangel an Seinskontakt 
geraten. Dann können wir in gewissen Bereichen den Einzelnen gar nicht mehr 
persönlich verantwortlich machen für seine habituelle Nichtigkeit. An; die Stelle 
der persönlichen Schuld tritt die Gemeinschuld (nicht zu verwechseln mit „Kol- 
lektivschuld“). Die nichtige Entartung des menschlichen Seins ist vielleicht von 
Ferne her durch falsche geistige Entscheidungen einzelner Persönlichkeiten in 
der Geschichte eines Volkes, einer ganzen Kultur eingeleitet, womit freilich nicht 
geleugnet ist, daß immer noch ein bestimmtes Maß persönlicher Schuld hinzu- 
kommen muß, um diese soziologisch bedingte Nichtigkeit dem Einzelnen voll- 
ständig zum persönlichen Verhängnis werden zu lassen, hat doch jeder durch sein 
Gewissen die Pflicht und durch seine Vernunft die Fähigkeit, sich der Nichtigkeit 
bewußt zu werden und sie durch ein Umsirmen zu überwinden. 

Keiner wohl hat diese Nichtigkeit, Substanzlosigkeit des modernen Menschen 
eindringlicher geschildert als Max Picard in seinen Büchern, am erschütterndsten 
wohl in der „Flucht vor Gott“?). Gerade weil im nichtigen, substanzlosen Men- 
schen jede Möglichkeit für sich steht, ist sie getrennt, zusammenhanglos zu ver- 
wirklichen. Es entsteht der Roboter, der einmal hier, einmal dort für diskon- 
tinuierliche Zwecke eingesetzt werden kann. Mit diesem Menschen ist alles zu 
machen. So zeigt sich der Fluch der Grenzenlosigkeit, der nicht mehr geschöpf- 
lich echt durchgetragenen Nichtigkeit: der nichtige Mensch ist der, der „alles kann“. 

Was ist aber der letzte Grund für diese Nichtigkeit des modernen Menschen? 
Sie hat ihren Anfang paradoxerweise darin, daß er seine Nichtigkeit nicht ernst 
genommen haf. Wo die legitime Nichtigkeit des Geschöpfes nicht bejaht und 
zur Selbstfindung und zur Begegnung mit Gott genutzt wird, wozu sie ja dem 
Menschen gegeben ist, da entsteht aus dieser verschuldeten Nichtachtung der 
legitimen Nichtigkeit die verschuldete Nichtigkeit mit all ihren kollektiven Folgen 
des Nihilismus, Deshalb kann der Weg aus der Verfallenheit nur gewonnen 
werden durch 'eine ontologisch tief begründete Demut, durch die Anerkennung 
der geschöpflichen Nichtigkeit. Bei dieser Entwicklung hat der Philosoph die 
wichtige Aufgabe, diese ontologische geschöpfliche Nichtigkeit herauszustellen, 
um erst von dort her eine neue wahre Philosophie vom Sein und vom Menschen 
aufzubauen. j 

Wenn Scheler recht hat, daß der Mensch das Wesen sei, das Nein sagen 
könne (im Gegensatz zu dem nur auf Positivitäten ausgerichteten Tier), dann 
muß gesagt werden, daß eine neue und wahre Anthropologie nur aufgebaut wer- 
den kann unter Einbezug der Ontologie des Nichts und der Nichtigkeit. 


II. Das Nichts in spekulativer Verdeutung 
a) Die ,„Grenzsituation“beiKarlJaspers 
Moderne Philosophen haben das große Verdienst, das Nichts entdeckt und 


in seiner Bedeutung für die Seinslehre erkannt zu haben. Dieselben Denker haben 
aber zugleich die Nichtigkeit spekulativ verdeutet und den gottweisenden Sinn 
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der geschöpflichen Nichtigkeit in das Gegenteil gewandelt: das Nichts wurde 
zu einem Argument gegen Gott, zu einem Grund, in den Niederungen des 
„Daseins“ zu verharren und den Menschen. in eine selbstherrliche Verlorenheit 
zu steigern. 

Am wenigsten trifft dieser Vorwurf für Karl Jaspers zu. Er will gerade 
durch den Aufweis der „Grenzsituation“ den Menschen zum „Transzendieren“ zu 
sich selbst und zur göttlichen Existenz bringen. Trotzdem unterscheidet sich 
seine Lehre von der „Grenzsituation“ wesentlich von der Auffassung des legitimen 
geschöpflichen Nichts, die oben gegeben wurde. 

Schon der Ausdruck Grenz-Situation gibt kund, daß es sich hier nicht um 
ein abgerundetes selbstandhaftes Sein handelt, das durch die Nichtigkeit als Grenze 
seine Konturierung erfährt, sondern nur um einen Zustand, einen markanten 
Punkt in der zeitlichen Flucht, der der Mensch im Streben zur Selbstwerdung 
ausgeliefert ist. 

Die Grenzsituation ergibt sich daraus, daß der Mensch nach einer bergenden 
Ordnung trachtet, die ihn aufnimmt, aber im Streben nach dieser bergenden Ord- 

nung (Totalität) scheitert, wobei er zugleich in diesem Scheitern auf sein Selbst 
als sein eigentliches „Seinkönnen“ verwiesen wird. 

Die Ordnung erscheint bei Jaspers als das „Umgreifende“. Es ist der onto- 
logische Raum, innerhalb dessen die Gegenstände eines bestimmten Bereiches 
erblickbar und erfahrbar werden, es ist selbst aber nicht umrissener Gegen- 
stand. (Jaspers spricht von schwebenden Linien.) Sofern das Umgreifende den 
Raum des Menschseins selber darstellt, ergeben sich in ihm bestimmte Stufen. 

Da ist auf der untersten Stufe das Umgreifende als „Dasein“. Der Mensch 
findet sich umgeben von einer Welt materieller Faktoren vor, denen gegenüber 
er Sicherung sucht. Aber die materiellen Gesetze und Faktoren bleiben kata- 
strophisch, sie überrennen mit ihrer Dialektik den ohnmächtigen Menschen. Auf 
der nächsthöheren Stufe tritt das Umgreifende auf als „Bewußtsein überhaupt“. 
Es handelt sich um die Welt der allgemeinen; und formulierbaren Wahrheiten in 
den mathematischen und positiven Wissenschaften. ” Aber auf die Dauer werden 
diese unpersönlich übertragbaren Wahrheiten banal und schal, enttäuschend in 
ihrer flachen Rationalität. Nur indem sich der Mensch aus dieser Welt der 
flachen Positivität lösreißt, kommt er zum Selbstsein. Als weitere Stufe erscheint 
das Umgreifende als Geist. Der Geist sucht Ganzheiten, die er durch Systematik 
nach Ideen bildet. Er sucht sich zugleich unter Führung dieser Ideen mit anderen 
Geistern in Gemeinschaften zusammenzuschließen. Aber auch hier ist keine 
bergende Totalität letztlich befriedigend. Der Einzelne bleibt „Ausnahme“, die 
mit der „Autorität“ in notwendiger aber tragischer Spannung steht. Schließlich 
begegnet das Umgreifende auf der höchsten Stufe als Existenz, die wir sein 
können. aber nicht schon sind. Es geht hier dem Menschen um sein Eigent- 
lichstes, das Selbstsein. Aber wir wissen nicht, was der Mensch ist. Ja, wir 
dürfen es nach Jaspers nicht im formulierbaren Sinne wissen, weil dann die 
existentielle Wagnisspannung verloren ginge. Der Mensch wäre nicht mehr unter- 
wegs zu sich selbst, und damit wäre er in die Bodenlosigkeit bloßer Immanenz 
zurückgesunken. Nur die Frage „Was bin ich?“ ist erlaubt. Indem der Mensch 
so nach sich selber fragt, „transzendiert“ er in einem „existentiellen Aufschwung“ 
zu sich selbst. Er entwirft und „beschwört“ sein Sein aus der „Schwebe absoluter 
Möglichkeiten“ (Vgl. „Die geistige Situation der Zeit“). Der Möglichkeitsbegriff 
bei Jaspers ist dem Heideggerschen verwandt (siehe unten!). 

Als Existenz, die sich sucht, transzendiert der Mensch zugleich zur absoluten 
Existenz, zu Gott. Aber auch in der absoluten Transzendenz Gottes findet er 
keine bergende Aufnahme in dem Sinne, daß er endgültig Ruhe fände. Wir 
wissen nicht, was Gott ist. Wüßten wir es, so wäre er denkbar und somit wieder 
zu bloßer Möglichkeit geworden, in die Immanenz herabgezogen. Nur Symbole 
der TTranszendenz sind erlaubt, die aber sofort ihre Gültigkeit verlieren, wenn 
sie einmal zum Zwecke der Selbstfindung des Menschen formuliert worden sind. 
Scheiternd vor der Undurchdringbarkeit der absoluten Transzendenz wird der 
Mensch auf sich selbst zurückgeworfen, empfängt er sich von dieser Transzendenz 
zurück, „nun erst er selbst“. (Vgl. „Existenzphilosophie“ 1938.) 


= In der Existenz, die zu sich selbst kommt, vereinigen sich alle Stufen des 
Umgreifenden. Die Gewißheitsform, in der der Mensch hier sich und Gott er- 
fährt, ist die Gläubigkeit. Als Existenz bewegt er sich zwischen Glaube und 
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Verzweiflung. ‚Aber dieser Glaube hat keinen Inhalt. Die Wahrheit über die 
Existenz kann nicht eigentlich „gegeben“ werden. Sie besteht nur in der Be- 
währung und fällt zusammen mit der Bewegung zum Eigentlichsein der 
Existenz. Auf allen Stufen des Umgreifenden ist der Mensch zum Scheitern 
bestimmt. Damit ist die das Selbst konstituierende Bewegung aus der Imma- 
nenz zur Transzendenz das letzte „Substrat“. Im Rückprall vor der Transzendenz 
Gottes empfängt sich der Mensch aus den Händen dieser Transzendenz. 


Wodurch unterscheidet sich die Lehre von der Grenzsituation von unserer 
Bestimmung der legitimen Nichtigkeit? Die ligitime Nichtigkeit des Geschöpfes 
kann nur auf Grund einer festen Soseinsordnung bestehen. Wie wir sagten, 
gehören zwei positive Anlagen dazu, daß eine Nichtigkeit konstituiert werde. 
Der Beschauliche kann nicht im gleichen Maße äußerlich aktiv sein. er Aus- 
schluß tut sich kund in der existentiellen Ordnung, setzt aber zugleich ein festes 
Wesensverhältnis der Anlagen voraus. Wir sagten: Nichtigkeit besagt den ge- 
genseitigen Ausschluß zweier positiver Möglichkeiten auf Grund der Verwirk- 
lichung der einen, wobei aber dieser Ausschluß durch das Wesensverhältnis 
beider Möglichkeiten mitbedingt it. Nur wenn ich den Menschen als „einer 
festen Scseinsordnung pflichtig anerkenne, wenn er „definierbar“ ist, können 
wir das Negativbild seiner „persönlichen Nichtigkeit“ entwerfen, das dann nur 
das ergänzende Gegenstück seines positiven Seinsbildes ist. Dann ist ‚diese 
„persönliche Nichtigkeit“ die Grenze, die den Menschen in seinem positiven Seins- 
bestande als Selbstandsein beschließt und faßt. 

Bei Jaspers gibt es aber keine feste Soseinsordnung. Wir wissen nicht, was 
der Mensch ist, der Mensch ist nach Jaspers wesensmäßig „unvollendbar . Dann 
aber entschwindet auch die Nichtigkeit als Grenze, sie verflüchtigt sich ‚zu einer 
bloßen Grenz-Situation. Der Mensch kommt nur zu einem „Scheitern“ in 
dem vergeblichen Versuch, zu einer bergenden, ihn aufnehmenden Ordnung zu 
kommen. Es entsteht in diesem Scheitern nichts als ein erhöhter Bewußtseinsreflex, 
in dem der Mensch Wirklichkeit und Transzendenz „erfährt“, aber nicht besitzt. 
Selbstwerden ist nichts als Seinserfahrung. Jaspers steht durchaus noch im Banne 
der abendländischen Bewußtseinsphilosophie, wie sie von Cartesius begründet, 
vom Idealismus zum „Höhepunkt“ und bei den Existentialphilosophen selbst zur 
„Katastrophe“ gebracht worden ist. BB in 
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Mit Vorstehendem soll keine generelle Ablehnung der Jasperschen Philosophie 
ausgesprochen sein. Kaum ein moderner Denker hat die Nichtigkeit „bloßer Im- 
manenz“ so eindringlich aufgewiesen wie Jaspers, die Bedeutung die Scheiterns 
für das Werden des menschlichen Selbst ist durchaus richtig gesehen. Nur müssen 
wir leugnen, daß vom Scheitern her der Weg der Selbstwerdung allein und ent- 
scheidend bestimmt werden könne. Das Erlebnis des Scheiterns kann höchstens 
Durchgang sein zu einem Ziele. Dieses ist aber nur von einer positiven Philoso- 
phie des Seins, das einer Soseinsordnung untersteht, aufzustellen. Zur Bestimmung 
dieses geschöpflichen Seins gehört freilich die Nichtigkeit; aber die Nichtigkeit 
als ontologische Grenze am Selbstandsein, sie darf nicht zur bloßen Grenz-,„Situa- 
tion“ verflüchtigt werden. Jedoch ist Jaspers durch seine Anerkennung der Trans- 
zendenz als des unaufhebbaren Grundes der Selbstwerdung vor einem Absinken 
in einen ausgesprochenen Nihilismus geschützt. Bei Heidegger ist die Lage schon 
gefährlicher. 


b) Die „Endlichkeit“ bei Heidegger 


Heidegger hat das Verdienst, das Nichts im engeren Sinne erstmalig zum 
Thema der Ontologie gemacht zu haben. Aber gerade bei ihm tritt zugleich die 
spekulative Verdeutung des Nichts am stärksten zu Tage. 

Zunächst ist zu sagen, daß auch und gerade die Metaphysik Heideggers ohne 
Soseinsordnung, ohne Logos ist. Bei ihm gibt es keine objektive Potenz, die „vor- 
handen“ wäre, keine Anlage, die Träger der Nichtigkeit in unserem Sinne 
werden könnte. In einer bewunderungswürdigen Präzision ist Heideggers Bild 
vom Menschen (seine ganze Philosophie ist ja nichts als Anthropologie!) in dem 
Satz zusammengefaßt: Der Mensch ist „gewarfener Entwurf“. 

Was das heißen soll, wird am besten deutlich, wenn man Heideggers Begriff 
der „Möglichkeit“ betrachtet, der dieser Definition zugrunde liegt. Möglichkeit 
heißt „Seinkönnen“ und dies nun wieder in doppelter Bedeutung: 

i. Hier heißt Seinkönnen so viel wie: Eintretenkönnen und nicht Eintreten- 
können eines Ereignisses. So wie wenn ich sage: es kann sein, daß es gleich 
regnet; es kann auch sein, daß es nicht regnen wird. Der Mensch (nach der 
Terminologie Heideggers das „Dasein“) ist nur in einer blinden Faktizität; die- 
selbe Faktizität besitzen die Ereignisse, die Umstände, in denen er sich befindet. 
In diesem Beträcht ist der Mensch geworfen. Diese pure Faktizität als Ge- 
worfenheit hat nichts mit Kontingenz im Sinne der christlichen Philosophie zu 
tun. Denn diese Kontingenz setzt einen seinshaften Boden, eben „das Kontingente“ 
als Selbstandsein voraus. Die bloße Faktizität aber ist substanzlos, sie gibt keinen 
Angriffspunkt für einen „Werfer“, dem doch ein „Geworfenes“ als umrissenes 
Sein entsprechen müßte. Der Mensch ist bei Heidegger kein Geworfenes, sondern 
nur „Entwurf“, respektive geworfener Entwurf. Damit fehlt aber auch der Boden 
für die legitime Nichtigkeit, wie wir sie verstehen. Das Nichts hat keinen Boden 
in positiven Anlagen, objektiven Potenzen, an denen es die Begrenzung leistete. 
Deshalb erscheint es nicht als begrenzend, sondern vielmehr entgrenzend, zum 
Untergang treibend. Alles Sein ist Sein zum Ende, zum Tode. Das Nichts treibt 
selbst im Menschen sein Unwesen an Stelle eines substantiellen Trägers. „Das 
Nichts nichtet“ sagt Heidegger einmal („Was ist Metaphysik?“). Es ist nicht Kon- 
stituiertes,?) sondern Konstituens. Das Nichts Heideggers ist vergleichbar dem 
Münchhausenschen Wolf, der sich in das Pferd von hinten hineingefressen hat 
und nun in der Haut des Pferdes an dessen Stelle einhersaust. 

Nun aber kommt etwas Wesentliches hinzu. Das „Dasein“, der Mensch ist 
seine eigene Möglichkeit. Der Mensch hat nicht Möglichkeit im Sinne einer posi- 
tiven Anlage, sondern er ist eben seine Möglichkeit selbst (solche Indentifizie- 
rungen sind bei Heidegger häufig: das „Dasein“ ist seine Möglichkeit, sein 
Schicksal, seine Sorge, seine Erschlossenheit, seine Vergangenheit, ja es „ist 
existierend seine Welt“). Das ist nur konsequent, wenn das „Dasein“ in seiner 
eigenen Faktizität aufgeht, ohne daß ein substantieller Träger der Faktizität 
vorhanden ist. Daß „Dasein“ seine Möglichkeit ist, besagt, daß es diese seine 
Faktizität und Geworfenheit bejaht und sich ganz hineinbegibt. So erlangt der 
Mensch anderseits eine Verfügbarkeit über die bloße Faktizität im heroischen Ja, 
er eignet sie sich an. Damit kommen wir zum zweiten Aspekt der Möglichkeit: 

2. Möglichkeit bedeutet hier Seinkönnen im Sinne einer Lebenskunst. Das 
„Dasein“ versteht es, zu sein. Was nach dem ersten Aspekt der Möglichkeit Ge- 
worfenheit ist, das wird hier zum selbst übernommenen „Entwurf“. Insofern 
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holt das „Dasein“ alle puren Faktizitäten in eine „Bedeutsamkeit“ für sein Selbst- 
werden zurück. Der Mensch „entwirft sich selbst“ als geworfener Entwurf. Der 
Mensch kommt zu sich selbst in Angst und Sorge um sein Seinkönnen in der 
Welt. Auch der Tod wird auf diese Weise zu einer Möglichkeit (des Daseins, und 
zwar zu der letzten, „unüberhobaren“, hinter der keine weitere mehr steht. 


Auch hier ist das Nichts kein Konstituiertes, sondern Konstituens. Aber ein 
solches, dessen Sinn das „Dasein“ in heroischer Selbstmächtigkeit bestimmt, im 
heroischen Ja im Sein zum Tode. Auch hier nicht Begrenzung, sondern Entgren- 
zung. An die Stelle der Teilhabe an der seienden Unendlichkeit tritt das Teil- 
haben am eigenen Schicksal, an der „Endlichkeit“, die jetzt als ein Zu-Endekom- 
men aus eigener Bestimmung verstanden wird. „Es geht dem Dasein um seine End- 
lichkeit selbst“. Hiermit haben wir den falschen Endlichkeitsbegriff, den wir oben 
bereits erwähnten.) Endlichkeit wird als Zu-Endekommen in einem zeitlichen 
Ablauf verstanden. Das Nichts leistet nicht die Bindung an die göttliche Trans- 
zendenz, sondern „befreit“ den Menschen zu sich selbst, der in eine Autonomie 
gelangt. Eine Autonomie freilich im Sein zum Tode. Daß der Mensch dem Tode 
überantwortet ist, wird dazu genutzt, ihn aus der Reichweite jeden Anrufes aus 
der Transzendenz zu bringen. Weil er scheitert, und im heroischen Scheitern 
ist der Mensch er selbst. 


Daß das Nichts bei Heidegger zu einer Autonomie des Menschen im Nihilismus 
verdeutet wird, leuchtet noch mehr ein, wenn wir bedenken, daß das „Dasein“ 
Heideggers ein Pragmatiker ist. Alle Dinge der Welt sind primär nur ein „Zu- 
handenes“. Das heißt, sie sind ontologisch dadurch charakterisiert, daß sie werk- 
zeuglich zu etwas dienen. (Die „Vorhandenheit“ als abgegrenztes objektives Sein 
ist nach Heidegger eine späte und Ausnahmestufe der ontologischen Sicht. Als 
Vorhandene stoßen die Dinge erst auf, wenn sie ihre Werkzeugfunktion zufällig 
nicht erfüllen können, dann erscheinen sie als „nur noch Vorhandenes“.) Im 
„Umgang mit“ den Dingen räumt das „Dasein“ ihnen Bedeutungen ein, und nur 
so gewinnen sie ihre ursprüngliche ontologische Bestimmung. Dieser zweckhafte, 
pragmatische Vollzug führt aber per se in die Nichtigkeit, weil an Stelle der Ein- 
heit der Widerstreit der Möglichkeiten erzielt wird. Schließlich widersetzen sich 
die Dinge dem Zugriff, und der „Magier“ ist zum Scheitern verurteilt. 


Eigentlich müßte Heidegger hier auf das kommen, was wir die verschuldete 
Nichtigkeit genannt haben. Aber da Heidegger keine Normative für das Existieren 
anerkennt, keine vorgängig erkannte objektive Ordnung, so kann er auch keine 
eigentliche Schuld anerkennen, jedenfalls keine solche, der eine Reue zugeordnet 
wäre. „Dasein“ ist immer schon in der Verschuldung im Sinne einer „Verfallen- 
heit“ an das Man-selbst, an das Gerede, das Getue der Alltäglichkeit, ohne daß 
für diese pragmatische Weltbezogenheit eine geistige Entscheidung verant- 
wortlich gemacht wäre. Das „Dasein“ ist immer schon in der „Verfallenheit“. So 
läßt Heidegger den Menschen „schuldlos schuldig“ werden. Es ist eine säkulari- 
sierte Form der christlichen Erbsündelehre, jedoch ohne Sündenfall. Weil die 
Verfallenheit an die Welt nicht aus einer Entscheidung kommt, so ist ihr auch 
keine Reue zugeordnet. Wohl soll sich das „Dasein“ Heideggers aus dem Man- 
selbst losreißen und in Angst und Sorge zum Selbstsein gebracht werden. Aber 
das ist nur ein gesteigertes Bewußtsein seiner selbst, angesichts der Bedroht- 
heit im Sein zum Tode. Es ist aber kein Umsinnen, keine neue Einordnung in 
das Sein, kein Zurückkehren zu einem persönlichen Schöpfungslogos im Men- 
schen. So setzt Heidegger an Stelle der richtig verstandenen verschuldeten Nich- 
tigkeit, die durch Reue in die geordnete Nichtigkeit des Geschöpfseins zurück- 
geführt werden kann, eine „ontologische Schuld“, die wohl heroisch übernommen, 
aber nicht getilgt wird. 

So scheint es, daß diese ontologische Schuld, der keine eigentliche Reue ent- 
spricht, nur die Besiegelung dafür ist, daß die Existenz unrettbar verloren ist 
und jeder Bezug zur Transzendenz ausgeschlossen, zum mindesten fortgerückt 
wird. Die „ontologische Schuld“ steht im Dienste des Autonomismus. Auch eine 
göttliche Transzendenz könnte nichts daran ändern, daß der Mensch im „Sein 
zum Tode“ marschiert. Wenn unsere Deutung richtig ist, dann ‚liegt in dieser 
Rettungslosigkeit des Menschen der tiefste Nihilismus, der nur die andere Seite 
des spezifischen Autonomismus ist. Die Nichtigkeit, anstatt zu Gott zu führen, 
wird in die Immanenz zurückgebogen. Im Unterschiede zu Jaspers liegt bei Hei- 
degger schon ein ziemlich konsequenter Nihilismus vor. 
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Wiederum ist zu sagen, daß wir damit keine allseitige Bewertung der Heideg- 
gerschen Philosophie gegeben haben wollen. Nicht nur die Entdeckung und thema- 
tische Verwendung des Nichts, auch andere ontologische Grundgedanken 6) machen 
trotz aller spekulativen Verdeutung den Ansatz Heideggers zu einem der frucht- 

‘ barsten in der modernen Philosophie. 


c) Die Seinsantinomien bei Nicolai Hartmann 


Nur kurz sei auf eine Parallele bei einem Denker verwiesen, der in seiner 
philosophischen Denkform der Existentialphilosophie diametral entgegen gesetzt 
ist, auf Nicolai Hartmann. Wir meinen die Lehre Hartmanns von den Antinomien 
im Sein selbst. THE i \ 

Zunächst muß gesagt werden, daß die von uns bestimmte Nichtigkeit nichts 
mit Antinomien zu tun hat. Bei einer Antinomie stehe ich zwischen zwei Un- 
möglichkeiten, weder die eine noch die andere Sicht ist haltbar (z. B. bei 
den Kantischen Antinomien bezüglich der Welt:’ weder Endlichkeit noch Unend- 
lichkeit der Kausalreihe ist möglich, beides ist widerlegbar). Bei der Nichtigkeit 
handelt es sich dagegen um zwei Möglichkeiten, die je in sich widerspruchs- 
frei sind, wo aber die Verwirklichung der einen die der anderen (bis zu gewis- 
sem Grade) ausschließt. Deshalb ist die Bezeichnung „Antinomie“ für das von 
Hartmann gemeinte sittliche Phänomen unberechtigt. 

Als Beispiel einer „Antinomie“ führt Hartmann das Verhältnis von Reinheit 
und Fülle als ethischer Werte an. Wenn das heißen soll— und es hat bei Hartmann 
tatsächlich diesen Sinn’) —, daß bei der Vollendung menschlicher Reife! der Wert 
der Reinheit Einbuße erleiden muß, die Bewahrung der Reinheit umgekehrt 
keine volle Verwirklichung des ethischen Wertreiches beim Menschen zuläßt, 
dann kann das mit dieser Behauptung Intendierte nicht eigentlich als Antinomie 
bezeichnet werden. Vielmehr läge Nichtigkeit in dem von uns gemeinten Sinne 
vor. Tatsächlich hat Hartmanns Lehre von den Antinomien formal eine große 
Verwandtschaft mit unseren Ausführungen über das Nichts und die ontologische 
Grenze im ersten Teil dieser Abhandlung. 

Aber die Behauptung einer solchen Nichtigkeit zwischen einzelnen sittlichen 
Werten ist eine unberechtigte Uebertragung der Nichtigkeit auf einen Bereich, 
wo sie nicht hingehört. Zwischen sittlichen Werten als solchen besteht nicht nur 
wesensmäßig kein Verhältnis der ausschließenden Nichtigkeit, sondern vielmehr 
umgekehrt ein Verhältnis der gegenseitigen Implikation. So setzt z. B. die Liebe 
die Gerechtigkeit voraus, aber auch umgekehrt ist eine Gerechtigkeit ganz ohne 
Liebe nicht realisierbar. Hier liegt der Sachverhalt noch anders als bei den ein- 
gangs erwähnten geistigen Werten der Beschaulichkeit und der Aktivität. Schon 
bei diesen hatten wir erkannt, daß sie als solche sich keineswegs ausschließen. 
Der Ausschluß bestand uns’ vielmehr nur am realen und konkreten Träger (die 
Nichtigkeit kommt zustande durch die Verbindung der essentiellen mit der exi- 
stentiellen Ordnung, sie besteht nie in: der essentiellen Ordnung für sich). Die 
sittlichen Werte aber fordern sich gegenseitig, und zwar sowohl in der 
essentiellen als auch in der existentiellen Ordnung. (Wenn man einmal die Hart- 
mannsche Unterscheidung von idealem Wert als „Ansichsein“ und der sogenann- 
ten „Wertmaterie“ machen will, so gilt: in beiden Bereichen sind die sittlichen 
Werte implikatorisch miteinander verbunden.) Das gilt auch für die beiden 
Werte Reinheit und Fülle. 

Die wirkliche und volle Reinheit setzt die bestandene Versuchung, also die 
Lebensfülle und Erfahrung voraus, da die Versuchung einen fühlenden Einblick 
in alle Bereiche des Handelns und eine Beteiligung aller personalen Bereiche ein- 
schließt. (Die Sünde und Verunreinigung. ist! aber keineswegs zur Reife der 
Person erforderlich.) Die voll aktualisierte Reinheit schließt also den Wert der 
„Fülle“ ein und nicht aus. Umgekehrt ist aber auch die Fülle und abgerundete 
Einheit der Persönlichkeit nur möglich mit der ursprünglich bewahrten oder 
wiedergewonnenen Reinheit. Das Böse macht den Menschen einseitig und an 
gewisse Triebperspektiven versklavt, es bedeutet immer eine Schwächung der 
Fülle (diese kann keineswegs, wie Hartmann meint, „alles“, auch das Wertwidrige 
aufnehmen!). Die Fülle setzt also voraus, daß der Mensch seine ursprüngliche 
Reinheit entweder aktiv kämpfend verteidigt und bewahrt und somit erst eigent- 
lich aktualisiert hat oder daß er sie durch Reue wiedergewonnen hat. Nur wenn 
durch Reue die Fehlschritte ausgeglichen, die Akte zur Einheit zurückgeholt sind, 
hat die Persönlichkeit ihre Fülle, Wärme, Abgerundetheit wieder. Reue aber 
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bedeutet wiedererlangte Reinheit. So setzt Fülle Reinheit, Reinheit ihrerseits 
die Fülle voraus. 

Freilich sieht Hartmann durchaus — und das zeigt die Feinheit und Unbe- 
stechlichkeit ‚seines phänomenologischen Blickes —, daß Reinheit und Fülle in 
gewisser Weise einander fordern und sich gegenseitig erfüllen. Aber er erkennt 
dies nicht für die idealen Werte an sich, den eigentlichen Wertcharakter beider 
Werte an, sondern nur für den realen Wertträger und seine Werttendenzen (für 
die Tendenzen seines „Ethos“), sofern die Sehnsucht den jungen reinen Men- 
schen voraus auf die künftige Fülle verweist, der Gereifte sich- dagegen um- 
gekehrt zur Reinheit seiner unentfalteten Jugend zurückwünscht. Der Ausschluß 
bleibt bei Hartmann also durchaus sowohl in der essentiellen als auch in der 
existentiellen Ordnung bestehen. Der Entfaltungsweg von der Rein- 
heit zur Reinheit ausschließenden Fülle ist unumkehrbar. 
Und nur der Intention nach sind beide Werte vereinbar, sofern derjenige, der die 
Reinheit in der Fülle verlor, erst recht eigentlich den Wert der Reinheit ermißt 
und umgekehrt der unentfaltet Reine den Wert der Fülle als Ideal prospektiv 
empfindet. Und nur weil der Weg von Reinheit zu Fülle gradatim beschritten 
wird, kommt es in den einzelnen Entwicklungsphasen zu einer praktischen (wir 
ker sagen „pragmatischen“) „näherungsweisen“ Wertsynthese zwischen beiden 

erten. 

In diesen „Antinomien“ sittlicher Werte bei Hartmann erkennen wir das 
„Schuldlos Schuldigwerden“ wieder, das wir bereits bei Heidegger bemerkten 
(auch bei Jaspers läßt es sich nachweisen). Der Mensch gerät nach Hartmann 
notwendig in die Schuld. Es kommt nur darauf an, ob er die Schuld verantworten 
kann (um der „Fülle“ willen). Daß diese „Schuldverantwortung“ einen ethischen 
Autonomismus bedeutet, braucht nicht eigens betont zu werden. 

Es ist hier nicht der Raum, die Gründe aufzuweisen, aus denen Hartmann 
zu den ethischen Antinomien im allgemeinen und der zwischen Reinheit und 
Fülle im besonderen kommt. Einige Punkte seien nur angedeutet: Erstlich liegt 
es an der Trennung von Seins- und Wertordnung überhaupt, der Hypostasierung 
der Werte zu einem idealen Ansichsein, das nicht der realen Seinsordnung unter- 
steht. Zweitens beruht die „Antinomie“ von Reinheit und Fülle auf einer Ver- 
kennung des Wertes der Fülle (von dem Hartmann annimmt, daß er „alles“ in 
sich aufnehmen könne, auch das Wertwidrige). Drittens liegt der Grund in einer 
Verkennung des Wertes der Reinheit, die Hartmann zu negativ bestimmt, als 
handele es sich in ihr nur um das Fortweisen des Bösen (nach H. ist die Rein- 
heit nur im Wertcharakter positiv, nicht in der Wertmaterie), und von der er die 
Realisierbarkeit leugnet, als sei sie nur unverdient, in naiver „Gegebenheit“ 
seinsmöglich. Die Verkennung des Wesens der Reinheit zeigt sich ferner in Hart- 
manns These von der Unwiederbringlichkeit der Reinheit. Hier nun wirkt frei- 
lich sein ethischer Autonomismus herein: eine gnadenhafte Ordnung, die die Rein- 
heit wiederschenkt, soll aus Hartmanns wissenschaftlicher Ethik drausgehalten 
werden und soll dem „Werte der Freiheit“ angeblich widersprechen. Aber ganz 
abgesehen von diesen Fragen muß man sagen, daß Hartmann in diesem Punkte 
das Phänomen vergewaltigt, so sehr wir sonst seine feinen Wertanalysen be- 
wundern. Es ist doch nicht zu leugnen, daß wir einer Rückkehr zur Reinheit 
im wirklichen Leben begegnen. Wir treffen gelegentlich Menschen, die gelöster, 
natürlicher, vorbehaltloser, offener, wahrhaftiger geworden sind im Verhältnis 
zu ihrer früheren Zeit. Das aber sind alles Eigenschaften, die nach Hartmann 
zur Wertfamilie der Reinheit gehören, die somit in diesen Fällen eine wieder- 
erlangte ist. Ein Vorurteil hindert Hartmann daran, den Wert der Reinheit in 
seiner essentiellen und existentiellen Verbundenheit mit der Fülle und anderen 
sittlichen Werten ganz phänomengerecht zu sehen. 

Freilich, wenn zwischen sittlichen Werten als solchen tatsächlich ein Ver- 
hältnis der Nichtigkeit bestünde (das, was Hartmann „Antinomien“ nennt), dann 
wäre das geistige Sein wirklich in sich selbst gespalten, dann gäbe es Wider- 
sprüche im Sein selbst. i 

Hartmann behauptet zwar nicht dogmatisch, daß es solche Widersprüche im 
Sein selbst gebe. Aber schon dieser Verdacht auf Widersprüchlichkeit ontologi- 
scher Art bedeutet den Todesstoß gegen die Sinnhaftigkeit und Einheit des Seins. 
Wenn ich von einem Menschen sage, er könnte dieses bestimmte Verbrechen 
begehen und mein Urteil besteht zu recht, dann ist der Betreffende ein Ver- 
brecher, mag er dementsprechend schon gehandelt haben oder nicht. Wenn ich 
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sage, das Sein als Sein könnte in sich widersprüchlich sein, dann setze ich 
es als widersprüchlich. (Dieses Verhängnis in der modernen Ontologie leitet 
sich vom „deus malignus“ des Cartesius her.) Nämlich als ein solches, das keiner 
Norm unterfällt. Das Sein wäre unberechenbar, der Satz des Widerspruches nicht 
mehr darauf anwendbar. Ein Sein, auf dessen Vereinbarkeit mit sich selbst 
ich mich nicht mehr verlassen kann, ist chaotisch, eine Sphynx. Ans 

Mit dieser Verlegung des Widerspruchs ins Sein selbst ist eine Vernichtung 
des Seins gegeben, die einen größeren ontologischen Nihilismus darstellt als 
das mit seinem eigenen Nichts Zwiesprache haltende „Dasein“ Heideggers. So 
groß im übrigen die Gegensätze zwischen Heidegger und Hartmann sein mögen, 
einen ontologischen Nihilismus erkennen wir bei beiden, wenn auch der Nihilismus 
Hartmanns verdeckt ist durch seine Lehre von dem Ansichsein, das in seiner 
Ueberobjektivität „gleichgültig“ ist gegen jeden erkennenden Intellekt. Auch bei 
Hartmann heißt diese Antinomik des Seins letztlich: auch ein absoluter Intellekt, 
selbst wenn es ihn geben sollte, kann nichts daran ändern, daß das Sein hoff- 
nungslos in sich gespalten ist. Gerade diese Gespaltenheit, diese Irrationalität, 
in der das Sein nach Hartmann das letzte Zeugnis seines Ansichseins (seiner 
Unabhängigkeit vom Subjekt) gibt, dient dazu, das Sein autonom zu machen. 
Auch bei Hartmann scheint die Nichtigkeit in den Dienst des Autonomismus 
gestellt zu sein. 

Die legitime Nichtigkeit kann aber niemals das Sein in sich selber spal- 
ten. Der Beschauliche, der an seiner Unfähigkeit zu bestimmten praktischen 
Handlungsformen anrennt, kann nach weiser Einsicht in seine Grenze und nach 
erlernter Selbstbescheidung um so besser Kontemplativer sein, bzw. er wird sich 
nur solche praktischen Handlungen zumessen, die seinem Seinsbilde entsprechen. 
Es ist kein Widerspruch im Sein des Menschen selbst aufgetreten. Erst recht 
gibt es im absoluten Sein Gottes keinen Widerspruch. Hier herrscht an Stelle 
des gegenseitigen Ausschlusses der Wesenheiten vollendete Implikation, absolute 
Apriorität. 

Damit haben wir die hauptsächlichsten modernen Formen der spekulativen 
Verdeutung der Nichtigkeit betrachtet. 


d) Der vulgäre Nihilismus 


Wo vom Nichts gesprochen wird, liegt noch nicht der letzte Nihilismus vor. 
Die letzte Ausgeburt des Nihilismus besteht dort, wo sich der Nihilismus hinter 
einem Optimismus versteckt. Es wird nicht vom Nichts gesprochen, vielmehr 
ergeht man sich in Träumen, man will endliche Werte absolut setzen, durch 
mengenmäßige Steigerung dieser Werte (Macht, Lust, Ehre) eine scheinhafte Un- 
endlichkeit erzielen. An Stelle Gottes tritt der Götze. Das ist der Nihilismus 
des Rausches, der Macht, des Erfolges, der Täuschung, der Euthanasie im wei- 
teren und engeren Sinne. Der Abgrund des Nichts wird durch die Propaganda 
sorgsam zugedeckt. Das Nichts packt diese nihilistische Gesellschaft (das „corpus 
diabolicum“) gleichsam von hinten im Nacken. Nur in der letzten Lebensphase 
einer solchen Gesellschaft gibt es so etwas wie den trotzigen Sprung ins un- 
abwendbare Nichts. Wir haben diesen Nihilismus erlebt. Leider ist er nicht 
überall in der Welt zusammengebrochen. 

Dieser kollektive, „gelebte“ Nihilismus zeigt sich in drei Negationen: Auf- 
hebung des personalen Selbstandes (die Person soll in der Masse untergehen), 
Aufhebung des echten Gebens und Nehmens (der Mensch soll nichts haben, was 
ihm nicht durch die Apparatur der Organisation zugestellt, gleichsam aufge- 
zwungen ist), Aufhebung von Raum und Zeit als objektiver Ordnungen (man 
will sich der Herrschaft von Raum und Zeit entziehen und sie der Subjektivität 
ausliefern, z. B. in der Fiktion vom „ewigen Deutschland“, in den Geschichts- 
fälschungen). Diese drei Negationen begründen die Verfallenheit des Menschen, 
die Aufhebung jeder echten Seinsverbundenheit, die Atomisierung des mensch- 
lichen Seins (die „Diskontinuität“ im Sinne Picards), kurz, jene verschuldete 
Nichtigkeit, wie wir sie eingangs angedeutet haben. 

Heidegger vertritt diesen rauschhaften und scheinhaften Nihilismus nicht. Er 
will ja gerade, daß der Mensch im nüchternen Blick auf das unabwendbare Nichts 
aushalte. Und dennoch besteht ein untergründiger Zusammenhang zwischen dem 
sublimen philosophischen Nihilismus Heideggers und dem gelebten praktischen 
Nihilismus im gesellschaftlichen Raume, dem vulgären Nihilismus der Massen- 
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dämonie. Wir meinen diesen Zusammenhang nicht unbedingt im kausalen Sinne. 
Aber beide Formen sind Auswirkung einer gemeinsamen Wurzel, beide drücken 
auf ihre Art ‚eine Grundhaltung des modernen Menschen aus: die Verleugnung 
der geschöpflichen, legitimen Nichtigkeit, die den Menschen zum selbstandhaften 
Sein begrenzt und ihn auf Gott hörend macht. Heidegger löst die Nichtigkeit aus 
der konkreten Seinsordnung los und macht sie zu einem Mittel des Menschen, 
im heroischen Blick auf das Ende erselbst zu sein ohne Gott. Der vulgäre Nihilis- 
mus deckt die Nichtigkeit zu durch die „heroisch“ geglaubte Fiktion, die an die 
Stelle Gottes tritt und damit um so sicherer einem Ende mit Schrecken zutreibt. 

Das erste Erfordernis für das neue Menschenbild ist die Erkenntnis und 
Anerkennung der geschöpflichen Nichtigkeit, die das positive Seinsbild erst er- 
möglicht und die Demut begründet. j 


!) Theophil Stephan Gregory: „Das unvollendete Universum“. Aus dem Englischen 
übertragen und eingeleitet von Oskar Bauhofer, Benziger, Einsiedeln 19389. — Gregory 
stellt dem „Vollendeten Universum‘ das „Unvollendete Universum“ der christlichen 


Sicht gegenüber. 
?2) Die obigen Sätze sind dem Manuskript des Verfassers „Die Krankheit der Zeit 
und ihre Heilung‘ entnommen, das 1932 geschrieben wurde, aber nicht veröffentlicht wer- 


den konnte. 

») Picard hat neuerdings diese seine Grundgedanken angewandt zur Deutung je- 
ner Entartung, die sich am deutschen Menschen in den vergangenen Jahren voll- 
zogen haben. Sein neues Buch ‚Hitler in uns“ > in Deutschland noch nicht zugänglich. 
vgl. die Besprechung in „Hochland“ Nr.. 2. Picard& Begriff der „Diskontinuität‘‘ enspricht 
dem, was wir feststellen: die verschuldete Nichtigkeit wendet sich gegen die Soseins- 
Kohärenz und die existentielle Kohärenz des Menschen. Hinzu kommt das von uns ge- 
nannte Moment der Scheinhaftigkeit und Uneigentlichkeit. Auch dafür lassen sich in 
den Schriften Picards generell Belege finden. 


4) vgl. unsere Ausführungen S. 16. 


SIVEISBIIT, 
%) So enthält auch der Begriff der Möglichkeit und des Seinkönnens bei Heidegger sehr 
berechtigte Momente. Vgl. Hengstenberg: „Das Band zwischen Gott und Schöpfung‘, Pa- 


derborn 1940. S. 124 f. 
7) vgl. „Ethik“, 2. Aufl. Berlin und Leipzig 1935, das Kapitel über die Reinheit. S. 


370 ff. 


Summary 

The latest philosophy has discovered “the nothing“ in its ontological signi- 
ficance, but has determined it the wrong way in seperating it from the objective 
order of existence. In contrast to that attitude did we determine “the nothing“ 
or “the nothingness“ as the ontological limit of what’s concretely existent. That 
limit characterizes it as the final and as the creature opposite the infinite being 
of the Creator. In that nothingness, the creature, in humility, comes to partici- 


pate in the Creator. 


Resume. 

La philosophie la plus nouvelle a decouvert le neant en sa signification onto- 
logique; mais elle l’a determine d’une maniere incorrecte en le detachant de 
l’ordre de l’existence objective. Nous avons determine, au contraire, le neant ou 
bien la nullit$ comme la limite ontologique de ce qui existe concrötement, E= 
une limite, qui le caracterise comme limite et comme cr&ature en face de l‘ötre 
infini du createur. Dans cette nullite, la creature prend part tout humblement 


au cr&ateur. 


WERT UND SEIN 


Eine Untersuchung zur Wertphilosophie der Gegenwart 
P. Dr. Coelestin Lauer O.F.M. 


Einleitung. 


Die Frage nach dem Verhältnis von Wert und Sein ist eines der wichtigsten 
und schwierigsten Probleme der Wertlehre. Altertum und Mittelalter haben es 
ziemlich einheitlich gelöst, und zwar im Sinne einer Identität. Die Differenzierung 
des philosophischen Bewußtseins hat auch hier zu einer Scheidung und Sonde- 
rung geführt. Diese wird in der heutigen Wertforschung in ganz verschiedener 
Weise durchgeführt. Hauptsächlich sind es drei Standpunkte. Der ältere ist der 
Rickerts, der von Kant bedingt ist. Davon weicht sehr stark die Auffassung der 
neuen phänomenologischen Schule ab. Aber auch innerhalb dieser gibt es noch 
Verschiedenheiten. Denn Hartmann und Scheler gehen in unserer Frage nicht 
in allem einig. 

Damit ist unsere Aufgabe umrissen, das Verhältnis von Wert und Sein in der 
Scholastik, dann in der neukantischen Wertlehre Rickerts, weiter in der phäno- 
menologischen Wertlehre Schelers und endlich bei dem ebenfalls dieser Schule 
angehörenden Philosophen Nicolai Hartmann darzustellen. 


I. Kapitel. 


Einssetzung von Wert und Sein in der Scholastik. 


Vorbemerkung: Die historische Grundlage der scholastischen Auffassung, 


Das Thema „Wert und Sein“ ist in gewissen Grenzen dem Gehalte nach alt. 
Neu ist es in dieser Formulierung. Neu ist die Behandlung des Wertes als eines 
Gegenstandes eigener Art. Gerade darin zeigt sich die Sonderstellung der Ver- 
gangenheit: Wert ist dort kein Gegenstand eigener Art neben dem Sein. 
Dieses ist noch der Gegenstand der Philosophie überhaupt. Darin bekundet sich 
aristotelisches Erbe; ein Erbe, das im Mittelalter aufs entschiedenste gepflegt 
wurde und bis in die Gegenwart lebendig geblieben ist in der scholastischen 
Philosophie. 

Aristoteles ist nicht einfachhin der Gegenpol zu Platon. Langsam, aber sicher 
hat er sich aus einem Platonschüler zu seinem Selbst entwickelt!). Platonisches 
Gut lebt in seiner Philosophie weiter. „Aus der Auflösung dieser mythisch-logi- 
schen Anschauungseinheit trug Aristoteles gleichsam als depositum fidei die 
unerschütterliche Zuversicht heim, daß in dem platonischen Glauben seiner Ju- 
gend der tiefste Kern doch wahr sein müsse. Die Metaphysik ist der grandiose 
Versuch, dieses die Grenzen menschlicher Erfahrung übersteigende Etwas für den 
kritischen Verstand zugänglich zu machen. Durch diese bisher verkannte, tiefe 
Problemgemeinschaft des christlichen, jüdischen und islamischen Mittelalters, 
nicht durch bloßen Ueberlieferungszufall ist Aristoteles der geistige Führer der 
nachaugustinischen Jahrhunderte geworden, deren Innenwelt durch die Spannung 
von Glauben und Wissen weit über die Grenzen der hellenischen Seele hinaus 
geweitet war. Die Geschichte seiner Entwicklung zeigt, daß auch hinter seiner 
Metaphysik bereits das credo ut intelligam steht?).“ So war es also nicht seine 
Absicht, das von Platon entdeckte Gebiet zu leugnen. Auch er wollte in der von 
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ihm gesuchten Wissenschaft die Grenzen der unmittelbaren Erfahrung ü 
® F u r- 
schreiten, „aber sie darf nicht mehr wollen, als die in den richtig en 
Tatsachen liegenden Voraussetzungen ans Licht stellen?).“ Er ging darauf aus, 
das Ueberempirische im Empirischen, das Metaphysische im Physischen zu fin- 
den, wenn auch möglicherweise das Ueberempirische letzten Endes aus dem 
Empirischen heraus führt. Darum schlägt die idee, das eidoos über dem Ding, 
um in das &edos in dem Ding; die Idee wird zur Form. Die Folge ist: „Alles, was 
Gegenstand der sinnlichen Erfahrung ist, kommt zur Erkenntnis des denkenden 
Subjekts „aur, soweit es begriffliche Form wird, aber es ist auch nur, soweit es 
Form ist‘). Die begriffliche Form ist Struktur des Seienden selbst. Damit ist 
für Aristoteles ein ganz bestimmter Seinsbegriff gewonnen. Die Form ist es auch, 
die das im Sein liegende Können (die divauısı in die Verwirklichung (die Er£pyeia) 
\überführt?), In der &reey«a kommt die Form zum Ausdruck und zur Vollendung 
(zur evreleyeuaı. So kommen Form, Energie und Entelechie auf dasselbe hinaus?). 
Sofern sich die Form als Ziel bewährt, hat sie zugleich den Charakter des dyasor. 
Denn das, wonach alles strebend zielt, ist das «yasor?,. Damit ist gesagt, daß das 
Sein in seiner Eigentlichkeit, d. i. das Seiende in seiner Richtung auf die Form 
zugleich Wert ist. 
. Die nämlichen Gedanken sind auch, in Zusammenhang mit der Verwandt- 
schaft der geistigen Situation, grundlegend für die thomistische Scholastik alter 
und neuer Prägung’) ®°). 


l. Die Transzendentalienlehre des hl. Thomas von ÄAquin. 


Da der Neuthomismus sich in unserem Fragepunkte nicht ®wesentlich von 
Thomas unterscheidet, geht die Darstellung am, besten auf die Quelle zurück. 

Die aristotelische Gleichsetzung von Wert und Sein findet Ausdruck und 
Anwendung in der scholastischen Transzendentalienlehre!%), 

Nach dem hl. Thomas ist das, was der Verstand als das Erste und Bekann- 
teste erfaßt, das ens!!). Es umschließt alles, was Begriffsinhalt werden kann, 
und hat somit schlechthin übergreifenden Charakter (ist transzendental). 

Alle Begriffe können nur gewonnen werden durch irgendeine Hinzufügung 
zum Begriff des ens. Sie kann doppelter Art sein: einmal etwas, was im Begriff 
enthalten, im Wort aber nicht ausgedrückt ist. Solche Hinzufügungen, die modi 
communes entis, sind darum transzendental wie das ens selber. Dazu treten 
zweitens Hinzufügungen, die die verschiedenen Seinsformen kenntlich machen, 
in die das Sein innerlich zerfällt (genera entis)'?). 

Thomas leitet fünf Transzendentalien ab: res, unum, aliquid, verum, bonum. 
Die zwei ersten betrachten das Seiende in sich, die anderen in seinen Beziehungen. 
Die Beziehung der Getrenntheit (der Seienden untereinander) macht das ens zum 
aliud quid oder aliquid. Ihr steht gegenüber die Beziehung der Anpassung. Dar- 
auf angelegt, sich jeglichem ens anzupassen, ist aber die Seele, weil sie „gewis- 
sermaßen alles ist“. Erkennend paßt sie sich dem verum, strebend dem bonum an. 
Das Sein ist in seiner Erkennbarkeit darum wahr, in seiner Erstrebbarkeit gut'®. 
Doch ist der Schwerpunkt einmal im Geiste, das andere Mal im Sein: Primär 
wahr ist die Erkenntnis, primär gut das Sein; sekundär wahr ist das Sein, 
sekundär gut das Streben"). 

Das Seiende als wahr und gut verhält sich darum zu Erkennen und Streben 
wie die maßgebende Form zu dem, was normiert werden, oder wie das Vollen- 
dende zu dem, was vollendet werden soll; die Modi wahr und gut fügen zum 
ens die Note des Vollendenden hinzu. Die Wahrheit (Erkanntheit) des Seienden 
führt durch die abstrahierte Spezies den Intellekt, die Güte des Seienden durch 
dessen Sein selber ein Streben zu seinem vollen Akt, zur Vollendung’°). 

Dieses vollendende Sein des Seienden aber bemißt sich nach seiner Form. 
Form ist der nach göttlicher Idee von Gatt gewollte Bauplan des sich entfalten- 
den Seienden!®). Die Form im Grade ihrer Vollendung (Aktualität) ist somit drei- 
facher Zielpunkt: des schaffenden Gotteswillens, des seelischen Strebens und des 
sich entfaltenden Seienden selbst, für dessen Bestimmung das seelische Streben 
hier zum appetitus naturalis erweitert wird. Die Form ist dem Seienden ein 
bonum. Soviel bonum als Form; desgleichen soviel Sein als Form; darum auch so- 
viel bonum als Sein und umgekehrt; auf kurze Formel gebracht: ens et bonum 


convertuntur’””). 
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Daraus aber ergibt sich die weitere Konsequenz: Das Böse kann nicht seiend 
sein. Doch ist solches Nichtsein bestimmter Art: Nur Fehlen gesollten Gutes 
und darum gesollten Seins ist böse!?). Das Sollen. oder debitum wird vorge- 
schrieben von der Dinge Natur?®); Natur aber ist gleich der Form?®). So wird 
Form zur Norm. Der privatio debiti entspricht ein actus debiti. Man könnte 
das Axiom darum auch formulieren: Ens et actus debiti convertuntur. 


2. Neuscholastische Wertbestimmung auf der Grundlage 
der Thomistischen Transzendentalienlehre. 


An die dargelegte Lehre des hl. Thomas von den Transzendentalien oder modi 
communes entis lehnen sich die neuthomistischen Auffassungen mehr oder weni- 
ger an. Unterschiede betreffen nicht die Grundlagen, sondern nur die nähere 
Ausgestaltung, Akzentverteilung oder Formulierung. 


a. Der Seinsbegriff. 


Von allen Vertretern wird der alte Seinsbegriff aufgenommen, in dem mehr 
oder weniger deutlich das aristotelische Erbe sichtbar ist. Auch da, wo man sich 
der Verwandtschaft mit Neueren (wie Hegel?!) oder Heidegger”’)) (bewußt wird, 
handelt es sich um Züge, die auf Aristoteles zurückweisen?®). 

Wenn die Neuscholastik auf dem Boden des Realismus steht”), dann liegt 

das tatsächlich nicht so sehr in erkenntnistheoretischen Erwägungen begründet 
als vielmehr in 2 Grundverfassung der „ersten Philosophie“, für deren Seins- 
begriff Realität bestimmend ist. „Das Seiende (ens) ist zu definieren als das- 
jenige, was existieren kann”).“ Dieses „kann“ ist allerdings von ent- 
scheidender Bedeutung. In ihm spaltet sich’ das Sein in die Momente Potenz und 
Akt (posse und actu esse) einerseits, in die Elemente Dasein, Wesenheit und deren 
Ganzheit andererseits”). Was sein kann oder nicht, also indifferent zum Dasein 
(kontingent) ist, kann sich schon darum im Dasein nicht erschöpfen; es muß ein 
Element in sich haben, wodurch es ist, was es ist, einen Sinngehalt oder eine 
Idee?”). Ohne Sinn wäre das Seiende ohne Logos und damit unbegreiflich?®). 
; Wesenheit (Seinssinn), (mögliches oder aktuales) Dasein und das Ganze aus 
beiden (das Subjekt) bilden eine Einheit, aber eine Einheit gegensätzlicher Mo- 
mente?®). Der Seinsbegriff ist eine objektiv vorgegebene synthetische Einheit?®), 
jedes Seiende ist metaphysisch eine Einheit in der Mannigfaltigkeit®!). Mithin 
konstituieren diese Elemente das Sein überhaupt; sie übersteigen mit ihm 
alle seine Besonderungen; das Sein ist in seiner inneren Mannigfaltigkeit trans- 
zendental??). 

Der metaphysisch-synthetische Charakter bedingt im Daseinsindifferenten 
eine Spannung zwischen Sinn und Sein, rein möglicher und erfüllter Wesensidee, 
ein Tendieren oder Streben von der Potenz zum Akt?®). In dieser Spannung steht 
das kontingente Seiende wesentlich. Sein Seinssinn kommt nie zu absoluter Er- 
füllung. Das Seiende ist in seinem Dasein nie fertig. Daher die innere -Dynamik 
des Seins#*?). 

Die Wesensidee ist im Daseienden noch nicht zur Vollendung, zur vollen 
Wirklichkeit gelangt, und das Seiende hat nur soviel Sein, als die Wesensidee 
Akt geworden ist. 

Es sind aber immer beim Seienden „statischer“ (logischer) Wesensgrund 
und dynamischer Daseinsgrund zu unterscheiden, und zwar ebenfalls in so 
vielfacher Beziehung, als beim Seienden von Wesens- und Daseinsverhalten die 
Rede sein kann®®). 

Es läßt sich in knapper Prägung als Ergebnis feststellen: Das ens im schola- 
stischen Sinne ist das eines sinnhaltigen Daseins Fähige. 


b. Der Wert und sein Verhältnis zum Sein. 


i In den gezeichneten Hauptzügen dürfte der Seinsbegriff in der Neuscholastik 
ziemlich übereinstimmen. Wie bei Thomas geht aber auch die W ertbestimmung 
vom Seinsbegriff aus und ist hier wie da mit der Strebensidee in Zusammenhang 
gebracht, sei es, daß mehr das Streben oder daß mehr das Erstrebte (das Ziel, 
der Zweck) betont wird. Das Denken ist darin differenzierter geworden, daß der 
Wert als das Prius des Zieles und des Strebens schärfer gezeichnet wird®®). 
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Wie schon gesagt, bilden Subjekt, Wesenheit und Dasein „in dem Sinne eine 
Einheit (und Ganzheit), als das Dasein die Vollendung (Vollkommenheit) der 
Wesenheit und des Subjekts ist’”).“ Insofern das Dasein vollendet, vervollkomm- 
net, ist es das Entsprechende. Damit ist aber schon der Begriff des Guten 
und des Zweckes gegeben®*). Entsprechend ist das Dasein, weil es sinnvol- 
les Dasein ist; denn es hebt ja einen Sinngehalt in den Akt, nach dem das Sub- 
jekt als dem „complementum possibililatis“s®) seines Sinngehaltes strebt. Das 
sinnvolle Dasein ist als erstrebtes ein Gut.Finalität gehört damit zum innersten 
Wesen eines Seienden?®). Es ist teleologisch ausgerichtet auf das Dasein, im Da- 
sein aber zugleich auch auf fortschreitende Aktualisierung der Wesensidee (des 
Sinngehaltes)*‘), Da sich aber das Gutsein auf die Ganzheit von Dasein und Wesen 
erstreckt, ist „gut“ nicht nur eine Eigenschaft am Seienden, sondern das Seiende 
in seiner sinnvollen aktualen Ganzheit*”). Das Seiende ist in diesem Sinne immer 
rat A das Gute ist immer seiend. Gutsein oder Wert und Sein sind iden- 

s ® 

Wert ist dem Streben und der Erstrebtheit gegenüber das Frühere. Das ist 
auch in der Neuscholastik klar erkannt. Aber in der Verhältnisbestimmung von 
Sinn und Wert findet man in ihr Divergenzen. Wenn man sucht nach der ontolo- 
gischen Stelle im Seienden, an der der Wert ursprünglich zu finden ist, dann 
führen die Auffassungen stufenweise tiefer in das Sein hinein bzw. hinter das 
Sein zurück. 

So begegnet man der Ansicht, daß Wert zwar fundiert ist auf der Vollkom- 
menheit des Seienden, aber diese ist nicht selber der Wert. Wert beruht nur 
auf Vollkommenheit; Wert ist die Gegenstandseigenschaft eines Gutes, die ihm 
auf Grund seiner Vollkommenheit innerhalb einer Güterordnung zukommt”). 

Oder Wert wird bestimmt als die adäquat gefaßte Teleologie, d. h. als die 
Vollkommenheit, in der aber der Strebensbezug als mitkonstitutiv eingeschlossen 
151%); Wert ist so ursprünglicher Quellgrund aller Teleologie*). In ihr entfaltet 
er sich?”). 

Auch wird Wert auf den Sinngehalt fundiert; das stimmt mit dem Gesagten 
insofern überein, als Vollkommenheit das Maß der Aktualität des Sinngehaltes 
ist?®). Zwar ist der Sinngehalt primär Sein, aber als von der Beziehung durch- 
drungen wird er Wertgehalt*). Das Streben, das „metaphysisch notwendig“ mit 
dem Sein gegeben ist), kann bewußtes und unbewußtes sein; freilich „findet“ 
der Wert erst im geistigen Streben „ganz sich selbst“). : 

Tiefer wird der Wert in das Sein hineingezogen, wenn er auf die Vollkom- 
menheit nicht nur fundiert gedacht, sondern mit ihr gleichgesetzt wird. Vollkom- 
menheit als das dem Seienden Entsprechende ist Wert, und das Streben, wiewohl 
wesentlich mit dem Seienden gesetzt, ist erst durch Wert fundiert. „Etwas ist 
deshalb nur geeignet und würdig, als Ziel zu gelten, weil es gut, wertvoll ist. Die 
Teleologie??) setzt den Wert voraus und wird durch ihn fundiert“°®). Hier ist der 
Sinngehalt nicht als solcher, sondern nur in seiner erfüllten Aktualität dem Werte 
gleich. 


Es begegnet auch folgende Definition: „Der Wert ist ein Sinngehalt, welcher 
als Ziel eines bewußten oder unbewußten Strebens nach verschiedenen Steige- 
rungsgraden der Vollkommenheit realisiert werden soll und kraft seines inneren 
Gehaltes, seiner inneren Güte (Eigenwert) sich einer weiteren Ordnung ein- 
zugliedern vermag (Relationswert). Sein allgemein gültiger Gehalt wird 
zur geltenden Wertidee.. . und zur normierenden Aufgabe%*).“ Hier ist 
deutlich der Sinngehalt selber zum Ort des Wertes gemacht, mit dem Wert 
gleichgesetzt. Er ist das Moment am Sinngehalt, das den tiefsten Grund für 
seine Verwirklichung bildet), das der Verwirklichung die innere Berechtigung 
verleiht”). Der Wert liegt — sozusagen — vor der Vollkommenheit (der Ak- 
tualität des Sinngehaltes).. Die Vollkommenheit ist dem gegenüber das Maß 
einer Wertordnung, die bestimmt ist durch höhere oder niedere Wertaus- 
prägung und zugleich durch den Vorzugscharakter bestimmter Ziele gegenüber 
den anderen; Vollkommenheit bildet „die formale Bedingung für die qualitativen 
Wertunterschiede“ sowie für die „erreichten Wertstufen selbst in Annäherung 
an die für eine Wesenheit mögliche Idealform?”).“ Pi T 1 

Aehnlich ist die Wertauffassung Steinbüchels. Auch für ihn fällt die W e- 
sensidee irgendwie mit dem Wert zusammen: „Die ‚Idee‘ vom Seienden meint 
den Wert, den das Seiende in seinem Sosein nach dessen gesamter realer An- 
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ordnung und Anlage darzustellen vermag”). Dagegen bildet er dem Ziel gegen- 
über ein „ontologisches Prius“°). Es handelt sich — im Sinne des Autors — nicht 
um eine Einssetzung von Wert und Sein, sondern um ihre Verbindung, die 
besagen will, „daß im Seienden als solchem Wert enthalten sei.“ Zur Recht- 
fertigung dieses dem wertfreien positivistischen Denken entgegengesetzten Seins- 
begriffes läßt sich sagen, „daß jedes Dasein Sosein, jedes ‚Sosein Wesenssein 
hat und daß jedes daseiende Sosein mehr oder weniger ‚Sein‘ haben kann im 
Sinne größerer oder geringerer Ausprägung seines Wesens. Damit sind... quali- 
tative Seinsbestimmungen gemeint, die den Soseinsbestimmungen des Wertes 
als höheren oder niederen Wertes entsprechen. Soseinsverwirklichung gibt dem 
es umschließenden Daseienden ‚Sinn‘. Verstanden ist darunter die Annäherung 
des existierenden Soseienden an seine Wesensidee®!).“ So ist die Wesensidee, 
die mit dem Wert identisch ist, von dem Seienden nicht zu trennen, „sie ist nicht 
ein freischwebendes Ideal über dem Sein“). Kann man nicht umhin, dem Wert 
ein Hindrängen zum Sein zuzusprechen, so ist umgekehrt auch dies nicht denkbar 
ohne Bezogenheit auf den Wert. „Nur wenn Wert und Sein gegenseitig einander 
zugeordnet sind, ..... wird der seinsbezogene Inhalt des Wertes einerseits und 
die Wertverwirklichung im realen Sein anderseits allererst möglich®3).“ 
Für eine Scheidung der Gegenstandsbereiche von Sein und Wert ist im berech- 
tigten Interesse der Gegenstandstheorie und Kategorienforschung unbedingt ein- 
zutreten, jedoch schafft diese Scheidung nicht das metaphysische Problem ihres 
Zuordnungsverhältnisses aus der Welt®). 


c. Derletzte metaphysische Grund von Wert und Sein 
undihrer Einheit. 


Die innere Wertigkeit des kontingenten Seins, des Seins mithin, das zur Ak- 
tualität und dem Dargelegten gemäß darum natürlich auch zur Wertaktualität 
indifferent, d. h. immer auf dem Weg zwischen Potenz und Akt ist, weist über 
das Sein der Endlichkeit hinaus. In der Natur der Dinge zeigt sich ja „ein ihnen 
eingesenkter göttlicher Kunstplan, durch den sie auf ein bestimmtes 
Ziel seinsmäßig angelegt sind®®).“ Darum strebt jedes Seiende von innen heraus, 
naturhaft auf den Akt seines ihm entsprechenden Wesens. „Jedes potentiell 
Seiende hat also eine innere Unruhe, Bewegung und Spannung, strebt naturhaft 
über sich hinaus; was dasselbe ist: es hat nicht in sich sein letztes Ziel.... Der 
reine Akt, Gott ist das Ziel von allem, Ziel schlechthin‘®).“ — „Die Persönlichkeit 
erweist sich hier als der Abschluß einer von den einfachsten Vollkommenheits- 
stufen des Seins ansteigenden (endlichen) Wertordnung?”).“ Beim Aufsteigen über 
die endlichen Wertformen hinaus wird man zu einem summum bonum empor- 
geführt, das als höchste inhaltliche Wertrealität und darum als absolute, reale 
Person zu denken ist). Sie ist „ratio essendi“ aller Werte und zugleich Wert- 
ideal schlechthin, erscheint „als Urbild alles Werthaften und dem gegenüber 
die endliche Wirklichkeit nur als sein zögerndes Nachbild.“ So wird jedes end- 
liche Streben zu „einer fortschreitenden adaequatio ad Deum“, eine „imitatio 
Dei deficiens“®). „Bei dieser Haltung kann jede Wirklichkeit in die universelle 
Werthierarchie eingegliedert und ‚auf alles Seiende der Grundsatz ange- 
wendet werden: Omne ens inquantum ens est bonum’”°).“ 


Schwierigkeiten der scholastischen Auffassung. 


Bevor die Untersuchung weitergeführt wird, ist es notwendig, einige schwer- 
wiegende Bedenken anzumelden. Ist die Transzendentalität des ens ohne wei- 
teres über jeden Zweifel erhaben? Wenn nicht, dann muß ein Gleiches vom 
Charakter des bonum gelten, das umfangsgleich sein soll mit dem ens. Daraus 
ergeben sich bedeutsame Folgerungen. 

Das als Transzendentale verstandene ens ist das reine ens, „quod primo 
intellectus concipit quasi notissimum“”!). Die weitere Entfaltung dieses reinen 
Seins geschieht durch Hinzufügungen zu seinem Begriff. Sie machen, soweit es 
sich nicht um modi communes handelt, die obersten inneren Seinsbesonderungen 
kenntlich. Insofern soll nun das reine Sein transzendental sein, als sich nichts 
hinzufügen läßt, was nicht den Charakter des ens hätte. Daß solche Hinzufügung 
nicht möglich ist, ist zwar im gewissen Sinn richtig. Aber darum ist das reine 


Wert und Sein 83 


Sein noch nicht transzendental. Denn keine der Hinzufü en ist das r 
Sein, sondern eben nur von seiner Art. „Rein“ ist das Bein yerade ohne Ber 
und der Zusatz hebt seine „Reinheit“ auf. Genau so ist animal als solches 
indifferent ‚gegen jede Besonderung. Die Zusätze „rationale“ und „non-rationale“ 
sind innerlich genau so von der Art des animal wie a se und ab alio bzw. per se 
und in alio von der Art des ens”®). Daß in einem Fall die innere Durchdrungen- 
heit der Differenz von der Natur der Gattung leichter durchschaut wird, hat 
seinen Grund in der größeren inhaltlichen Einfachheit des ens-Begriffes. Man 
wird „einwenden, daß doch jeder differenzierende Zusatz entweder nur ens 
‚oder überhaupt nichts sein kann. Indes besteht diese Alternative nicht zurecht. 
Es versteckt sich dahinter eine Ueberbewertung des ontologischen Gewichts 
der Differenz. Was ontologisch am ens teilnimmt, begrifflich gefaßt aber 
von ihm verschieden ist, kann als Unterscheidendes gar nicht als 
ens bezeichnet werden. Es liegt in der Natur des begrifflich Aufteilenden, das 
Aufgeteilte nicht zu enthalten, sondern nur in ihm enthalten zu sein. Das ens 
ist also nicht im vorausgesetzten Sinne transzendental. 

Es ergibt sich, daß das ens differenzierende Bestimmungen empfängt, die mit 
dem, was ens allein meinen kann, noch nicht gesetzt sind. 

Nun hat sich als scholastischer Ensbegriff herausgestellt: das eines sinnhal- 
tigen Daseins Fähige”®). Im Begriff des reinen ens kann aber der Sinngehalt 
nur als unbestimmter und bestimmbarer gemeint sein. Die Bestimmtheit des 
Gehaltes muß von den Differenzierungen geliefert werden. Es ist dabei zu be- 
achten, daß dieser so präzisierte Ensbegriff an die Differenzen eine bestimmte 
Forderung richtet: nur Sinnhaltiges an das ens heranzutragen. Diese Forderung 
ist jedoch nicht gerechtfertigt, wenn die vorausgesetzte Transzendentalität sich 
richt halten läßt. Denn mit ihr fällt jede Vorbestimmung der Differenzen durch 
das ens. Es muß dann die Forderung eines Sinngehaltes von außen her an das 
Sein herangetragen sein. Der Seinsbegriff ist mithin durch eine Forderung 
eingeengt, also nicht voraussetzungsfrei”*). 

Es ist auch nicht schwer, diese Voraussetzung aufzufinden. Wenn, wie: Stein- 
büchel mit Nicolai Hartmann annimmt, aller Sinn wertbezogen und aller Wert 
sinngebend ist”), dann muß der Sinngehalt, der für jede Seinsbesonderung ge- 
fortert war, ein Sinngebendes, also einen Wert voraussetzen. Auch unter 
dieser philosophisch (wenigstens zunächst) nicht gerechtfertigten Voraussetzung 
ist Sein noch nicht zum Wert, sondern nur zum wert-bestimmt eingeengten 
Seinsbegriff geworden”). Denn die Voraussetzung ist nicht identisch mit dem, 
wozu sie gemacht wird. Soweit die scholastische Philosophie sich der Voraus- 
setzung nicht bewußt ist, vermag sie diese und damit natürlich auch den Wert 
nicht vom Sein zu unterscheiden, das seinerseits als wertbestimmtes nun freilich 
mit dem Guten identisch (ist. Die im Bisherigen entwickelten kritischen Be- 
denken richten sich gegen zwei Thesen, von denen in sich keine durch die andere 
bedingt ist: Die eine ist die These von der Transzendentalität des ens, die andere 
die These von der Vertauschbarkeit von ens und bonum. Trotzdem besteht ein 
Zusammenhang der Ergebnisse: Wenn das ens mit dem bonum vertauschbar, 
aber nicht im scholastischen Sinne transzendental ist, dann fällt Aktualität 
der Wesensidee und Aktualität überhaupt nicht zusammen. Dann gibt es zwar 
eine nichtwertige oder unwertige echte Realität, nicht aber ist ein unwertiges ens 
möglich. Denn „ens“ ist reserviert für wertbestimmte Realität. — Ist umgekehrt ens 
transzendental, aber nicht wertbestimmt, dann gibt es möglicherweise sinnloses 
Sein, Sein, das nicht gut zu sein braucht, weil die ratio appetibilitatis fehlen kann. 
Das Resultat bleibt übrigens das gleiche, wenn auch die erste Bedingung fällt. 

Daraus wird ersichtlich, daß nur durch beide Thesen zusammen etwas 
„gewonnen“ wird: daß es dann nämlich kein unwertiges oder wertloses Sein 
und keine unwertige oder wertlose Realität gibt. Alles Unwertige verwandelt 
sich in bloße Privation. Alles Sein, soweit real, ist gut?”). 

Die Wertvoraussetzung im Seinsbegriff kommt am deutlichsten zum Ausdruck 
in der Wertauffassung Steinbüchels”®). Er spricht nirgends direkt von einer Iden- 
tität von Sein und Wert, sondern immer nur von einer wesentlichen gegenseitigen 
Bezogenheit oder Verbundenheit. Ja, Sein und Wert sind verschieden’?), 
Ist Wert als das Sinngebende und Seinbestimmende erkannt, dann ist das 
gleichzubewerten mit der Erkenntnis des Wertes als Voraussetzung und mit einer 
gewissen Herauslösung des Wertes aus dem Sein. Dies und zugleich auch der 
Ursprung der Wertvoraussetzung ist deutlich ausgesprochen in einem Aufsatz: 
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„Aber Zweck, auch zielvolle Ganzheit entwickelter Anlagen ist ein Sein. Warum 
ist es wertvolles Sein, und warum ist Anlageentfaltung sittlich wertvolles 
Sein? Doch nur, weil schon vorausgesetzt ist, daß zielvolle Entwicklung 
in sich wertvoll ist. Und diese Voraussetzung fußt ihrerseits auf einer umfassen- 
deren: auf der Weltanschauung des theistischen Optimismus, dem Ziel und Ziel- 
erstrebung wertvoll ist, weil gründend in einer letzten, absolut wertvollen Wirk- 
lichkeit: in dem sinnvoll schaffenden Gottesgeist®°).“ Damit stimmt denn auch 
überein, was Hessen über das scholastische Axiom sagt: „Der Satz: Omne ens est 
bonum, hat nur dann einen richtigen Sinn, wenn man bonum mit ‚werthaft‘ über- 
setzt. Er besagt dann, daß alles Sein Träger eines Wertes sein kann. Dieser Wert 
kann aber sowohl ein positiver als auch ein negativer (Unwert) sein. Hält 
man an dem ursprünglichen Sinn von bonum fest, so kann man höchstens sagen: 
alles Sein ist in seinem tiefsten Kern und Grunde gut. Diese Ueberzeugung ist 
identisch mit dem Gottesglauben. Denn dieser besagt letzten Endes nichts anderes, 
als daß die Werte unseres Geistes in den Tiefen des Seins lebendige Wirklichkeit 
sind. Das bedeutet dann aber keine Verneinung der Realität des Bösen. Das Böse 
erweist sich vielmehr durchaus als eine reale Macht im menschlichen Leben. Jeder, 
der selbst mit dieser Macht gerungen oder das Ringen anderer mitfühlend erlebt 
hat, weiß um diese Realität. Es bedeutet darum einfach ein Dekretieren ‚vom 
grünen Tisch‘ aus und verrät eine wirklichkeits- und lebensfremde Haltung, wenn 
man die Realität des Bösen in Abrede stellt und das malum zu einem bloßen ens 
privativum stempelt. Mit dem Theodizeeproblem, d. h. mit der Schwierigkeit, die 
Tatsache des Uebels mit dem Dasein eines vollkommenen, allmächtigen und all- 
gütigen Gottes in Einklang zu bringen, wird man dann allerdings leicht fertig. 
Aber in Wirklichkeit löst man den Knoten nicht, sondern zerhaut ihn?®?). 

Unumwunden gesteht auch Steinbüchel zu, „daß vor der Tatsache des physi- 
schen und moralischen Uebels die gegenseitige Bezogenheit von Sein und Wert 
in:dem Sinne, daß Sein durch sein Sosein Realgrund für Wert und Wert durch 
sein Sosein auf Sein hingeordnet. ist, vor einem unlösbaren Problem steht... Die 
Frage löst sich nicht theoretisch, sie löst sich praktisch-persönlich in einem gläu- 
bigen Stehen vor Schicksal und Sünde, die dennoch Sinn enthüllen unä persön- 
liche Existenz erhöhen können??). 


II. Kapitel. 


Trennung von Wert und Sein bei Heinrich Rickert 


Vorbemerkung: Der Platonische Gedanke, sein Zurücktreten und seine Wieder- 
aufnahme im philosophischen Bewußtsein. 


Niemand, auch nicht die moderne Wertphilosophie, wird leugnen wollen, daß 
Werte am Wirklichen haften können. Es läßt sich auch nicht ernstlich bestreiten, 
daß manche Dinge in der Wirklichkeit von sich aus den unbefangenen Betrachter 
zu einer Deutung nötigen, wonach sie durch ihr inneres Wertwesen im Sinne 
zielstrebiger Entfaltung bestimmt werden. In dieser Hinsicht ist:dem Urteil bei- 
zupflichten: „Der Gedanke einer vom Seienden erstrebten Seinsvollkommenheit 
... ist von der Betrachtung des Seienden selbst nahegelegt®®). Wenn aber der Wert 
zu einem allgemeinen Prinzip des Seienden überhaupt erhoben wird, 
dann geht dies nur auf Grund einer Voraussetzung, wie sie am Schluß des ersten 
Kapitels sichtbar geworden ist. Diese Voraussetzung, von der die Scholastik bis in 
die Gegenwart unbewußt geleitet ist“), hat ihre Wurzeln in der Antike. Aber 
nicht die Aristotelische Lehre ist letztlich der Boden, aus der sie hervortrieben 
sondern die. Platonische. Platon war es, der bewußt und systematisch den 
(reinen) Wert vor das Sein stellte®®). Dabei ist das Sein im doppelten Sinn des 
eigentlichen Seins (des övrws 0) und der Werdewelt (des yıyrdusrov zu ver- 
stehen. Nun aber ist das @ya90v, der Wert schlechthin, dem eigentlich Seienden 
in prinzipell anderer Weise als dem Werdenden vorangestellt. Das Seiende schöpft 
aus dem Guten nicht nur Erkennbarkeit, sondern auch Sein und Wesen®®). Es ist 
darum innerlich vom Guten durchdrungen und innerlich werthaft?),. Das Wer- 
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dende aber, ungefähr gleich mit dem, was wir heute als die Welt des Reale 
bezeichnen, ist nur durchwaltet von einem gewissen Sehnen nach dem Serena 
den als einem Vorbild, als seinem relos oder Wertziel, das im absoluten Wert 
oder dem relcor seine Heimat hat. So ist die Werdewelt ein 47 6v, also ein — 
im Gegensatz zum ö» — nicht innerlich Werthaftes, das zugleich von zwei Prinzi- 
pien durchzogen ist: dem Wertprinzip, das nach oben zieht und Ursache rov eu 
ist und dem Zwangsprinzip, der dveyxy, die nach unten zieht und Ursache rov 
xaxws ist. Somit kann man der wertbestimmten, sensiblen Welt bei Platon nicht 
mehr „Realität“ zusprechen als der unwertbestimmten. Das wurde anders bei Ari- 
stoteles. Die Wertideen wurden zu Wesensformen des Werdenden und zum Maße 
des Seins, das es von da an nur noch als Sein des Werdenden gab. Das Eigen- 
sein des Wertes entschwand. Die bewußte (gegenständliche) Voranstellung 
wurde zur bloßen (logischen) Voraussetzung, deren Bewußtsein geschicht- 
lich mehr und mehr versank. Daher erklärt sich, wie die petitio principii in der 
Scholastik möglich war, soweit sie den Wert aus der Wesensidee ableiten will, 
während diese doch aus jenem gewonnen war. Freilich zeigt schon Platons Idee 
„in gewissem Sinne ein Doppelgesicht. Sie ist teils ein Seinsbegriff..., teils 
ein Sollens- oder Normbegriff... Im ersten Falle sprechen wir von ‚Begriff‘, 
im zweiten von ‚Idee‘. Indem nun Aristoteles zwischen beiden nicht unterschied... 
und infolgedessen die platonische Idee auch in dem zweiten Sinne in die Wirk- 
lichkeit hineinverlegte, konfundierte er Sollen und Sein, Wert und Wirklichkeit®®).“ 
Damit aber mußte die platonische Einsicht der Gebietsverschiedenheit dem philo- 
sophischen Bewußtsein verloren gehen. 

Man kann in gewissem Sinne von einer Wiederentdeckung der Eigenstän- 
digkeit des Wertes durch Kant sprechen®®). Sie liegt in der Kantschen Lehre 
vom Primat der praktischen Vernunft. Man kann, von Kant aus rückblickend, im 
Platonischen Sonnengleichnis®) einen ähnlichen, darin verborgenen Sinn finden, 
in dem Gedanken nämlich, daß das Gute dem Sein Erkennbarkeit verleiht. 
Für Kant hat dies die Bedeutung, daß die praktische Vernunft vom „vernomme- 
nen“ Sollen aus in einen mundus intelligibilis des Dinges an sich verstößt, dabei 
das Wissen durch den Glauben ergänzt. Von hier aus ist Rickerts Wertlehre 
zu verstehen, der ausdrücklich an die Kantische Tradition anknüpft, ohne bei Kant 
stehen bleiben zu wollen, sondern zu einer Kritik des Kritizismus fortschreitet. 
Er charakterisiert es selber als seine Absicht, die für die Weltanschauung entschei- 
dende Lehre vom Primat der praktischen Vernunft zu erweisen, also mit Platon 
das Sollen vor das Sein zu stellen®*). 


1. Das Sein. 


Mit der Wende vom Sollen-im Sein zum Sollen vor dem Sein ergibt sich 
die Aufgabe, den neuen Seinsbegriff erst aufzufinden. Für die alte Ontologie war 
der. Bereich des Gegenständlichen mit dem Sein erschöpft. Rickerts program- 
matische Formulierung aber zeigt, daß der neue Seinsbegriff nur in Abgrenzung 
von einer anderen Gegenstandsregion zu bestimmen ist. 

Wenn hier von „Gegenstand“ die Rede ist, dann macht das wieder eine Vor- 
überlegung notwendig. Philosophie ist Denken, also ein theoretisches Verhalten, 
und ihre tragende Idee ist die voll-endliche Totalität all dessen, was es „gibt“, 
oder des Weltalls. Dieses ist also der theoretische Gegenstand (der Philosophie®”). 
Er muß die Momente, die einen solchen ausmachen, an sich tragen, muß dem 
„Modell vom theoretischen Gegenstand. überhaupt“ entsprechen®®). Wenn wir im 
theoretischen Sinne „etwas“ sagen, dann ist es immer schon irgendwie theoretisch 
(logisch) geformt. Das bedeutet, daß sich an jedem Etwas Form und Geformtes 
oder Form und Inhalt unterscheiden lassen müssen®*). Durch die Form wird der 
Inhalt zu einem Inhalt; der Gegenstand hat notwendig die Form des Einen”). 
Einheit bedeutet hier Identität, sofern jeder Gegenstand, um ein Gegenstand 
zu sein, derselbe Gegenstand sein muß). Inhalt aber versteht sich hier als 
ein unbestimmter oder Inhalt überhaupt’), der gegenüber der logischen Form ein 
Alogisches darstellt®). Form und Inhalt sind notwendige Gegenstandselemente 
oder -voraussetzungen®®). In ihrer Zusammengehörigkeit spricht sich wie in einem 
Sonderfall ein allgemeines logisches Prinzip aus. Es besagt, daß das Eine oder 
Identische logisch immer das andere, daß Identität logisch immer Verschiedenheit 
oder Andersheit fordert!”). Man könnte es vielleicht sosagen: Etwas gibt es nur 
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als einen Gegenstand neben dem anderen, oder — wie Rickert sagt — als 
Minimum logischer Gegenständlichkeit kann nur das Eine und das andere be- 
zeichnet werden?!), eh 

Rickert nennt dies das Prinzip der Heterologie!®). Der theoretische 
Gegenstand fordert logisch die Heterothesis, nicht aber primär seine Negation 
oder bloße Antithesis!3). 

Die Zusammengehörigkeit der Elemente aber fügt die Mehrheit zur Einheit; 
die heterothetischen Elemente sind zur Synthesis verbunden, in der sich erst der 
Gegenstand vollendet!°%), 

Gilt es, nun das Sein als Gegenstand zu bestimmen, dann muß auch dieses 
sich den logischen Bedingungen fügen, wie sie eben entwickelt wurden. Es ver- 
binden sich bei dieser Aufgabe terminologische mit sachlichen Schwierigkeiten. 

Philosophie sucht die Totalität all dessen, was es gibt. Auch dieser Gegen- 
stand muß den gezeichneten Forderungen entsprechen. Rickert stellt angesichts 
dessen die Frage: „Gibt es, falls man nicht bei dem Modell eines Gegenstandes 
überhaupt bleiben will, einen Begriff, von dem man sagen kann, daß alles 
unter: ihn gehört!?)?“ : 

Es liegt nahe, im Sein diesen Begriff zu sehen. Dann fällt die Welt oder 
alles, was es gibt, mit der seienden Welt zusammen. Trotzdem braucht der Satz: 
Etwas ist nicht-seiend, nicht widerspruchsvoll zu sein, deshalb nämlich, weil es 
neben dem Sein des Seienden das Sein der Kopula gibt. Sieht man von diesem 
Nicht-Seienden ab, dann ist die Welt die Welt des Seienden, wobei 
der Begriff des Seienden mit dem Modell des Gegenstandes überhaupt zu- 
sammenfällt, unsere Erkenntnis um nichts erweitert und ohne ontologische Be- 
deutung bleibt!%). 

Für die Entwicklung der Gegenstandsarten will Rickert „das Wort Sein so 
weit nehmen, daß es auch das Kopulasein mit einschließt, ... und dann nach 
einem andern Wort suchen, welches positiv den Begriff bezeichnet, der alles 
umfaßt, was es in der Welt gibt“1), 

Ist es etwa das, was man mit dem Ausdruck existieren bezeichnen kann? 
Existenz bezeichnet einmal die Realität oder Wirklichkeit. Real oder 
wirklich aber ist das Sinnliche (Physische) sowohl als auch das Uebersinnliche 
(Metaphysische). Letzteres allerdings bleibt für theoretisches Verhalten zum 
wenigsten problematisch. Sicher aber ist dann doch das sinnlich Reale existent, 
d. h. „die räumlich-zeitliche Sinnenwelt, in der wir alle leben“!®), Sie zerfällt in 
das (in engerem Sinne) Physische und das Psychische. Die wesentlichen Unter- 
scheidungsmerkmale dieser beiden Arten von Realem lassen sich so bestimmen: 
Während beide zeiterfüllend sind, ist das Physische (Körperliche) auch 
raumerfüllend, das Psychische aber nur in gewissem Sinne räumlich, näm- 
lich leibbezogen, nicht aber raumerfüllend. Ferner ist das Physische mehreren 
Individuen gemeinsam gegeben, das Psychische nur dem einzelnen Individuum!) 

Ist aber damit die Welt des Gegenständlichen erschöpft? Es scheint so, wenn 
alles Gegenständliche irgendwie in einem Bewußtseinserlebnis zur Gegeben- 
heit kommen soll. Aber größer als der Kreis des Erlebbaren ist der des Erfahr- 
baren). Es ist das, wovon ich weiß, zu unterscheiden von dem, wodurch 
ich weiß. Auch von Körperlichem weiß ich nur durch mein Erleben, also ein 
Psychisches. „Aber wenn ich von körperlichem Sein durch ein Erlebnis wissen 
kann, das nicht körperlich, sondern seelisch ist, warum soll ich dann nicht auch 
von einem Irrealen wissen durch ein Erlebnis, das real ist!!!)?“ Der Gehalt des 
Erlebten fällt nicht mit dem Akt des Erlebens zusammen; er kann also in der 
Sphäre des Unwirklichen liegen. 

In dies Gebiet des Unwirklichen und darum auch Unsinnlichen fallen die 
mathematischen Gebilde, „an deren ‚Existenz‘ niemand zweifelt, der einen mathe- 
matischen Satz verstanden hat!').“ Wenn auch zum Teil räumlich ausgedehnt, 
erfüllen sie doch nicht die Zeit. Sie sind weder körperlicher noch seelischer Natur, 
also irreal und doch nicht nichts!'°)., Das Existente umfaßt also auch Irreales. 
Man kann dieses zum Unterschied als das ideal Existierende kenn- 
zeichnen!”). 


Um aber zu dem für das Thema relevanten Seinsbegriff zu kommen, ist 
noch ein weiterer Schritt notwendig; denn es zeigt sich, daß auch mit den ge- 
schilderten Seinsarten der Bereich des Gegenständlichen nicht vollständig be- 
schrieben ist. Es ist vom Existierenden zum Nicht-Existierenden überzugehen. 
„Zum Nicht-Existierenden ist alles zu rechnen, wovon wir sagen, daß wir es wie 
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einen wahren Satz ‚verstehen‘. Das so Verstandene nennen wir den Si 
Satzes!?),“ Sicher ist er nichts Körperliches. Ebensowenig aber auch en 
Denn er verläuft nicht wie dieses in der Zeit und ist im Gegensatz zu diesem 
von allen Individuen verstehbar. Er ist aber auch nicht ideal existent wie der 
Gegenstand, über den er etwas sagt. Was ihn von diesem in jedem Fall unter- 
scheidet ist die Wahrheit; nur der Sinn als solcher ist wahr'*®), 

Was sich aus dem Letzten ergeben sollte, war nur dies, daß es nicht-existente 
Gegenstände gibt. Sieht man nunmehr vom Kopulasein ab, dann kann man 
sie im Gegensatz zu den existenten oder seienden die nicht-seienden 
Gegenstände nennen'"”), 

k So bestimmt Rickert durch Abgrenzung eine Region des Seins im engeren 
Sinne gegenüber einer Sphäre des Nichtseins. Da aber das metaphysische Sein 
problematisch ist, das ideal existierende sich vielleicht als nicht gleichursprünglich 
wie das realexistierende herausstellt!'s), läuft der Gegensatz auf\ den des Realen 
und des ‚(nicht-existierenden) Irrealen hinaus!!®). Der Weg der Abgrenzung war 
notwendig, um das Sein zu gewinnen, dem das Sollen vorangeht. Inwie- 
fern das nicht-existierende Irreale dieses Sollen darstellt, ist erst zu zeigen???), 

t Aber noch eine weitere Bestimmung ist von wesentlicher Bedeutung für den 
Rickertschen Seinsbegriff (den Begriff des Wirklichen). Das Wirkliche als Ge- 
genstand der Philosophie muß, wie gezeigt, die Momente Form und Inhalt ent- 
halten. Es ist zunächst bestimmt durch die identische Form der Wirklichkeit, 
während der Inhalt wechseln kann, also als solcher unbestimmt ist. Und doch 
muß sich angeben lassen, wann einem Inhalt diese Form zugesprochen werden, 
„Material“ dieser Form sein kann. Rickert, der von dem Gedanken ausgeht, daß 
Gegenstand immer nur als Korrelat zu einem Bewußtsein verstanden werden 
kann, kennzeichnet den variablen Inhalt als den „Inbegriff aller denkbaren 
Erlebnis- oder Bewußtseinsvorgänge“, „der mit dem des Gegebenen oder Vor- 
findbaren zusammenfällt“'?); anders gesagt: „Nur einem erlebten oder bewußten 
Inhalt kommt das Prädikat ‚wirklich‘ zu, falls dies Wort die Bedeutung behalten 
soll, an die jeder Einzelforscher denkt, der Wirkliches erkennen will!?).“ „Man 
nennt das den Wirklichkeitsstandpunkt der Immanenz*?*).“ 


2. Der Wert. 


Der verstehbare Sinngehalt des (wahren) Satzes und des zugrundeliegenden 
Urteils ist als Gegenstand sui generis deutlich geworden. Man fragt sich aber 
mit Recht, wie der Begriff des Urteilsgehaltes oder Sinnes mit dem Begriff des 
Wertes zusammenzubringen ist. 

Nach Rickert vollzieht sich die Erkenntnis im Urteil. Wo dies verkannt 
wird, liegt eine Verwechslung psychologischer Vorbedingung für den realen Ur- 
teilsakt mit dessen logischem Sinn vor’). Bloße Wahrnehmung wird schon 
für Erkenntnis gehalten. Indes, sie liefert nur den Inhalt, der erst eine Form 
erhalten muß!®). Aber das Entscheidende ist, daß auch „die Form lediglich in 
Verbindung mit der Bejahung*) dem Urteilsakt Wahrheit verleihen und 
ihn so zum Erkennen machen kann'?”).“ Bejahung und Verneinung sind dem- 
entsprechend für Erkenntnis wesentlich. Sie heben das Urteilen als ein 
Anteilnehmen an einem Bewußtseinsinhalt ab gegen das bloße Vorstellen, 
das als ein teilnahmslos betrachtendes Verhalten gedeutet werden kann””). Im 
Urteilen liegt ein alternatives Stellungnehmen. Es kommt im Bejahen 
und Verneinen ein Billigen und Mißbilligen zum Ausdruck, mithin ein 
Stellungnehmen zu Werten; denn nur zu Werten ist ein derartiges Verhalten 
möglich). „Erkennen ist seinem logischen Sinn nach Aner- 
kennen von Werten oder Verwerfen von Unwerten“%*) Trotz 
dieses im Stellungnehmen liegenden Momentes des „Praktischen“, das dem Ur- 
teilen mit dem im engeren Sinne praktischen Verhalten gemeinsam ist131), ist 
der im Urteil bejahte (oder verneinte) Wert der theoretische Wert und 
das Urteilen darum ein theoretisches Verhalten. Und zwar nimmt jedes 
Urteil Stellung zu einem theoretischen Wert, nicht etwa nur das Urteil über 
den theoretischen Wert. Der wahre Sinngehalt eines Urteils ist der theoretische 
Wert!3?2). Das gilt von Seinsurteilen so gut wie von Werturteilen3®). n 

Am Beispiel des wahren Urteilssinnes wollte Rickert zeigen, was für Wert 
überhaupt gelten muß. Das Gebiet der nichttheoretischen Werte tut sich auf, 
sobald nicht nur der urteilende, sondern auch der wollendeundhandeln de 
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Mensch von der theoretischen Betrachtung des Philosophen herangezogen wird"?). 
Hier offenbart sich der echte Sinn des „Primates des Praktischen“. Denn darin 
unterscheidet sich das theoretische Verhalten grundsätzlich nicht von dem atheo- 
retischen, daß nämlich beide Arten wesentlich Stellungnahme sind und darum 
ihr Gegenstand Wert ist!®). 


Muß man nun auch vom Werte überhaupt sagen, daß er nicht die Seins- 
weise der Existenz teilt, also irreal ist (im oben beschriebenen Sinn)? Ist dies 
vom hedonischen Wert ebenso unzweifelhaft wie vom theoretischen? „Das Fühlen 
der Lust ist ein Akt des Wertens”*®).“ 

Also wird darin zu einem Wert Stellung genommen!””). Geht etwa dieser 
Wert in Wirklichkeit auf? Wieder sucht Rickert „Wert“ durch Abgrenzung zu 
klären. Während das Existierende als solches, d. h. als nur Existierendes uns 
nichts angeht, uns gleichgültig läßt, uns nicht berührt, nur einfach da ist und 
lediglich konstatiert wird, ist der Wert das, was uns gerade nicht gleichgültig 
läßt, unsere Teilnahme weckt, unser Mitleben. Er interessiert, fesselt uns. Er 
tut dies, weil er eben nicht bloß existiert!®). Dieses „über die bloße 
Bxistenz hinaus“ ist das Charakteristische des Wertes und bestimmt seine Seins- 
weise als die der Nichtwirklichkeit. „Die irrealen Werte stehen als ein 
Reich für sich allen wirklichen Gegenständen gegenüber, die ebenfalls ein Reich 
für sich bilden?°®).“ 


Somit darf Wert nicht verwechselt werden mit dem realen Gut, an dem er 
haftet; ebensowenig mit dem Ziel, dessen Verwirklichung in einem Wertträger 
oder Gut wir anstreben. Aehnlich steht es mit dem Zweck. Vollends aber 
bleiben die Mittel außer Betracht‘). Werthaftet an dem Realen. ist 
mit ihm verknüpft, aber gerade darum in keiner Weise mit ihm identisch?*'). 

Wie zum Objekt, so steht, der Wert auch selbständig zum Subjekt bzw. zum 
Akte des Wertens. Auch mit dieser Realität ist er verknüpft, ohne mit ihr 
zusammenzufallen'*). 

Die spezifische Seinsweise der Werte sieht Rickert positiv in der Geltung. 
Sie betrifft nur die nicht-existenten Gegenstände!*°), aber, in einem weiteren 
Sinne genommen, auch alle diese. Hängt die Geltung auch bei manchen Werten 
von einem realen Wertensakt ab, so bleibt sie doch immer davon verschieden, 
wird niemals zu einem realen Faktum. Geltung ist in jedem Falle unwirklich'*). 


Bei den nichthedonischen Werten ist sie außerdem von der: Wertung unab- 
hängig und darum zeitlos”). Abhängig ist nicht der Wert, sondern gerade um- 
gekehrt der wertende Akt. Er unterliegt der „Notwendigkeit“, mit der er den 
Wert als bestimmende „Macht“ anerkennt!*). Die Notwendigkeit ist aber nicht 
eine Notwendigkeit des Seins oder Müssens; denn nicht um ein Sein, sondern um 
Sinn oder Wert handelt es sich; man kann sie, insofern sie Richtschnur der 
Anerkennung ist, als Sollen kennzeichnen!?”). Es ergibt sich als selbstverständ- 
lich daraus, daß das Sollen nicht mit dem Wert zusammenfällt. Sollen ist nur 
„Derivat“ des Wertes, ebenso wie die verwandten Begriffe Imperativ, Norm und 
Regel!?s), 

Rickert sucht nach einem Kriterium des Wertes und findet es in der 
Negation. Während die Negation des Seins oder der Existenz immer ein Nichts 
ergibt, ist die Negation des Irrealen oder Wertes doppeldeutig. Die Negation des 
Wertes kann sowohl Aufhebung des Wertes und damit das Nichts bedeuten, als 
auch dennegativen Wert meinen, der ohne eine unter der Hand mitgedachte 
oder mitgemeinte positive Ergänzung etwas besagt, das nicht Nichts ist, und dem 
positiv verstandenen Wert gegenübersteht"?). Der tiefste Grund dieser Erschei- 
nung ist, daß die Verneinung, selber ein Akt der Wertung, gerade darum den 
Wert als Wert zum Bewußtsein bringt!5°). 

Die Eigenart des Seins oder dessen, dem die Form der Wirklichkeit zuzu- 
sprechen ist, war de Bewußtseinsimmanenz!!). Ist alles Wirkliche und 
nur ‚das Wirkliche immanent!??), dann kann das Nichtwirkliche natürlich diese 
Bestimmung nicht haben. Vom Wert, so wurde gezeigt, geht ein Sollen aus. Der 
Sinn des Bejahungsaktes besteht darin, daß er dem Sollen eine vom Akte unab- 
hängige Geltung zuerkennt!’®). Gelten aber ist die Seinsweise des Wertes. 
Liegt es im Begriff des Seins, dem Bewußtsein immanent und in diesem Sinne 
von ihm abhängig zu sein, so liegt es im Begriff des Geltens, vom Bewußtsein 
unabhängig und darum transzendent zu sein. Der Wert ist mithin 
transzendent. 
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3. Das Verhältnis von Wert und Sein oder die prophysische Synthese. 
a. Der theoretische Wert und das Sein. 


. Wert und Sein ‚sind Gegenstände, die in wesentlich verschiedenen Bereichen 
liegen. Das war mit den vorausgehenden Ausführungen gemeint. Nach ihrem 
Verhältnis war nicht ausdrücklich gefragt. Die Scheidung der Gegenstandsbereiche 
. ergab sich als Antwort auf eine philosophische Fragestellung, also auf die 

Frage nach der voll-endlichen Totalität alles dessen, was es gibt. Aber in der 
Rickertschen Tranzendentalphilosophie steckt schon in der Frage nach dem 
„Wirklichen“ ein Wertproblem. Seine Lösung bestätigt das Programmwort „Sollen 
vor dem Sein“, womit schon eine Verhältnisbestimmung ausgesprochen war. 

In Frage steht das Wirkliche, das von den Einzelwissenschaften als gegeben 
hingenommen wird. Von der Philosophie gesucht sind die logischen Vor- 
aussetzungen, nach denen einem Inhalt die Form der Wirklichkeit zuzu- 
sprechen ist!5?). Das Wort „zusprechen“ weist darauf hin, daß sich alle Erkennt- 
nis im Urteil vollzieht!°). Darum lautet das Problem: ‚Worauf beruht die 
Gegenständlichkeit des Urteils, daß etwas wirklich ist, oder daß ein Inhalt die 
Form der Wirklichkeit trägt!’*?“ Rickert geht aus von der Urteilsnotwendigkeit. 
Sie liest schon vor bei der Konstatierung einer Bewußtseinstatsache und hat 
darum nichts zu tun mit dem, was man sonst Denknotwendigkeit nennt?’”). Sie 
ist auch nicht kausale Notwendigkeit, denn es handelt sich'gar nicht um das reale 
Urteilen, sondern um die allgemeine Form des Urteils!®). Sie ist ein Sollen, das 
vom urteilenden Subjekt Anerkennung fordert!°), Der dem Urteilen imma- 
nente Sinn ist die Anerkennung eines im Sollen sich kundgebenden trans- 
zendenten Sinnes, der als reiner Wert transzendente Geltung hat!®). Schon 
darin offenbart sich die „logische Priorität des Sollens vor dem Seien- 
den“!#), Eine Erkenntnis des Wirklichen ist nicht möglich ohne die Anerkennung 
eines transzendent Geltenden. Diese ist die Bedingung für jene, geht ihr logisch 
voraus. 

Der transzendente Sinn besteht in der Zusammengehörigkeit von Inhalt und 
Form, wovon ein Sollen der Anerkennung ausgeht. Den Wertcharakter erhält 
der Sinn von der For m!®). Für diese Beschreibung stand das vollzogene fertige 
Urteil im Blick. Allein „für die Transzendentalphilosophie darf es’ keine für sich 
bestehenden fertigen Gegenstände mit für sich bestehenden Formen geben, die 
der Inhalt hat, und die von den Urteilsformen nur widergespiegelt werden... 
Allein dann, wenn die Form des wirklichen Gegenstandes gedacht wird als 
bestimmt durch die im Urteil des Subjektes enthaltene Form, läßt das vom 
Subjekt vollzogene Erkennen sich als gegenständlich verstehen“!®2), Die Form 
wird vom Urteil produziert, d.h. logisch begründet"*%); freilich nicht in ihrer 
Geltung, die transzendent und subjektunabhängig ist. Begründet wird vielmehr 
durch die Bejahung („Jaform“!°5) das Zusammen des Zusammengehörigen. Durch 
„die formgebende Bejahung... kommt der fertige Gegenstand, der die 
Form ‚Wirklichkeit‘ hat, erst zustande‘®).“ Damit ist Erkennen als Reproduk- 
tion in jeder Form ausgeschlossen. Das Sollen der Zusammengehörigkeit ist for- 
male Norm der formgebenden Bejahung!‘%). Die formgebende Bejahung ist es, 
die Rickert als Kategorie bezeichnet. Sie ist weder Norm noch Wertform des 
fertigen Gegenstandes, sondern bildet den Uebergang vom Sollen zum 
Seienden und begründet in der Anerkennung des Sollens den wirklichen 
Gegenstand!®). } 

Auf diese Weise ist noch deutlicher geworden, in welchem besonderen Sinne 
das Sollen dem Sein vorausgeht und das Wirklichkeitsproblem ein Wertproblem 
ist, in welcher Art von Abhängigkeit der wirkliche Gegenstand vom Werte steht. 
Es ist ein Abhängigkeitsverhältnis der logischen Begrün- 


dun g!), 


b. Die prophysische Synthese von Wert und Sein. 


Im Vorhergehenden war nur die Rede vom theoretischen Wert. Zudem 
hat sich nur ergeben die Verschiedenheit von Wert und Sein im Sinne der Priori- 
tät des einen gegenüber dem anderen. Ungeklärt blieb die für eine Welt- und 
Lebensanschauung so bedeutsame Einheit der beiden. Einschlußweise berührt 


wurde allerdings der einigende Faktor dabei. 
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Schon im Begriff des Gegenstandes überhaupt waren zwei heterothetisch ent- 
gegengesetzte Elemente zur Ganzheit des Gegenstandes synthetisch zu verbinden. 
In der Zusammengehörigkeit fand sich ein Moment, das nicht einen dritten Vor- 
gegenstand hinzufügte;, denn das widerspräche dem Wesen der Heterothesis. Sie 
konnte nur sein die logische Vorbedingung ihrer Einheit. 

So kann auch die Einheit der Heterothesis Sein-Wert nicht einen eigenen 
neuen Bereich darstellen, sondern nur den Charakter eines Zwischenreiches 
haben!’0), Dieses muß liegen vor der Trennung in Reales und Geltendes’”‘). So- 
wenig wie man den realen Gegenstand philosophisch richtig verstehen konnte in 
seiner Fertigkeit, so wenig wird es gelingen, das synthetische Zwischenreich zu 
verstehen an der Betrachtung fertiger Güter (wirklicher Gegenstände, an denen 
Wert haftet)’”). Es ist zurückzuschreiten vom Gewordenen zum Werdenden, vom 
fertigen Gut zum Akt des Wertens!”). Aber nicht der reale Akt kommt in 
Frage, sondern nur seine Bedeutung für „das Erfassen des Wertes und seine 
Einführung in die Wirklichkeit, d. h. für die Entstehung von Gütern“!”%). Die Be- 
deutung, der Sinn des Aktes ist das Verhalten zu einem Wert. Das unterscheidet 
ihn vom bloß realen, objektivierbaren Geschehen!”). Und zwar ist der Sinn ein 
stellungnehmendes Verhalten zum Wert". Er ist der „Welt- 
knoten“, in dem das reale Aktgeschehen mit dem gewerteten Wert sich ver- 
knüpft!”). Will man ihn wieder „entwirren“, dann muß man wiederum daraus 
das begrifflich gefaßte Wirkliche vom begrifflich gefaßten Wert scheiden!”®). Im 
Aktsinn haben wir damit die Form einer Wertverwirklichung'”). Im Gegensatz 
zum transzendenten Sinn ist er als der (dem realen Akt) immanente Sinn 
zu bezeichnen?%°). Sofern er als die begriffliche Voraussetzung der Heterothesis 
Sein-Wert deren notwendige Synthesis ist, ist er nicht in einem Bereich des 
Metaphysischen, sondern im Prophysischen anzusetzen?*®!). 

Was mit dieser begrifflichen Fassung des Aktsinnes gemeint ist, steht dem 
„unmittelbaren Erleben“ am nächsten; denn in ihm hat noch keine begriffliche 
Scheidung in Reales und Irreales eingesetzt. Insofern kann man das wertende 
Subjekt auch „das erlebende Subjekt im Sinne des unmittelbaren ‚lebendigen‘ 
Lebens nennen“!®), Der Aktsinn..läßt sich also nicht objektivieren, da er ja gerade 
die an der theoretisch geschiedenen Objekte ist. Das ist sein Be- 
griff. 

„Ist also das Unmittelbare allein das Lebendige, dann muß, wenn irgendwo, 
die Philosophie im dritten Reich‘) das Lebendige in seiner Lebendigkeit er- 
fassen“!8*), Das lebendige Leben des Subjektes bleibt unwirklich, weil ein bloß 
reales Leben noch nicht sinnvoll ist!#5), weil ein Leben, das in der Form der 
Wirklichkeit schon objektiviert ist, der unmittelbaren Lebendigkeit entzogen, den 
Wertbezug verloren hat!°°). „Lebendig im philosophischen Sinn ist allein das zu 
Werten Stellung nehmende Subjekt, welches sich nie als nur reales Objekt fassen 
1äßt'8”), „Wo nichts gewertet wird, da ‚lebt‘ auch nichts, was als sinnvoll zu 
erfassen wäre. Da ist mit Rücksicht auf Sinn und Bedeutung alles ‚tot‘... ‚Leben‘ 
heißt dann das lebendige freie agens im Gegensatz zum toten actum, und sinn- 
voll lebendig ist für uns das Leben, insofern es Stellung zu gültigen Werten 
nimmt. Wer den Sinn des Lebens deutet, sucht den Sinn der prophysisch freien 
Subjektakte aus den Werten heraus zu verstehen?®®)“ Daraus ergibt sich, daß in 
dem sinnerfüllten Leben der prophysischen Welt, mit der zugleich die Trennung 
der dualistisch gegenständlichen Welt aufhört, „in jeder Hinsicht für das univer- 
sale Denken maßgebend zu sein!#), die Synthese von Sein und Wert 
gefunden ist. Das sinnbestimmte Leben führt die Werte in das Wirkliche ein, 


den theoretischen Wert im wertenden Erkennen, den atheoretischen Wert im 
Wollen und Handeln. 


4. Die letzte Einheit von Wert und Sein 
oder die metaphysische Synthese. 


Die prophysische Welt überbrückt als das einigende Band zwischen Wirklich- 
keit und Wert nicht jeden Abgrund der Problematik. Das treibt uns über die 
heterologische Gliederung des Weltalls hinaus in der Richtung einer höheren 
Einheit. „Die Frage...: ist damit, daß wir als freie Subjekte zu Werten Stellung 
nehmen, die Verbindung der Wirklichkeit, in der wir leben, mit den Werten in 


Wert und Sein 4 


jeder Hinsicht auf das Ganze der Welt)gesichert? ist zu verneinen!®).“ Die Lösun 
des Problems, das daraus entsteht, faßt Rickert so zusammen: er kann ne 
Menschen nicht genügen, daß er seinen freien Willen durch Werte bestimmen 
läßt und dementsprechend handelt, wenn er nicht zugleich glaubt, daß sein Han- 
deln und Wollen in der Welt auch von realen F olgen begleitet ist, die den von 
ihm gewollten Werten entsprechen, oder daß die Möglichkeit besteht, es werden 
sich die Werte, die er will, auch in Gütern verwirklichen. Die Bedingung 
einer solchen Verwirklichung aber, die nicht in unserer Macht steht, ist die An- 
nahme eines außermenschlichen Machthabers, der sie uns verbürgt'").“ 

} Besrifflich gedacht, muß diese Macht eina „Wertwirklichkeit“ sein, in der die 
kritische Trennung von Wert und Wirklichkeit nicht mehr aufrechtzuerhalten 
ist. „Das Werthafte selber muß wirken und insofern '‚wirklich‘ sein“1®), Für eine 
Wertwirklichkeit aber hat, die kritisch Wissenschaft keinen Platz; es ist 
also das Wissen zu überschreiten und an eine Verwirklichung der Werte zu 
glauben, sonst würde die Stellungnahme zu ihnen sinnlos!®). 

Weder in der sinnlichen noch in der unsinnlichen noch in der prophysischen 
Welt hat eine Wertwirklichkeit Raum. Es ist darum ein übersinnliches 
Sein anzunehmen. Damit gelangen wir auf dem Wege des von den Grenzen der 
wissenschaftlichen Philosophie selbst geforderten Glaubens schließlich doch zu 
einer Metaphysik. Der Schritt von der diesseitigen zur jenseitigen Welt läßt 
sich nur durch den Glauben rechtfertigen. Metaphysik ist nicht als Wissen- 
schaft möglich'**), _ 

Philosophie, deren eigentliches Objekt die voll-endliche Totalität des Welt- 
ganzen ist, muß sich die Frage nach der Sinndeutung des Lebens stellen. Es wird 
vom Philosophen eine „Klärung oder Ausgestaltung der Auffassung von der Be- 
deutung und den Zielen des Lebens erwartet“!®), Damit ist die Weltanschau- 
ung in den Bereich der Philosophie gezogen. Sinndeutung aber führt, wie 
gezeigt, über den Weg des Glaubens in die Metaphysik. So ist Philosophie als 
Wissenschaft und Philosophie als Weltanschauung zu scheiden?%). — Aber es ist 
auch die Frage zu stellen, wie der Glaube an das Metaphysische sich zu dem 
wissenschaftlich Erkennbaren verhält, und wie der Inhalt dieses Glaubens sich 
bestimmen läßt’?”). Denn „es bleibt doch immer dieselbe Welt, in der wir als 
erkennende und als gläubige Menschen leben“!®). Religion, um die es ja in der 
Weltanschauung geht, bedeutet „Verbindung des sinnlichen Menschen mit der 
übersinnlichen Sphäre der Wertwirklichkeit oder mit dem ‚absoluten Geist‘®).“ 
Das Ganze der philosophischen Ontologie kann nur bestimmt werden im Aus- 
gang von den wissenschaftlichen Ergebnissen der Ontologie?‘) 

Für die überwissenschaftliche Ausgestaltung des Inhaltlichen der Metaphysik 
ist das wissenschaftlich Erkennbare zunächst in dem Sinn bedeutsam, daß ihm 
die Metaphysik nicht widersprechen darf). Dann hat man sich nach den außer- 
wissenschaftlichen Mitteln zur Bestimmung des Weltgrundes umzusehen?”). Es 
handelt sich hier um ein Irrationales, und danach muß sich die Methode richten. 
Das Rationale kann nicht in seiner Eigentlichkeit anwendbar sein, und das 
bedeutet, daß man das, was man meint, nur „‚uneigentlich‘ oder mit Hilfe von 
Bildern zum Ausdruck zu bringen“ vermag?®). Wir sind auf Symbole an- 
gewiesen. „Dadurch bekommt das überwissenschaftliche Philosophieren einen 
Charakter, der dem künstlerischen... Schaffen verwandt ist“?%), In der Kunst 
dient das Symbol der Schönheit, in der Philosophie der übersinnlichen Wahrheit, 
die man darum auch eine „symbolische Wahrheit“ nennen kann?®). Freilich ist 
die Mitteilungsmöglichkeit der symbolischen Wahrheit nicht unbegrenzt und „bleibt 
auf einen mehr oder weniger umfassenden, historisch gewordenen Kultur- 
kreis beschränkt?®). Das darf dann, weil unabänderlich, nicht als Unvollkom- 
menheit angesehen werden, die zu überwinden ist. Im symbolischen Denken 
dürfen wir nur.erwarten, „der Gottheit lebendiges Kleid“ zu ergreifen, und dieses 
müßte unlebendig werden, wenn es keine irrationale und geschichtliche Färbung 


mehr zeigte?”). 
Positive und negative Momente in dieser Lehre. 


Rickert hat den platonischen Gedanken des Weltdualismus, der verschollen 
war und von Kant wieder entdeckt wurde, mit Konsequenz zu Ende geführt und 
durch die Idee der Vorderwelt und der metaphysischen Welt zu einem univer- 
salen System ergänzt. Seine Lösung unterscheidet sich scharf auch von dem 
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Typus der scholastischen Auffassung, der die Verschiedenheit von Wert und Sein 
erkennt und anerkennt, der sich der Wertvoraussetzung im Seinsbegriff und 
ihres metaphysischen Ursprungs bewußt ist, wie dies bei Steinbüchel der Fall ist. 
Bei Rickert wird der Dualismus a limine transzendentalphilosophisch begründet. 
Seine Wirklichkeitslehre (Lehre vom realen Sein, um das es hier geht) fußt der 
Idee nach auf der Frage: Wie ist das Wirkliche als Gegenstand möglich? 
Philosophisch bemüht um das empirisch Reale der Einzelwissenschaften, sieht sie, 
gewissermaßen als erste Wissenschaft ''*rewn gılooogia‘, in Hinsicht auf dieses 
Reale ihre spezifische Aufgabe in der Bestimmung seiner formallogischen Voraus- 
setzungen. Philosophische Wirklichkeitslehre kann für ihn darum nur Er- 
kenntnistheorie vom Realen sein. Daß aber eine solche ohne Annahme von 
Wertgeltungen nicht auskommt, zeigt schon eine einfache Besinnung auf das 
Gegensatzpaar „reales Sein — Schein“, ohne den die Wissenschaft vom Realen nicht 
bestehen kann. Dieser Gegensatz erweist als Gegensatz von gültig und ungültig, 
daß „die objektive theoretische Wertgeltung...die Voraussetzung einer als objek- 
tiv real erkennbaren Welt“ ist?®).:,Gäbe es keine irrealen Wertobjekte, so gäbe 
es auch keine Wirklichkeitsobjekte?®).“ Oder: Die erkennende Zuerkennung der 
Form der Wirklichkeit gibt es nur unter der Voraussetzung einer Wertgeltung, 
von der das Sollen der Zuerkennung ausgeht. Auf diese Weise gibt die Er- 
kenntnistheorie die Elemente her, aus denen sich eine universale (theore- 
tisch bestimmbare) Ontologie aufbauen kann: realer Gegenstand, geltender 
Gegenstand und prophysisches Sein sind die unentbehrlichen Bestandteile 
einer diesseitigen kritischen Ontologie. Es bedurfte also keiner meta- 
physischen (bewußten oder unbewußten) Voraussetzung zur Begründung des 
Wertes. Dies ist der Vorzug der Rickertschen Wertlehre. Die Metaphysik 
gründet sich ja erst auf die Frage nach der letzten Verhältnisbestimmung von 
Wert und Sein. Freilich handelt es sich dabei nicht nur um die theoretischen, 
sondern auch um die atheoretischen Werte. Gerade die letzteren aber sind nicht 
theoretisch abgeleitet, weil dies bei ihnen gar nicht möglich ist?”'%). Da aber auch 
ihnen Geltung zukommt, fallen sie wie die theoretischen Werte in die Region der 
unwirklichen Gegenstände. 


Die Folgerung aus dem Entwickelten ist, daß Wertealssolchenie exi- 
stent werden können. Verwirklicht werden nur Güter,d. h. reale Dinge, 
Eigenschaften oder Vorgänge, an denen unwirkliche Werte haften. Das (dies- 
seitige) Wirkliche als solches ist immer wertfrei. An dieser schroffen Scheidung 
kommt man nicht vorbei, wenn einmal als Wert dasjenige am realen Gut fest- 
gelegt ist, was es über das Wirkliche hinaus an ihm gibt, nämlich jenes und 
nur jenes Moment, das unsere Teilnahme erregt und unsere Stellungnahme for- 
dert, und wenn zugleich als real nur zu gelten hat, was unter Abzug des Wert- 
momentes am Gut noch bleibt. Diese Differenzierung wurde veranschaulicht an 
dem, was für Rickerts philosophische Reflexion gleichsam der Prototyp des Wertes 
ist, am Sinn des wahren Urteils. — Kann ich aber wirklich von einem Gut die 
Wertidee, die an ihm haftet, begrifflich so sondern, wie ich den transzendenten 
Sinn vom realen, wahren Urteil trennen kann? Es besteht da zum mindesten ein 
Unterschied. Man kann einen und denselben verstehbaren Sinn durch sehr ver- 
schiedene hörbare oder lesbare reale Worte, zum Beispiel in zwei verschiedenen 
Sprachen, wiedergeben, während es durchaus bestreitbar ist, ob man etwa einen 
und denselben konkreten Schönheitswert durch verschiedenartige reale Mittel 
darstellen kann, ob man einen und denselben sittlichen Wert in der genauen 
individuellen Nuance durch verschiedenartige reale Akte verwirklichen kann. 
Beim Urteilssinn gibt es überhaupt keine Unterscheidung zwischen allgemein und 
individuell oder konkret, wie bei den (anderen) Werten, wie er auch nicht, wie 
diese, eine Rangstufenordnung hat. Die meisten Philosophen werden denn auch 
sehr entschieden bestreiten, daß der (transzendente) wahre Sinn eines Urteils 
schon einen theoretischen Wert darstelle?'!). Theoretischer Wert sei vielmehr (bei- 
spielsweise) die Erkenntnis. Freilich ist der Wert auch dann nicht identisch mit 
dem &ealen zeitlichen Vorgang, aber dennoch mit bestimmten realeh Ele- 
menten verknüpft ähnlich wie ein bestimmter ästhetischer Wert mit einer 
bestimmten Gruppierung bestimmter realer Eigenschaften des schönen Dinges. 
Dabei ist dann vorausgesetzt, daß sich die Erkenntnis nicht (ursprünglich) als frei 
stellungnehmendes Verhalten vollzieht, sondern einer Notwendigkeit unterliegt, 
die weder der Sollensnotwendigkeit des Sittlichen noch der realkausalen Natur- 
notwendigkeit gleich ist. Daraus würde dann folgen, daß das Verhältnis der 
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NE zum Wirklichen nicht durch eine so scharfe Trennung gekennzeichnet sein 
ann, wie sie sich nahelegen muß durch Rickerts Musterbeispiel des wahren 
Urteilssinnes. 

Aber ein anderes kommt noch hinzu, und dies hängt wiederum mit Rickerts 
Ausgangsbeispiel zusammen. Als theoretischer Wert war bestimmt worden der 
transzendente Urteilssinn. Genauerhin ist auch dieser nur etwas Sekundäres. Er 
ließe sich umschreiben als die einem Inhalt zugehörige und als solche anerkannte 
Form. Ihr liegt begrifflich voraus die anzuerkennende zugehörige Form?!?). Die 
Form also, ohne Rücksicht auf das bereits fertige Urteil, ist der theoretische 
Wert. Im Verfolg der Rickertschen Entwicklungen kann man sich des Bedenkens 
nicht erwehren, daß das Verfahren, wie er die Form gewinnt, auf eine bloße Ab- 
straktion des Allgemeinen aus dem Besonderen ‚der Inhalte hinauslaufe. So arbei- 
tet Rickert beispielsweise die Form des erkenntnistheoretischen Subjekts heraus 
durch fortgesetztes Abstreichen all der Momente des Bewußtseins, die sich 
noch objektivieren lassen?'®). Diese fortschreitende Verallgemeinerung, Formali- 
sierung ergibt den Begriff der reinen (urteilenden) Bewußtseinsform. Es läßt sich 
kaum einsehen, wie auf diese Weise ein irreal Geltendes gewonnen werden soll, 
und nicht bloß ein formaler Allgemeinbegriff. Ein solcher freilich bezeichnet in 
seiner Abstraktheit ein Irreales, nämlich eine ideale Wesenheit, aber darum noch 
keinen Wert (ein Geltendes), es sei denn, daß man, wie Rickert, Erkennen als 
Urteilen und als Stellungnehmen und die Form als Anzuerkennendes .auffaßt, 
was ja von vielen bestritten wird. Aber das hier Bemerkenswerte ist, daß dieser 
Formbegriff für alle Gegenstände, also auch für die theoretisch gegenständliche 
Bestimmung der Werte überhaupt, wesentlich ist. Auch am Gegenstand „Wert“ 
ist Form und Inhalt zu unterscheiden. Irreal ist hier nicht nur die Wertform, 
sondern auch der Inhalt?!). Form und Inhalt treten zusammen zum Wert- 
gebilde?!5). Welche Bedeutung aber hat die Form für das Wertgebilde bzw. für 
den Inhalt? Diese, daß die „Wertmomente“ im Verhältnis begrifflicher Ablös- 
barkeit zu den „wertindifferenten Inhalten“ stehen. Das gilt für die 
ethischen Werte so gut wie für die logischen und ästhetischen?!*). Ist der Inhalt 
auch aus sich schon irreal, so erhebt doch die Form ihn erst aus der. Indifferenz. 
Umgekehrt aber muß gelten, daß die Differenzierung in Wertbesonderungen nur 
durch die Inhalte geschieht, während die Form in sich in bezug auf die Inhalte 
undifferenziert ist. Das wird bedeutsam für den ethischen Wert. Denn während 
bei dem theoretischen und dem ästhetischen Wert Form und Inhalt in gewisser 
Selbständigkeit einander gegenüber bestehen bleiben, ändert sich das Verhältnis 
beim ethischen Wert. „Das Material hat hier der Form gegenüber jede Art von 
Selbständigkeit verloren“?!”), weil im ethischen Wertgebilde „die Form der 
Autonomie oder Freiheit den Inhalt durchdringt, so daß nichts an ihm un- 
geformt bleibt?!%). So wird die Differenziertheit der besonderen ethischen Inhalte 
ganz von der ethischen Wertform absorbiert, und die Ethik steht in: dieser Hinsicht 
wieder auf dem Standpunkt des Kantischen Formalismus. 


IH. Kapitel. 


Scheidung von Wert und Sein bei Max Scheler. 


Vorbemerkung: Ein Weg zur Ueberwindung des Formalismus: die materielle 
Wertlehre der phänomenologischen Schule. 


Den wohl entscheidendsten und erfolgreichsten Vorstoß gegen den Formalis- 
mus in der Ethik machte Max Scheler in seiner ethischen Grundlegung?*), in der 
er versucht, „eine materielle Wertehik auf der breitesten Basis phänomenologi- 
scher Erfahrung zu entwickeln“?”°). Nicht dem „historischen Kant“ allein, sondern 
der „Idee einer formalenEthik überhaupt“??!) tritt er hier vor allem entgegen. 

Die von Husserl inaugurierte phänomenologische Grundhaltung wird von 
Scheler formuliert in „dem höchsten Grundsatz der Phänomenologie: Es bestehe 
ein Zusammenhang zwischen dem Wesen des Gegenstandes und dem Wesen des 
intentionalen Erebnisses. Und zwar ein Wesenszusammenhang, den wir an jedem 
beliebigen Fall eines solchen Erlebnisses erfassen können . ... Jede Behauptung 
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der Existenz einer Gegenstandsart fordert auf Grund dieses Wesenszusammen- 
hanges auch die Angabe einer Erfahrungsart, in der diese Gegenstandsart gegeben 
ist???).“ Das ist eine Einstellung, die ebenso gegen den Transzendentalismus wie 
gegen einen absoluten Ontologismus gerichtet ist. Es ist dabei von grundlegender 
Bedeutung, daß die kognitiven Funktionen nicht, wie es althergebrachtes Vor- 
urteil will, auf Vernunft und Sinneserkenntnis beschränkt sind?”®). Im Rahmen 
dieses in mannigfachen Akten variierenden Wesenszusammenhanges spielt sich 
das ab, was Scheler die „phänomenologische Erfahrung“?”*) nennt. Sie baut nicht 
auf Induktion auf?”), sondern führt auf dem Wege der phänomenologischen 
Reduktion?*, zur „Wesensschau“?”), deren Gehalt das „Wesen“ oder das 
„Phänomen“??®) ist. Die Wesenheit ist als solche weder allgemein noch individuell, 
sondern wird dies erst durch Beziehung auf einen Gegenstand”). Was von den 
Wesenheiten gilt, gilt aber auch von ihren Zusammenhängen. Wesenheiten und 
ihre Zusammenhänge sind unabhängig von aller nichtphänomenologischen (induk- 
tiven) Erfahrung und in diesem Sinne a priori gegeben, ohne darum formal zu 
sein”?®9% In diesem Apriori liegt, daß es sich handelt um ideale Bedeutungsein- 
heiten und Sätze, „die unter Absehen von jeder Art von Setzung der sie 
denkenden Subjekte und ..... eines Gegenstandes, auf den sie anwendbar wären, 
durch den Gehalt einer unmittelbaren Anschauung zur Selbstgegebenheit kom- 
men?’*!).“ Die Wesenheit und Zusammenhänge liegen in der Sphäre des Ge- 
gebenen oder der Tatsachen”). Wesenszusammenhänge sind „ursprüngliche 
Sachzusammenhänge, nicht Gesetze der Gegenstände nur darum, weil sie Gesetze 
der Akte sind, die sie erfassen. ‚Apriorisch‘ sind sie, weil sie in den Wesen- 
heiten — und nicht in den Dingen und Gütern — gründen, nicht aber, weil 
sie durch den ‚Verstand‘ oder die ‚Vernunft‘ ‚erzeugt‘ sind. Was der das Univer- 
sum durchziehende .f’yos sei, das wird erst durch,sie faßbar??).“ Wesensschau 
allein gibt die Tatsachen selber und unmittelbar, während jede andere 
Erfahrung sie nur vermittelt durch Symbole, Zeichen, Anweisungen irgendwel- 
cher Art gibt?®*). Die phänomenologische ist die allein immanente Erfahrung, 
während jede andere den anschaulichen Gehalt transzendiert. In ihr deckt sich 
„Gemeintes“ und „Gegebenes“, sie ist der Punkt des Zusammentreffens des Ge- 
meinten und Gegebenen”®’). Nach den phänomenologischen Tatsachen haben sich 
die Urteile zu richten, nicht erhalten die Tatsachen erst auf Grund von Urteilen 
ihre Bestimmung oder werden durch sie aus einem Chaos von Gegebenem heraus- 
geschnitten?®®). Hier liegt ein fundamentaler Unterschied zum Transzendentalis- 
mus Rickerts. iR 

Der Gegensatz a priori — a posteriori gründet sich nur auf den Gegensatz 
der phänomenologischen und außerphänomenologischen Erfahrung, der Gegen- 
satz formal — material nur auf das Verhältnis des Allgemeineren zum Spezielle- 
ren bei Begriffen und Sätzen; die beiden Gegensatzpaare haben darum nichts 
miteinander zu tun?®”). Ebensowenig hat das Materiale etwas zu tun mit dem 
sinnlichen Gehalt, der etwa dem Denken, dem Wertnehmen oder dem Wollen 
gegeben wäre?®®). Aber es fällt das Apriorische auch nicht mit dem Gedachten 
zusammen. Vernunft und Sinnlichkeit sind keine Alternative unseres mensch- 
lichen Geistes”®®). „Auch das Emotionale des Geistes... hat einen ursprüng- 
licben apriorischen Gehalt, den es nicht vom ‚Denken erborgt‘... Es 
gibt eine apriorische ‚Ordre du coeur‘ oder ‚logique du coeur‘, wie Blaise Pascal 
treffend sagt?””).“ Das Emotionale läßt sich nicht einfach in die Sphäre des Sinn- 
lichen verlegen?*'). 

Diese philosophische Methode bietet die Möglichkeit, einerseits die Eigen- 
ständigkeit des Wertes zu sichern, andererseits aber auch den Formalismus zu 
überwinden. Es muß sich noch zeigen, in welchem Sinn Schelers Theorie dem 
platonischen „Sollen oder Wert vor dem Sein“ gerecht wird. 


1. Der Seinsbegriff. 


In der scholastischen Lehre war die formale Bedeutung von „Sein“ bestimmt 
durch die Richtung auf Aktualität oder Dasein; im aktualen Sein oder Dasein 
fand der Seinsbegriff seine adäquate Erfüllung. 

Auch für Rickert fiel das philosophisch bedeutsame Sein als Gegensatz zum 
geltenden Gegenstand mit der Realität zusammen. 

Für die Phänomenologie, die die Wesenheiten gerade in Absehen von jeder 
Setzung als wirklich oder nichtwirklich gewinnt, kann die Sache nicht so einfach 
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liegen. Sein ist nicht ohne weiteres mit Dasein identisch. Es gibt eine eige 
Wesensschau des Realitätsphänomens, in der also das Wesen ie Realität zur 
Gegebenheit gelangt, zugleich aber auch eine Wesensart, die vom Wesen der Re- 
alität verschieden ist und doch nicht mit der Wesensart des Wertes zusammen- 
fällt. Scheler unterscheidet im Sein noch Dasein und Sosein; jenes, das dem 
Nichtsein, dieses, das dem Anderssein entgegengesetzt ist?*). 

Was Dasein oder Realität ist, kann nur durch die phänomenologische Er- 
fahrung erschaut, im übrigen aber nur — wie überhaupt jedes Phänomen — 
durch Eingrenzung, d h. durch ein Verfahren, wodurch „gezeigt wird, was die 
Wesenheit alles noch nicht ist“, „demonstriert“ werden?*®). Dennoch läßt sich als 
Charakteristikum des Daseins herausstellen eine gewisse „Zufälligkeit“°**); alles 
Daseiende ist „eingeschlossen in den natürlichen Kausalnexus der wirklichen 
Dinge“?®) und unterliegt der „fortwährenden Veränderung und Bewegung in 
der Geschichte“?%), ist „von den Zufällen abhängig, die in dem wirklichen Kausal- 
verlaufe der Dinge und Ereignisse liegen“”'”). „Dasein“, „wirklich sein“ besagt 
also immer auch: zufällig, veränderlich, bewegt, kausal durchwirkt sein (aller- 
dings nur, soweit der Gottesbegriff noch nicht in Betracht gezogen ist). 

Vom Dasein ist verschieden das Sosein. Das Sosein macht die Sphäre 
„der (ideellen oder anschaulichen) Bildinhalte“*) aus. Die Bildhaftigkeit 
ist das Eigentümliche dieser Sphäre von Phänomenen, während die Idealität oder 
Anschaulichkeit für jede Art von Wesensschau gilt”). Die spezifische Erfassungs- 
art des Bildhaften ist ein „vorstelliges“ Verhalten, ein Verhalten des „Wahr- 
nehmens‘50), sei es des äußeren oder inneren Wahrnehmens. Um Soseinswesen- 
heiten in ihrem eigentümlichen Gehalt zu erfassen, dürfen sie nicht genommen 
werden als bloße Eigenschaften von Dingen, d. h. als Unterscheidungsmittel 
verschiedener dinglicher Einheiten?®‘). Gerade im Absehen von allen realen Zu- 
fälligkeiten enthüllt sich das Wesen. Aber erst, wenn den bildhaften die bild- 
losen Anschauungsinhalte gegenübergestellt sind, können jene in ihrer Eigenart 
und ihren Zusammenhängen, voll verständlich werden. 


2. Der Wertbegriff. 


Daß es bildlose Anschauungsinhalte geben solle, klingt zunächst wie ein Wi- 
derspruch. Aber Anschauung bedeutet hier ja nur die unmittelbare Selbstgegeben- 
heit der besonderen Gegenstandsart””). Die bildlosen Wesenheiten, die nicht im 
wahrnehmenden Verhalten erfaßt werden, müssen dementsprechend auch in 
einem Wesenszusammenhang mit Aktwesen eigener Art stehen. Bestünde die 
Alternative Verstand — Sinnlichkeit zurecht, dann müßte die bildlose Wesenheit 
in der Sphäre der idealen Bedeutungen liegen?®®). Aber dem ist nicht so; „ein 
Kind spürt der Mutter Güte und Sorge, ohne irgendwie die Idee des Guten 
erfaßt zu haben und mitzuerfassen, — sei es auch so vag wie immer“”’’). Gegen- 
über der „Sphäre der Nur-Bedeutungen“ gibt es dementsprechend Tatsachen bild- 
loser materialer Anschauungen?®®). Dieses bildlose, in eigener Aktart Erfaßbare 
sind die Werte. Es gibt „echte und wahre Wertqualitäten“, „die ein eigenes 
Bereich von Gegenständen darstellen, die ihre besonderen Verhältnisse 
und Zusammenhänge haben“?’®). Werte sind keine Eigens-liaften von Dingen, 
aber noch weniger deren Dispositionen, Kräfte oder Fähigkeiten, bestimmte Wir- 
kungen hervorzubringen?’”), oder gar die von bestimmten Dingkräften hervorge- 
brachten Wirkungen, etwa Gefühle oder Begehrungen, selber”). Darum kann 
Wert nicht abgeleitet werden, etwa durch Erschließen „aus Merkmalen und 
Eigenschaften, die nicht selbst der Sphäre der Werterscheinungen angehören?°®).“ 
Wertqualitäten sind als solche „ideale Objekte“, wie Farben und Tonquali- 
täten, also nicht wirklich”). Wenn Scheler bei der Zurückweisung der Geltungs- 
theorie von einem „selbständigen Sein der Werte“2%) spricht, dann hat dieses 
Sein selbstverständlich nichts mit dem Sein des Daseins zu tun; es ist demgegen- 
über gerade selbständig, es ist ein unabhängiges Gegenstandssein. 

Nicht im Sinn einer logischen oder sachlichen Begründung, sondern eines 
unmittelbar erschaubaren Wesenszusammenhangs ergibt sich die Selbständigkeit 
des Gegenstandes Wert aus dem Bestehen einer eigenen E ap assungsar E 
„Der eigentliche Sitz alles Wertapriori (und auch des Sittlichen) ist die im Füh- 
len, Vorziehen, in letzter Linie im Lieben und Hassen sich aufbauende 
Werterkenntnis resp. Werterschauung sowie die der Zusammenhänge 
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der Werte, ihres ‚Höher‘- und ‚Niedrigerseins‘, d. h. die ‚sittliche Erkenntnis‘ “?%). 
Diese von Wahrnehmen und Denken „toto coelo“ verschiedene Erkenntnis ist 
„der einzig mögliche Zugang zur Welt der Werte“. Nur „im fühlenden, leben- 
digen Verkehr mit der Welt... .d.h. in der Linie des Vollzugs jener intentio- 
nalen Akte blitzen die Werte und ihre Ordnungen auf! Und in dem so Gegebenen 
liegt auch der apriorische Gehalt?*®).“ 

Die werterfassenden Akte und Funktionen sind völlig verschieden von Ge- 
fühlszuständen?®). Aber auch von sogenannten „Antwortreaktionen“ sind sie zu 
scheiden. Sie haben mit jenen wohl die „Richtung“ gemein; intentional aber, 
d. h. so geartet, „daß sie einen Gegenstand meinen können“ und in ihrem Voll- 
zug „ein Gegenständliches zu erscheinen vermag“”®), sind nur die werter- 
fassenden Akte und Funktionen. Eine höhere Stufe emotionalen und intentionalen 
Lebens ist „Vorziehen“ und „Nachsetzen“. Beide Aktarten finden „unmittelbar am 
gefühlten Wertmaterial statt“, „unabhängig von Trägern und bildhaftem Inhalt“. 
In der unmittelbaren Vorzugsevidenz wird unmittelbar die Rangordnung der 
Werte erfaßt?®). Vorziehen und Nachsetzen stellen kein Streben dar”). Auch 
Liebe und Haß bezeichnen keine Antwortreaktionen, sondern sind „spontane“ 
Akte, „in denen das jeweilig dem Fühlen eines Wesens zugängliche Wertreich .. . 
eine Erweiterung bzw. Verengerung erfährt”*®).“ 

Auf diese verschiedenen Weisen der Erkenntnis eröffnet sich also die Welt 
der Werte samt ihren Zusammenhängen (letztere mithin nicht erst durch urtei- 
lende Verknüpfung). Daraus ergibt sich aber für das Wesen des Wertes, daß 
er nicht als Beziehung aufgefaßt werden darf, sondern höchstens als Fun- 
dament eines solchen?®). Das Erleben von Wert ist kein Beziehungserlebnis?”°). 
Wert ist — auf Grund seines Wesenszusammenhangs mit der emotionalen Er- 
fahrensart — so wenig eine Beziehung wie rot oder blau?”‘). Freilich kann auch 
einer Beziehung Wert zukommen, aber- damit wird der Wert selber noch keine. 
Nicht als eine solche, sondern nur als Qualität kann man den Wert bezeich- 
nen’). Ueberhaupt ist jede Relativität der Werte, die das Sein der Werte 
abhängig macht von Beziehungen, abzulehnen?”°), 

Lassen sich Werte weder auf Soseinsgehalte noch auf Beziehungen solcher 
zurückführen, so stellen sie auch nicht ein bloßes Ideal dar von etwas, was 
selbst noch kein Wert wäre?”*), ein Ideal, dem sich das Sein nur in bestimmten 
Graden annähern könnte?””‘),. „Es ist gar nicht anzugeben, welche Richtung der 
‚Idealisierung‘ man einschlagen müsse, um aus wertindifferenten Eigenschaften 
eines Menschen z. B. einen Wert zu gewinnen. Der Wert muß erblickt sein, 
wenn ich ihn idealisieren will?).“ Bloße Annäherungsgrade an ein Ideal würde 
weder die Verschiedenheit der Wertqualitäten noch die Verschiedenheit von gut 
und böse verständlich machen?””). 


3. Das Verhältnis von Wert und Sein. 


Wenn die Frage nach dem Verhältnis von Wert und Sein gestellt wird, dann 
ist es nach den vorausgehenden Uniterscheidungen klar, daß sie sich in Teilfragen 
auflösen muß. Sein im Gegensatz zu Wert umfaßt sowohl Sosein als auch Da- 
sein oder Realität. Es sind aber auch bestehende Realität und Realisation aus- 
einanderzuhalten. 

Im Wesen der Schelerschen Methode liegt es begründet, daß die phänomeno- 
logisch gewonnenen idealen Wesenheiten nie zueinander im Verhältnis der Iden- 
tität stehen können. Wesenheiten verschiedener Gegenstandsart sind schlecht- 
hin auseinander unableitbar. In diesem Sinne besteht auch zwischen Wert 
und Sosein scharfe Trennung. Ich kann weder bildlose Wertgehalte auf 
Bildgehalte””®), noch umgekehrt diese auf jene zurückführen?”). Der Wert z.B. 
eines Kunstwerkes kann uns schon gegeben sein, bevor wir inne werden, „an 
ae, Eigenschaften des betreffenden Bildinhaltes“ uns dieser Wert fühlbar 
wir h 

Nun erfaßt die Wesensschau aber nicht nur die Wesenheiten, sondern auch 
ihre Zusammenhänge. So eröffnet sich doch die Aussicht, den Standpunkt 
der scharfen Trennung verlassen und zu einer Bestimmung des inneren Verhält- 
nisses fortschreiten zu können. 

Wesenheiten sind ideale Gehalte und bleiben als solche innerlich unberührt 
von wirklich und nichtwirklich, vom Wandel des Daseins’), Wesenheiten als 
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solche sind abstrakt (nicht abstrahiert); sallen sie in die konkrete Realität ein- 
en dann müssen sie irgendwie in Zusammenhang stehen mit dem Kon- 
reten. 

Für dieses aber sind drei Begriffe wegweisend: Sache, Ding und Gut. 

Vom Standpunkt der Genese der Gegebenheit aus ist zu sagen, daß uns die 
realen Gegenstände zunächst als Sachen gegeben sind; von dieser Mitte aus 
erfolgt die „Zusammenfassung zu puren Dingen (mit geflissentlichem Absehen 
von allen Werten) und zu puren Gütern (mit geflissentlichem Absehen von aller 
bloßen Dingnatur)“’®), Sachen sind Dinge, sofern sich Werte nur zufällig an 
ihnen finden, oder „sofern sie Gegenstände einer in einem Werte fundierten 
erlebten Beziehung auf ein Verfügenkönnen durch eine Willensmacht sind“?83), 
Man kann die Sachen darum. auch wertvolle Dinge nennen?®®), Gut oder Wert- 
ding stellt „eine ‚dinghafte‘ Einheit von Wertqualitäten, resp. Wertverhalten dar, 
die in einem bestimmten Grundwert fundiert ist“?85) 28%), Der Grundwert füllt 
die Stelle der Dinghaftigkeit aus”). Ding aber ist der reale "Gegenstand der 
Wahrnehmung, dessen Einheit als Ding nicht selbst durch die Einheit einer 
Wertqualität konstitiert ist?°®s). 

Für Güter oder Wertdinge ist wesentlich, daß der Grundwert das Ding völlig 
durchdringt und die Zusammengefaßtheit aller anderen Qualitäten, der bildhaften 
und der bildlosen, leitet”). Im bloßen Ding ist es die Dinghaftigkeit, in der 
die Bildgehalte zusammengefaßt sind. 

Diese Bestimmungen geben wichtigen Aufschluß über das Verhältnis des 
Wertes zum Sein. Was Wert und Sosein betrifft, so sind sie (schon im wert- 
vollen Ding) zwar in der Einheit des konkreten Dinges eins geworden, ohne 
darum in irgendeinem Sinne identisch zu werden, auch nicht so etwa, daß Wert 
nun in der Konkretheit des realen Dinges zu einem bestimmten, nur von anderen 
Gehalten verschiedenen Soseins (Bild-)Gehalt würde. Das wesentlich Bildlose 
kann nicht bildhaft werden durch den Zusammenhang. Wert und Sosein ge- 
langen zur Einheit nie unmittelbar in sich, sondern nur mittelbar über den 
Weg der Einheit im konkreten wertvollen Ding oder. im Gut. — Im Gut speziell 
ist die Einheit in gewisser Hinsicht eine engere, in anderer eine losere. Enger 
ist die Einheit, sofern der Grundwert den Aufbau der realen dinghaften Einheit 
aus bildlosen und bildhaften Gehalten leitend bestimmt; loser ist sie, 
sofern die dinghafte Einheit durch den Grundwert leichter zerstörbar ist als 
die Einheit des mehr zufälligen Wertes, den das Ding haben kann, mit der ding- 
haften Einheit. 

Es gibt auch bestimmte wesentliche Zusammenhänge, nach denen Grundwerte 
leitend sind für die Einheit. Es sind die apriorischen Wesenszusam- 
menhänge zwischen Werten und Wertträgern?). So sind sittliche 
Werte (ursprünglich) nur Personenwerte. Anderes kann mit sittlichen Wer- 
ten nur verknüpft sein im Hinsehen auf Personen. : Person als solche kann nie 
angenehm oder nützlich sein?®). Sittlich gute und böse Dinge und Ereignisse gibt 
es nicht”). Träger des sittlichen Wertes können nie ursprünglich als Gegen- 
stände gegeben sein, „da sie wesenhaft auf der Person- (und Akt-)seite lie- 
gen“°®); sie haften „wesentlich an als real gegebenen Trägern“’®), — Aesthe- 
tische Werte sind Werte von Gegenständen, die als Schein da sind, wenn auch 
das Realitätsphänomen Teilinhalt des bildhaft gegebenen Scheingegenstandes 
sein kann’®5). Die Lebenswerte edel und gemein haften immer an Lebewesen?®), 
die „eine letzte Art kategorialer Einheiten“ darstellen’””). 

Diese Zuordnungsverhältnisse der Werte und Träger gehen aber nicht ein- 
fach Hand in Hand mit ihrer jeweiligen weiteren Differenzierung. Es lassen 
sich keine verbindlichen Zusammenhänge aufdecken etwa zwischen „lieblich“, 
einer Spezialisierung des ästhetischen Wertes, und einer bestimmten Art von Trä- 
gern des ästhetischen Wertes oder auch nur bestimmten Bildqualitäten?®®) Dies 
ist ein neuer Beweis für die Selbständigkeit des Wertes gegenüber dem Sosein 
trotz der aufgezeigten Wesenszusammenhänge. Wäre eine konstan te eindeu- 
tige Zuordnung mit fortschreitender Spezialisierung bis hinab zur Individualität 
auch nur denkbar, dann allerdings wäre kein Grund mehr, zwischen Wert und 
bestimmt geartetem Sosein zu unterscheiden. Aber die Bedingung ist nicht er- 
füllt. 

Das Gesagte betraf nur das Verhältnis von Wert und Sos ein im konkreten 
Gut bzw. wertvollen Ding. Wie aber verhält sich Wert und Dasein im kon- 
kreten realen Gegenstand? 
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„Erst in den Gütern werden Werte ‚wirklich‘. Sie sind es noch nicht in wert- 
vollen Dingen. Im Gute aber ist der Wert objektiv (was er immer ist) und 
wirklich zugleich. Mit jedem neuen Gut erfolgt ein wahres Wertwachstum 
der wirklichen Welt?®).“ Die Idealität der Wertwesenheit dürfte wohl der mög- 
lichen Realität des Wertes nicht widersprechen; denn einmal war ja in der 
Schau des Wesens von der Setzung als wirklich oder nichtwirklich ganz abgesehen 
worden; ferner ist es ein anderes, ob ich phänomenologisch-methodisch die reine 
ideale Wesenheit in sich erfassen will, ein anderes, ob ich auch ihren Wesens- 
zusammenhang mit dem konkreten Dasein ins Auge fasse. Auch Rickert gab 
eine „Wirklichkeit“ des Wertes zu, aber nur eine mittelbare des irrealen Wertes 
durch das reale Gut, woran er haftet. Ist auch Scheler so zu verstehen? 


Scheler in diesem Sinne zu verstehen, würde bedeuten: seinen konstanten 
Formulierungen Gewalt antun. Werte werden selber und unmittelbar 
wirklich, nämlich im konkreten Gut. „Im Gute aber ist der Wert objektiv... 
und wirklich zugleich“, lautete ein soeben gebrauchtes Zitat?°0). Setzt nicht 
auch ein „wahres Wertwachstum der wirklichen Welt“3%) die Realität des 
“ Wertes selber voraus? Denn „Wachstum“ gibt es nur im unmittelbaren Da- 
sein, das allein der Veränderung fähig ist. Das widerspricht dem nicht, daß die 
Wirklichkeit des Wertes an sein Getragensein vom realen Gute geknüpft ist. 

Deutlicher wird das noch durch den Blick auf die von Scheler aufgestellten 
„Vorzugsgesetze zwischen den materialen Werten?®). Hier wird sogar von Exi- 
stenz des Wertes gesprochen ohne ausdrücklichen Rückgriff auf den Begriff 
des Gutes. Die Gesetze bestehen zwischen den materialen Werten selber. Sie 
lauten, soweit sie hier von Bedeutung sind: 

„li. Die Existenz eines positiven Wertes ist selbst ein positiver Wert. 

2. Die Nichtexistenz eines positiven Wertes ist selbst ein negativer Wert. 

3. Die Existenz eines negativen Wertes ist selbst ein negativer Wert. 

4, Die Nichtexistenz eines negativen Wertes ist selbst ein positiver Wert3°®).“ 

Damit ist klar gesagt, daß Werte unmittelbar selber existieren, Realität haben, 
freilich am Gut. 

Und noch ein Moment am Wert, das in sichtlichem Zusammenhang mit den 
zitierten Axiomen steht, weist darauf hin, daß Werte selber wirklich werden 
können. Es ist das Moment des Sollens, das immer in einem Wert fundiert 
ist?%). „Das Sollen ist stets fundiert auf einen solchen Wert, der auf ein mög- 
liches Realsein hin, d. h. in dieser Beziehung betrachtet wird. Soweit dies und 
nur dies der Fall ist, wollen wir von ‚idealem Sollen‘ reden?®5),“ Von diesem aber 
gelten die Axiome, daß alles positiv Wertvolle sein, alles negativ Wertvolle nicht 
sein soll?®®), Niemals sind die Werte auf ideales Sollen fundiert, und dieses 
betrifft unmittelbar nur eine bestimmte Art von Wert, nämlich den Wert 
der Existenz von Werten — entsprechend den Vorzugsaxiomen?), Wie auch 
immer das ideale Sollen näher bestimmt wird (nämlich als Nichtseinsollen des 
Gegenteiles positiver Werte®”)), steht jedenfalls fest, daß Werte nicht nur real 
sein können, sondern auch sollen, daß mithin ein Zweifel an der (mög- 
lichen) unmittelbaren Existenz des Wertes nicht begründet ist. Scheler spricht 
von einem „Wesenszusammenhang, der Dasein und Wertsein... notwendig an- 
einanderkettet“?%), 


Aus allem Gesagten ergibt sich klar genug, daß nach Scheler das Verhältnis 
von Wert und Sein ein wesentlich innigeres ist als nach Rickert. Sind Wert und 
Sosein als pure Wesenheiten auch unter allen Umständen auseinanderzuhalten, 
so ergibt sich doch für sie eine bestimmte, wesenhafte gegenseitige Bezogen- 
heit in Hinsicht auf das Dasein im realen Gut. Noch größer ist der Unterschied, 
wenn das Verhältnis des Wertes zum Dasein betrachtet wird. Für Scheler gibt 
es Werte, die wirklich sind, niemals aber für Rickert. Mit diesen Unterschieden 
ist es gegeben, daß sich für Scheler die Lösung des Problems der „Synthese von 
Wert und Sein“ nicht zu beschränken braucht auf die Einführung einer Art „pro- 
physischer Welt“, wonach die Frage nach dem Verhältnis von Wert und Realität 
beantwortet wird durch die Verhältnisbestimmung von Wert und Realisation. 
Freilich finden wir auch bei Scheler dargestellt, wie sich Welt zu Realisation 
verhält. Für Rickert hatte das Problem den Sinn: Wie ist die Einführung von 
irrealen Werten in das Reale möglich (wie ist die Verwirklichung von Gütern 
möglich)? Dies kann nach dem Vorausgegangenen für Scheler kein neues Pro- 
blem bedeuten, da es einschlußweise mit der Verhältnisbestimmung von Wert 
und Realität schon gelöst ist. Sieht man ab von der Frage, wie sich Realisierung 
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faktisch vollzieht, so bleibt doch noch die ethisch wichtige Frage: 

Werte sollen vom individuellen Menschen realisiert Herden? Bein ae 
Ethik muß nach einem a 11 gemeingültigen Prinzip des Sollens suchen. 
Für eine materiale Wertethik aber, die die Wertwesenheiten phänomenologisch 
gewinnt, also ohne Rücksicht auf Allgemeinheit und Individualität, kann es eben- 
sogut individualgültige, objektive Werte wie allgemeingültige geben?!), „Eben 
darum hat es guten Sinn, von einem individuellen Wesen und auch von einem 
individuellen Wertwesen einer Person zu reden’:!),“ Scheler bezeichnet 
es als das „persönliche Heil“?), Nicht kommt dieses persönliche Heil in 
einem Sollenserlebnis zur Gegebenheit, sondern das Erlebnis des Gesolltseins 
eines Inhaltes gründet sich umgekehrt immer nur. auf die Erfahrung des indivi- 
duellen Wertwesens®!°). Das zugehörige Sollen ergeht als „Ruf“ an die Person®**). 
„Das ist also das Erblicken des WesensWwertes meiner Person, — in 
religiöser ‚Sprache, des Wertbildes, das die Liebe Gottes, sofern sie auf mich 
gerichtet ist, von mir gleichsam hat und*vor mich hinzeichnet und vor mir her- 
trägt, dieser eigenartige individuelle Wertgehalt, auf den sich erst das Be- 
wußtsein des individuellen Sollens aufbaut, d. h. es ist evidente Erkenntnis 
eines... ‚An-sich-Guten für mich‘®:°).“ Das in Liebe fundierte Verstehen ist der 
Akt, in dem das Personwertwesen zur Gegebenheit kommt. Darum gelangt der 
Mensch sowohl durch höchste Selbstliebe zum Verstehen seiner selbst, und seines 
wahren Wertwesens wie auch durch Vermittlung vollverstehender Fremdliebe 
einer anderen Person. Beides sind echte Wege zur Erkenntnis des persönlichen 
Heiles®**), Es bleibt jedoch dabei bestehen, daß es auch allgemeingültige, objektive 
Werte gibt?!) „Erst die Zusammenschau und die Durchdringung 
der allgemein gültigen sittlichen Werte mit dem individualgül- 
tigen“ gibt „die volle Evidenzfür das Gute an sich“). Dazu kommt 
noch die „Forderung der Stunde“ durch die Zusammenschau der zeitlich all- 
gemeingültigen mit den „konkreten Situationswerten“®'®). Sind also die Werte 
auch auf keinen Fall aus dem Historischen zu abstrahieren, so ist doch ihre Er- 
fassung und Realisation historisch, d. h. durch die historischen Einzel- und 
Kollektivindividuen bedingt®”°). 


4. Letzte Einheit von Wert und! Sein. 


Der Ursprung des „persönlichen Heiles“, von dem zuvor die Rede war, hat 
schon den Blick auf ein Absolutes hingelenkt. „Der ‚Mensch‘, als das 
‚höchstwertige‘ irdische Wesen und als sittliches Wesen betrachtet, wird 
selbst faßbar und phänomenologisch erschaubar erst unter der - Voraussetzung 
und ‚unter dem Lichte‘ der Idee Gottes!“!) Der Mensch tendiert in eine 
übervitale Ordnung, deren Einheitsform „die Idee Gottes“ ist???). Der Mensch ist 
das sich selbst, sein Leben und alles Leben Transzendierend e323), der Gott- 
sucher??*). Dafür ist die Voraussetzung, daß &s eine „apr iorische Wertidee 
des ‚Göttlichen‘ “ gibt?) 

„Daß der Mensch..., auf welcher Stufe seiner religiösen Entwick- 
lung er sich auch befinde, immer und von vornhereinin einen von 
der gesamten übrigen Erfahrungswelt grundverschiedenen Seins- und Wertbereich 
hineinblickt, der weder aus dieser Erfahrungswelt erschlossen ist noch durch 
Idealisierung an ihr gewonnen, der ferner nur und ausschließlich zugänglich 
ist durch den religiösen Akt: das ist die erste sichere Wahrheit aller 
Religionsphänomenologie®*).“ Und der Grund dafür ist: „Die religiösen 
Akte und ihr objektiver Gegenstands-, Seins-Wertbereich 
stellen also ein ebenso ursprüngliches in sich geschlossenes Ganzes dar wie etwa 
die Akte vom Wesen der äußeren Wahrnehmung und die Außen- 
welt?) So evident es ist, auf Grund des Wesenszusammenhanges zwischen 
Geistakten und Welt, daß das faktische Eingehen des Seienden in eine Rela- 
tion mit dem menschlichen Geist für das Sein des Seienden völlig indifferent 
ist32), so evident ist es auch, „daß gleichwohl alles mögliche außergeistige Seiende 
von einem möglichen Geistseienden in wechselseitiger Ab- 
hängigkeit stehe“). Da nun das Sein der Welt abhängig ist von dem zu- 
fälligen Dasein eines Geistaktes und ihre Gegenstände jedem menschlichen Geist- 
akte nur inadaequat immanent sein können, aber dennoch zum Sein jeder mög- 
lichen Welt das Sein eines möglichen Geistes und zu dem ihrer Gegenstände 
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die volle mögliche Immanenz in dem Geiste gehört, darum „gehört auch zur 
Welt ein Geist, der — wenn ich die Welt setze — notwendig ‚mitzusetzen ist und der 
(auf Grund der ersten Prämisse) nicht der menschliche Geist sein kann— weder 
seinem Dasein nach, noch seinem Wesen nach“). Das „ewig unzerreißbare 
Wesensband“ zwischen Geistakt und möglichem Gegenstandsein der Welt führt 
empor zur Würde und Erhabenheit des göttlichen Geistes®®'). Vor allem sind es 
mindestens zwei Wesensbestimmungen, die der Mensch immer „vermöge der 
natürlichen religiösen Akte“ als diesem Seienden eigen „schaut, denkt und fühlt“: 
„esist absolut seiend und esistheilig?’*.“ Es ist ein „ontisches synthe- 
tisches Axiom für das religiöse Bewußtsein, daß das ‚schlechthin‘ und nur durch 
sich Wertvolle von der Wertart des Heiligen sei“). Das „Gewirktheitserleb- 
nis‘33%) führt den Menschen zu einer allmächtigen Schöpferursache, der absoluten 
Wertwirklichkeit, sofern sie absolutes Sein und absoluter Wert (heilig) ist, empor. 
Hier findet also Dasein, Sosein und Wertsein eine letzte und endgültige Einheit. 
Sie ist vollgültiger Grund jeglichen “Daseins, Soseins und Wertseins. überhaupt, 
die in der Endlichkeit nie absolut zusammengehen. „Alle möglichen Werte aber 
sind ‚fundiert‘ auf den Wert eines unendlichen persönlichen Gei- 
stes und der vor ihm stehenden ‚Welt der Werte‘. Die Werte erfassenden 
Akte sind selbst nur die absolut objektiven Werte erfassend, sofern sie ‚in’ 
ihm vollzogen werden, und die Werte nur absolute Werte, sofern sie in diesem 
Reiche erscheinen3®°) “ 
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ie, S. 200; mit der Wahrnehmung gehören Erinnerung und Erwartung in eine Reihe; 
S. " 


sı) Formalismus S. 7. 2) Ebd. S. 166. 
253) Ebd. ‚*#) Ebd. 

255) Ebd. 2) S, 10. 

357) Ebd. 20) S, 11. 

2) S. 9. 20) S. 16. 

20) S, 189. 2a) S. 64. 

203) S. 64. zu) S. 262. 

265) S, 266. 20) S. 87. 

207) S. 267. 2) S, 268. 


20) S. 248. Fundament der Beziehung bedeutet bei Scheler nicht dasselbe wie in der 
Scholastik, sondern ist das, was die Scholastik terminus relationis nennt. 


m) S. 248. 1) Formalismus S. 248. 
ın) Ebd. S. 249. 21) S, 272 ff. 

u) S. 167. 27) S. 166. 

276) S. 167. 7) Ebd. 

n S. 10; 12 f. ın) S. 16 f. 

2») S. 12. 21) S, 14. 

se) S. 17. 2) S. 16. 

2) Ebd. 2) S. 15. 


ıs) Man achte auf den Unterschied im Begriff des Gutes bei Rickert und Scheler. 
„Gut“ ist für Rickert alles Reale, sofern ein Wert an ihm haftet; für Scheler nur die ding- 


hafte Einheit. 
7) S. 17. 28) S. 16. 
2) S. 17. m) S.. 82 ff. 


Coelestin Lauer 


») Ebd. S. 8. ) Ebd. 

2») Ebd. ®s) Ebd. 

2») Ebd. 2) S. 84. 

2) Ebd. ==) S. 8. 

”) S. 16. 2») S. 16. 

») Ebd. ») S. 21. 

wi, 21 T 2) S. 186. 

36) Ebd. S. 187. ») S, 210. 

””) Ebd. ”) S. 212. 

ss») Wesen und Formen der Sympathie S. 264. 

s1e) Formalismus S. 512. si) Ebd. S. 509. 
2) Ebd. su) Ebd. 

su) S. 510. 21) S, 510. 

2) Ebd. S. 511. sr) S, 512. 

sı) S. 513. se) Ebd. 

”0) S. 514. 1) S, 298. 

2) Ebd. ®s) S, 298 bis 299. 
4) S. 301 bis’ 302. 5) S. 303. 

®s) Vom Ewigen im Menschen S. 398. ®7) Ebd. S. 397. 
=) S, 416. =) S, 417. 

ss) S. 420. 1) S. 422 bis 423. 
ss) S. 379. 3) S, 390. 


21) 'S. 386, 35) Formalismus S. 49. 


DER MATERIEBEGRIFF DER MODERNEN PHYSIK 


W. Büchel S. J. 


Der Begriff der Materie, die Auffassung des materiellen Seins ist in den 
letzten zwanzig Jahren Gegenstand lebhafter Erörterung geworden. Den Ansto3 
dazu gab die Entwicklung, die sich in der Physik etwa seit der Jahrhundertwende 
vollzogen hatte. Bis dahin hatte es als allgemein angenommene empirische 
Grundlage jeder naturphilosophischen Spekulation gegolten, daß man im Bereich 
des Anorganischen zwei große Gruppen von Erscheinungen unterscheiden könne: 
Die Strahlungsvorgänge (Lichtstrahlen, Röntgenstrahlen usw.), die alle irgendwie 
als ein wellenartiges Geschehen aufzufassen seien, und die korpuskularen Vor- 
gänge, in denen materielles Sein in Form kleinster Körperchen erscheine. Das 
Neue in der sog. Quantenphysik war nun die Erkenntnis, daß man diese scharfe 
Trennung nicht aufrechterhalten kann, daß man vielmehr sowohl bei den Strah- 
lungsvorgängen wie bei den „körperhaften“ Erscheinungen beide Auffassungen, 
die wellenhafte und die korpuskulare, miteinander verbinden muß. Physika- 
lisch ist diese Erkenntnis heute experimentell und theoretisch gesichert; hin- 
sichtlich der naturphilosophischen Deutung gehen die Auffassungen, soweit 
überhaupt eine philosophische Erklärung versucht wird, noch weit auseinander. 
Der vorliegende Aufsatz will eine Deutung geben in der Weiterführung von 
Gedanken, die N. Junk zur Lösung des Problems beigetragen hat!). Dazu muß 
zunächst auf die Begriffe der Welle und der Korpuskel mit ihren wesentlichen 
Eigenschaften näher eingegangen (I) und dargelegt werden, wie diese Begriffe 
von der Physik zur Beschreibung der Strahlungsvorgänge und der materiellen 
Elementarteilchen verwandt werden (II). Daraus können wir die für unsere 
Frage entscheidenden Elemente eines neuen Materiebegriffes ableiten (III) und 
schließlich auf das umstrittene Problem des Determinismus in der Mikrophysik 
zu sprechen kommen (IV). 


he 


Der Begriff der Welle kann man in der abstrakt-verallgemeinerten Form, 
in der er in der heutigen Physik verwandt wird, ungefähr wie folgt umschreiben: 
Eine Welle besteht in periodischen Aenderungen einer bestimmten physikalischen 
Größe, die sich über einen gewissen Raumbereich erstrecken und nach räum- 
lichen und zeitlichen Gesetzmäßigkeiten miteinander zusammenhängen. — Zur 
Veranschaulichung dieser abstrakten Definition dient am besten das Beispiel der 
Wasserwellen, wie sie etwa entstehen, wenn man einen Stein ins Wasser wirft. 
In diesem Fall ist die physikalische Größe, die sich periodisch ändert, die Er- 
hebung bzw. Senkung der Wasseroberfläche gegenüber ihrer Ruhelage; der Raum- 
bereich, über den sich diese Aenderungen erstrecken, ist die betreffende Wasser- 
fläche; die räumlichen und zeitlichen Gesetzmäßigkeiten bestehen darin, daß Wel- 
lenberge und Wellentäler immer in bestimmtem Abstand aufeinander folgen, 
daß für die Schwingung eines Punktes der Wasseroberfläche immer eine be- 
stimmte Zeit erforderlich ist, daß Punkte, die vom Wellenzentrum weiter ent- 
fernt sind, in ihrer schwingenden Bewegung um einen gewissen Betrag verspätet 
erscheinen gegenüber Punkten, die näher zum Wellenzentrum hin liegen usw. 

Lassen wir eine Welle von ihrem Erregungszentrum aus auf verschiedenen 
Wegen zu jeweils demselben Punkt gelangen, so treten die sog. Interferenz- 
erscheinungen auf. Entsprechende Erscheinungen haben wir, wenn wir auf 
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einer Wasserfläche Wellen ausgehen lassen, von zwei etwas voneinander ent- 
fernten Wellenzentren, die im gleichen Rhythmus miteinander schwingen. Wir 
haben dann auf der Wasseroberfläche gewisse Punkte, die so zu den beiden 
Wellenzentren liegen, daß in ihnen von beiden Zentren aus stets genau gieich- 
zeitig ein Wellenberg bzw. ein Wellental erzeugt wird; die Folge davon ist, daß 
Wellenberg und -tal dort doppelt so hoch bzw. tief sind, wie sie sonst wären: Die 
Wellen verstärken sich gegenseitig. Andere Punkte dagegen liegen so, daß in 
dem gleichen Augenblick, in dem von dem einen Wellenzentrum aus in ihnen 
ein Wellenberg erzeugt wird, von dem anderen Zentrum ein Wellental kommt; 
“ Wellenberg und -tal heben sich gegenseitig auf, und an diesem Punkt bleibt 
die Oberfläche dauernd ruhig: Die Wellen, die von den beiden Zentren kommen, 
löschen sich in diesem Punkt gegenseitig aus. Dieses gegenseitige Sich-Ver- 
stärken bzw. -Auslöschen zweier oder mehrerer Wellen ist für den Begriff der 
Welle charakteristisch; es tritt nicht nur bei den Wasserwellen auf, sondern in 
entsprechender Weise überall und nur da, wo der abstrakt-verallgemeinerte 
Wellenbegriff Anwendung findet, und dient darum der Physik als entscheidendes 
Kennzeichen für die wellenhafte Natur einer physikalischen Erscheinung. 

Der Begriff der Korpuskel ist leichter zu beschreiben: Man versteht 
darunter ein kleines Körperchen, mit einer bestimmten Masse und oft auch elek- 
trischen Ladung, das sich mit einer gewissen Geschwindigkeit längs einer Bahn 
durch den Raum bewegt. 

Diese beiden Begriffe haben im Laufe der letzten Jahrzehnte im Gebrauch 
der Physik eine Umformung in vielen wesentlichen Merkmalen erfahren, worauf 
wir im zweiten Abschnitt näher eingehen werden. Stellen wir sie sich zunächst 
noch einmal so gegenüber, wie sie etwa bis zur Jahrhundertwende von der 
Physik und durchgängig noch bis heute von der Naturphilosophie gesehen wer- 
den, so können wir in ihren wesentlichen Eigenschaften einen dreifachen Ge- 
gensatz feststellen: 


1) Bei der Welle haben wir es zu tun mit einem Geschehen, bei der 
Korpuskel dagegen mit einem substanziellen Sein. (Natürlich ist dieses 
substanzielle Sein keineswegs mit der trägen oder schweren Masse identisch; 
diese stellen jeweils nur eine der verschiedenen physikalischen Eigenschaften an 
diesem Sein dar.) 

2) Hinsichtlich der Raumbezogenheit gilt von der Korpuskel, daß sie 
immer nur an einem einzigen’Raumpunkt gegenwärtig ist — in der mathe- 
matischen Berechnung setzt die Physik die Korpuskel durchweg als punktförmig 
an, und wenn dies auch eine Idealisation ist, so ist auf jeden Fall die Ausdehnung 
der Korpuskel selbst für die Verhältnisse des Mikrokosmos äußerst klein --, 
während die Welle stets einen ausgedehnten Raumbereich erfüllt. 

3) Die Aufnahme, der Transport und die Abgabe von Energie, 
elektrischer Ladung usw. erfolgt bei Korpuskel und Welle in sehr verschiedener 
Weise. Nehmen wir zur Veranschaulichung an, daß von einem gewissen Punkt aus 
Energie und elektrische Ladung auf einen in einiger Entfernung aufgestellten 
Schirm übertragen werden sollen. Bei dem Transport von elektrischer Ladung 
durch Korpuskeln kann jeweils nur so viel und so wenig Ladung, jeweils nur 
ein solches „Quantum“ an Ladung übertragen werden, wie gerade der Ladung 
einer Korpuskel entspricht; diese Ladung bleibt während des ganzen Weges un- 
geteilt beisammen und wird auch beim Auftreffen auf den Schirm geschlossen 
‘an den einen Punkt abgegeben, in dem die Korpuskel auf den Schirm trifft; die 
übrigen Punkte der Schirmoberfläche erhalten von dieser Ladung nichts. Aufs 
Ganze gesehen vollzieht sich also die Ladungsübertragung (und ein Gleiches 
gilt für die Uebertragung von Energie u. ä.) durch Korpuskeln unstetig, 
stufenweise, „guantenhaft“. Anders bei der Uebertragung von Energie 
durch Wellen. Hier geschieht die Uebertragung durch die Schwingung der 
Welle; die Energie wird infolgedessen nicht stufenweise, „quantenhaft“ abge- 
geben wie bei der Uebertragung durch Korpuskeln, sondern in stetigem, kon- 
tinuierlichem Gleichmaß. Sie bleibt dann auch während des Transportes nicht 
beisammen, sondern verteilt sich über den ganzen Raum, den die Welle ein- 
nimmt, und beim Auftreffen auf den Schirm wird sie nicht geschlossen an einem 
Punkt, sondern stetig über die ganze Oberfläche hin verteilt abgegeben. Der 
Energietransport durch Wellen vollzieht sich .also in jeder Hinsicht stetig und 
kontinuierlich, 
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ih Wir sind auf diese Unterschiede zwischen Welle und Korpuskel deswegen 
näher eingegangen, weil sie gerade die charakteristischen Merkmale darstellen, 
nach denen wenigstens bis etwa 1900 die Physik und im Anschluß daran durch- 
weg bis heute die Naturphilosophie einer Erscheinung eine wellenhafte oder 
korpuskulare Natur zuschreibt. So hatte man festgestellt, daß beim Licht und 
entsprechend bei den Röntgenstrahlen Interferenzerscheinungen auf- 
treten; sölche sind aber nur möglich, wenn es sich um ein periodisches Ge- 
sch ehen handelt, das sich nicht an einem einzigen Punkt abspielt, sondern 
sich über einen ganzen Raumbereich hin erstreckt. Diese zwei Eigentüm- 
lichkeiten, die somit experimentell festgestellt waren und auch bis.heute absolut 
unangetastet geblieben sind, sind nun dem Weilenbild eigentümlich; daraus schloß 
man, daß es sich beim Licht tatsächlich um irgendeinen Wellenvorgang handele, 
und daß auch die Energieübertragung durch Licht- und Röntgenstrahlen in der 
stetig-kontinuierlichen Weise erfolge, wie das dem Wellenbild entspricht. Um- 
gekehrt war bei den materiellen Elementarteilchen (Elektronen, Protonen, Neu- 
tronen usw.) experimentell erwiesen, daß sie Energie bzw. elektrische Ladung 
genau in der unstetig-quantenhaften Weise übertragen, wie es dem 
Korpuskelbild eigentümlich ist; daraus schloß man wieder, daß man es bei ihnen 
wirklich mit Korpuskeln zu tun habe, d. h. mit Substanzen, die in wenn auch 
Fir absoluter, so doch angenähert punktförmiger Weise im Raum gegenwärtig 
sind. 

Es ist nun das Verdienst der Quantenphysik, aufgezeigt zu haben, daß diese 
Schlüsse zum Teil verfrüht waren. Sie wies nämlich nach, daß bei Licht- und 
Rörtgenstrahlen die Energieübertragung nicht stetig-kontinuierlich, sondern 
unstetig-quantenhaft erfolgt, und daß bei den materiellen Elementar- 
teilhen Interferenzerscheinungen auftreten, die also ein periodi- 
sches Geschehen voraussetzen, das sich über einen ganzen Raumbereich 
hin erstreckt. Beides ist sowohl theoretisch wie experimentell aufs beste ge- 
sichert. 

Wie läßt sich das miteinander vereinbaren? Die diskontinuierlich-quanten- 
hafte Uebertragung von Energie und Ladung kann die Physik nach wie vor 
physikalisch erfassen und mathematisch behandeln nur vermittels des Korpuskel- 
bildes, desgleichen die Interferenzerscheinungen nur unter dem Wellenbild; es 
bleibt also nichts anderes übrig. als zu sagen: Zur Beschreibung der Strahlungs- 
vorgänge wie der materiellen Elementarteilchen genügt nicht der eine Begriff der 
Welle bzw. Korpuskel allein, sondern es muß jeweils „komplementär“ noch 
der andere hinzugenommen werden. Näherhin geschieht die Verkoppelung der 
beiden Bilder in der Weise, daß man sagt: Die Elementarteilchen (wozu jetzt nicht 
nur die „materiellen“ Elementarteilchen, sondern auch die „Lichtkörperchen“, 
die sog. Photonen zu rechnen sind), sind Korpuskeln, deren Ladung und Energie 
während ihrer Wanderung durch den Raum unteilbar beisammen bleibt; aber 
diesen Korpuskeln kann mah keine bestimmte Bahn zuschreiben, auf der in 
jedem Augenblick ihr jeweiliger Aufenthalt genau festgelegt ist, sondern es 
besteht immer nur eine gewisse Wahrscheinlichkeit dafür, an diesem oder jenem 
Punkt eine Korpuskel anzutreffen, und diese Wahrscheinlichkeit ist es, die sich 
wellenförmig ausbreitet. Die Schwingungsweite der Welle, also die Höhe der 
Wellenberge und Tiefe der Wellentäler, gibt ein Maß ab für die Wahrschein- 
lichkeit, an der betreffenden Stelle eine Korpuskel zu finden. Wo sich durch 
Interferenz die Wellen verstärken, ist diese Wahrscheinlichkeit besonders groß; 
wo sich die Wellen gegenseitig auslöschen, ist die Wahrscheinlichkeit gleich Null. 
Das Schicksal der einzelnen Korpuskel bleibt dabei unbestimmt; haben wir es 
aber zu tun mit einer großen Anzahl von Korpuskeln, so werden sich diese im 
Durchschnitt entsprechend der Schwingungsweite der Welle verteilen. (NB. Wenn 
wir im Voraufgegangenen und im Folgenden von „Teilchen“ reden, so ist „Teil- 
chen“ nicht, wie oft im Sprachgebrauch der Physik, gleichbedeutend mit „Kor- 
puskel“, sondern es soll einfach als gemeinsame Bezeichnung dienen für Pro- 
tonen, Neutronen, Elektronen, Lichtquanten usw., gleichgültig, ob diese als Kor- 
puskeln oder als Wellen auftreten.) - 

Diese Theorie der „Wahrscheinlichkeitswellen“ ist für die mathematische 
Behandlung der mikrophysikalischen Probleme einstweilen die einzig brauchbare 
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und wird es wohl noch für lange Zeit bleiben, aber philosophisch ist sie äußerst 
unbefriedigend; denn der Begriff der Wahrscheinlichkeit bezieht sich doch we- 
sentlich auf unser subjektives, unvollkommenes Erkennen; hier aber tritt die 
Wahrscheinlichkeit auf einmal als eine objektive, reale Größe auf, die sich wellen- 
förmig ausbreite. Um dieser Schwierigkeit zu begegnen, schlägt A. Wenzl vor”), 
auf das aristotelische Begriffspaar von Akt und Potenz zurückzugreifen und den 
beiden Erscheinungsformen der Welle und der Korpuskel eine verschiedene 
Seirsstufe zuzuschreiben: Je nachdzm, in welcher Weise das Elementarteilchen 
auftritt, ist es aktuell Korpuskel und potentiell Welle bzw. umgekehrt. Dieser 
Auffassung steht einmal entgegen, daß man dann folgerichtig von einer bestän- 
digen Verwändlung der Elementarteilchen aus Korpuskeln in Wellen und wieder 
zurück in Korpuskeln sprechen müßte. Nun ist zwar der Gedanke des Ent- 
stehens und Vergehens und des Sich-Verwandelns von Elementarteilchen in- 
einander an sich der Physik nicht fremd, aber sie bringt ihn nicht in Zusam- 
menhang mit dem Wechsel des Wellen- und Korpuskelbildes, sondern mit 
den sog. Materialisationserscheinungen, mit der Verwandlung von Lichtkörper- 
chen in Elektronenpaare u. ä. Außerdem geht die Deutung Wenzls wie die 
meisten ähnlichen Versuche aus von der Voraussetzung, daß die Bilder der Welle 
und der Korpuskel als Ganzes, mit allen in ihnen enthaltenen Merkmalen 
einander gegenüberzustellen und dann irgendwie miteinander zu verbinden seien, 
während wir oben gezeigt haben, daß es jeweils nur einzelne Elemente dieser 
Bilder sind, die die Physik veranlassen, die Elementarteilchen bald unter dem 
Bild der Welle, bald unter dem der Korpuskel zu behandeln: Vom Wellenbild 
die Interferenzerscheinungen, vom Korpuskelbild der unstetig-quantenhafte 
Transport von Energie und elektrischer Ladung. Die Interferenzerscheinungen 
besagen, wie oben gezeigt, ein räumlich-zeitlich periodisches Geschehen, das sich 
über einen ganzen Raumbereich erstreckt; der unstetig-quantenhafte Transport 
von Energie und Ladung setzt irgendwelche ungeteilten, in sich abgeschlossenen 
Substanzen voraus. Dieses und nur dieses sind die Elemente der beiden Bilder, 
die tatsächlich zur Beschreibung und Erklärung des mikrophysikalischen Ge- 
schehens herangezogen werden, und dementsprechend sind auch die Anwendungs- 
bereiche der beiden Bilder abgegrenzt: Das Korpuskelbild wird immer und nur 
da angewandt, wo es sich in irgendeiner Weise um Austausch von Energie, 
Impuls, Masse, Ladung u. ä. handelt, das Wellenbild dann, wenn die Ausbreitung 
in Raum und Zeit betroffen ist®). Von den übrigen Elementen der beiden Bilder, 
von der kontinuierlichen Energieübertragung der Welle und der punktförmigen 
Raumbezogenheit der Korpuskel wird nicht nur abstrahiert, sondern sie werden 
direkt geleugnet, indem eben überall da, wo es sich um Ausbreitung in Raum 
una Zeit handelt, das Korpuskelbild mit seiner punktförmigen Raumbezogenheit 
ausgeschieden und durch das Wellenbild mit seiner eigentümlichen Raumbezogen- 
heit ersetzt wird, und umgekehrt beim Austausch von Energie u. ä. Darin besteht 
der große Erklärungswert der Theorie der Wahrscheinlichkeitswellen, daß es in 
ihr gelungen ist, wenigstens für die mathematische Behandlung die brauchbaren 
Elemente des Korpuskel- und des Wellenbildes von den unbrauchbaren zu tren- 
nen und die brauchbaren miteinander zu verbinden, die unbrauchbaren dagegen 
auszuscheiden‘). Genau so muß darum die Philosophie vorangehen, wenn sie den 
a sucht, der den neuen Erkenntnissen der Physik gerecht werden 
soll. 


III. 


Bauen wir nun aus diesen einzelnen Elementen einen neuen Materiebegriff 
synthetisch auf, so müssen wir ungefähr sagen: Das Elementarteilchen ist ein 
substanzielles Sein. Es ist nicht an einem einzelnen Raumpunkt lokalisiert, son- 
dern in einem gewissen Raumbereich überall gegenwärtig, und zwar so, daß 
überall nicht nur ein Teil des Teilchens, sondern das ganze ungeteilte Teilchen 
mit seiner ganzen, ungeteilten Masse, Energie, Ladung usw. gegenwärtig ist. Da- 
bei ist das Teilchen nicht etwas Starres, Ruhendes, sondern trägt in sich ein 
beständiges räumlich-zeitlich periodisches Geschehen. 

Lassen sich diese Elemente ohne Widerspruch vereinen? In einem anschau- 
lichen Bild, in einem anschaulichen Modell gewiß nicht. Im Bereich des An- 
schaulichen finden wir die einzelnen Elemente nur im Korpuskel- bzw. Wellen- 
bild, jedesmal unlöslich mit den anderen Elementen des Bildes zu einem Ganzen 
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verwoben, und diese beiden Bilder, als Ganzes genommen, schließen sich gegen- 
seitig aus, wie wir oben gesehen haben. Aber muß alles, was wirklich ist, darum 
auch anschaulich vorstellbar sein? Denken wir etwa an die Seele: Sie ist’ an- 
schaulich in keiner Weise mehr vorstellbar und doch gewiß äußerst real. Und 
wenn wir nun die Art und Weise ins Auge fassen, wie die Seele im Körper 
gegenwärtig ist — wir können sie zwar nicht uns anschaulich vorstellen, aber 
doch gedanklich erschließen —, so kommen wir zu einem Begriff, der schon viel 
Aehnlichkeit hat mit dem neuen Materiebegriff, den wir suchen: Die Seele ist 
in allen Teilen des Körpers gegenwärtig; denn alle Glieder des Körpers sind 
lebendige Glieder; lebendig sind sie aber nur dadurch, daß die an sich leblose 
materielle Substanz mit einem Lebensprinzip, eben der Seele, zuinnerst: seins- 
mäßig verbunden ist. Auf der anderen Seite ist die Seele in allen Gliedern nicht 
in der Weise gegenwärtig, daß in dem einen Glied nur ein Teil und in dem 
anderen Glied wieder nur ein Teil der Seele gegenwärtig wäre; ein solches Aus- 
einanderreißen in Teile ist durch die Geistnatur der Seele ausgeschlossen. Wo 
die Seele ist, da ist immer die ganze Seele, mit ihrem ganzer Wesen, mit allem 
was zu ihr gehört. Die ganze Seele ist wie im Kopf so auch in den verschiedenen 
Gliedmaßen gegenwärtig, und doch wohnt in dem ganzen Körper natürlich nur 
eine einzige Seele. Aehnlich müssen wir uns nun die Raumbezogenheit des Ele- 
mentarteilchens denken: Innerhalb eines gewissen Raumbereiches, eben des Be- 
reiches, über den sich die entsprechende „Welle“ erstreckt, ist das Elementar- 
teilchen überall gleichzeitig gegenwärtig, und zwar überall mit seinem ganzen 
Sein. mit seiner ganzen Ladung, Energie usw., aber doch so, daß es eben nur ein 
Teilchen und nicht mehrere Teilchen sind. 

Damit hätten wir die Erklärung für die „Allgegenwärtigkeit“ und gleich- 
zeitige Ungeteiltheit des Teilchens gefunden. Wie ist es nun mit dem räumlich- 
zeitlich periodischen Geschehen? Auch hier kann uns der Vergleich mit der Seele 
zu Hilfe kommen; denn wenn auch die ganze Seele überall im Körper gegen- 
wärtig ist, so ist sie es doch nicht überall in der gleichen Weise. Die Seele, 
die in den einzelnen Körpergliedern gegenwärtig ist, ist die wesennaft geistige 
Seele, wesenhaft mit Verstand und freiem Willen ausgerüstet; aber man kann 
darum nicht sagen, daß die Seele in den Gliedern denke oder wolle; diese geistigen 
Fähigkeiten sind in den Gliedern gleichsam „gebunden“ und können nur im Ge- 
hirn in Tätigkeit treten. Aehnlich müssen wir auch von dem Elementarteilchen 
sagen, daß es zwar überall mit seiner ganzen Energie usw. gegenwärtig ist, daß 
aber diese Energie oder, allgemeiner gesprochen, die Fähigkeit des Teilchens, nach 
außen hin wirksam zu sein, an den verschiedenen Punkten in verschiedener Weise 
mehr oder weniger stark „gebunden“ bzw. „freigegeben“ ist. So erhalten wir 
dann diese räumlich-periodische Verschiedenheit, die eine der wesentlichen Vor- 
aussetzungen der Interferenzerscheinungen ist. Und wir können sagen, daß die 
Schwingungsweite der Welle, die in der Theorie der Wahrscheinlichkeitswellen 
ein Maßstab für die Wahrscheinlichkeit der Gegenwart einer Korpuskel an der 
betreffenden Stelle ist, in unserer Auffassung einen Maßstab abgibt für den 
größeren oder geringeren Grad, in dem an der betreffenden Stelle die Energie 
des Teilchens gebunden bzw. freigegeben ist. Wir werden darauf im nächsten 
Abschnitt nochmals zurückkommen?). 

Einstweilen bleibt uns als letztes zu erklären die Verbindung des substan- 
ziellen Seins mit dem zeitlich-periodischen Geschehen, die wir in unserem neuen 
Materiebegriff haben. Auch diese Elemente schließen sich keineswegs aus, wie 
wir am Beispiel nicht nur der Seele, sondern jeder lebenden Substanz sehen 
können. Denn jedes Leben besagt — im Bereich des Endlichen — wesenhaft 
Veränderung, Werden und Vergehen, also ein Geschehen, und zwar ein Geschehen, 
das sich nicht nur sozusagen äußerlich am Sein der lebenden Substanz abspielt, 
sondern das sich gerade in diesem Sein vollzieht. Deshälb kann es keinen Wider- 
spruch bedeuten, wenn wir auch bei den materiellen Elementarteilchen annehmen, 
daß ihr Sein kein starres, statisch-ruhendes Sein ist, sondern in sich ein be- 
ständiges Geschehen trägt, eben diese zeitlich-periodischen Veränderungen, dieses 
Pulsieren, das zusammen mit der räumlich-periodischen Verschiedenheit die Vor- 
aussetzungen für alle Interferenzerscheinungen bildet. — 

Wir haben im Vorausgehenden verschiedentlich die materiellen Elementar- 
teilchen mit der Seele verglichen. Zur Vermeidung von Mißverständnissen soll 
nochmals betont werden, daß dabei der Vergleichspunkt nur in der Raumbezogen- 
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heit liegt: So ähnlich, wie die Seele im Körper gegenwärtig ist, so ähnlich 
ist das Elementarteilchen innerhalb des Bereiches seiner „Welle“ gegenwärtig. 
Dabei bleibt der abgrundtiefe Unterschied bestehen, daß die Seele ein lebendiger 
Geist, das Elementarteilchen dagegen tote Materie ist. Denn das Wesen des Gei- 
stes liegt in der Fähigkeit, verstandesmäßig zu erkennen und frei zu wollen, 
nicht in dieser Art der Raumbezogenheit; diese Art der Raumbezogenheit ist 
auch der Tierseele und wahrscheinlich dem Lebensprinzip der Pflanze eigen, 
die doch bestimmt nicht geistig sind. — Wenn wir zuletzt das Elementarteilchen 
mit der lebendigen Substanz verglichen, dann nur, um zu zeigen, daß der Begriff 
eines substanziellen Seins, welches in sich ein beständiges „Pulsieren“ trägt, kei- 
nen Widerspruch besagt; damit soll aber wieder der wesentliche Unterschied 
zwischen dem Lebensgeschehen und dem Geschehen in der materiellen Welt in 
keiner Weise geleugnet werden, ein Unterschied, der sich u. a. darin ausdrückt, 
daß das Lebensgeschehen — im Bereich des Endlichen — wesentlich eine Ent- 

icklung besagt, einen Fortschritt vom Unentfalteten, Keimhaften zum Ent- 
falteten, vom Unvollkommeneren zum Vollkommeneren, während das materielle 
Geschehen keine Entwicklung kennt, sondern immer auf der wesentlich gleichen 
Stufe stehen bleibt. Ebenso findet sich die Ganzheit des Organismus, die allem 
Lebensgeschehen ihren Stempel aufdrückt und sich auf rein wirkursächliche 
Faktoren nicht zurückführen läßt, im Anorganischen trotz scheinbarer Ansätze 
in Wirklichkeit nicht vor. Deswegen können wir uns auch der Auffassung nicht 
anschließen, die auf Grund der modernen Physik den Elementarteilchen eine Art 
Wahlfreiheit zuschreiben will; denn Weahlfreiheit setzt immer geistiges Leben 
voraus; von geistigem Leben finden sich aber bei den Elementarteilchen keinerlei 
Anzeichen. — 

Aus dem Vorstehenden ergibt sich von selbst, was über das Verhältnis des 
Wellen- und Korpuskelbegriffes zur Wirklichkeit zu sagen ist. Welle und Kor- 
puskel sind nur anschauliche Hilfsmodelle, Bilder, mit denen wir eine in sich 
anschaulich»nicht mehr vorstellbare Wirklichkeit angenähert beschreiben. Wir 
können diese Bilder verwenden, weil sie jeweils einige Seiten der Wirklichkeit 
angenähert richtig wiedergeben — das Korpuskelbild das substanzielle Sein und 
den quantenhaften Energieaustausch, das Wellenbild das räumlich-zeitliche Pul- 
sieren —; wir müssen diese Bilder, wenigstens einstweilen, in der mathema- 
tisch-physikalischen Behandlung der Probleme verwenden, weil wir noch keine 
anderen Begriffe haben, die mathematisch so durchentwickelt wären und uns eine 
solche Fülle von mathematischen Operationen gestatteten, wie das bei den Bildern 
der Welle und Korpuskel der Fall ist. Deswegen besagt es z. B. auch gar nichts 
über die Dimensionalität des wirklichen Raumes, wenn in der: Theorie des Zu- 
sammenwirkens mehrerer Elektronen „Konfigurationsräume“ mit sechs, neun und 
mehı Dimensionen auftreten; es ist das nur ein Ausdruck dafür, daß die Be- 
ziehungen zwischen den einzelnen unanschaulichen Elementarteilchen so kompli- 
ziert sind, daß sie sich bei der Verwendung des Wellenbildes nur mehr in dem 


Kunstgebilde eines „Raumes“ mit neun und mehr Dimensionen mathematisch 
bewältigen lassen?). 


IV. 


In der Theorie der Wahrscheinlichkeitswellen ist die Schwingungsweite der 
Welle ein Maßstab für die Wahrscheinlichkeit des Auftretens von Korpuskeln 
an der betreffenden Stelle. Das Schicksal der einzelnen Korpuskel ist nur inso- 
fern festgelegt, als die durchschnittliche Verteilung einer großen Anzahl von 
Korpuskeln, denen allen dieselbe Welle zugeordnet ist, der Schwingungsweite der 
Welle entsprechen muß. Dies ist der Grundgedanke der Theorie, der sich auch 
experimentell bestätigte, soweit eine experimentelle Nachprüfung des Verhaltens 
einzelner Elementarteilchen möglich war, und an diesem Punkt glauben nun 
manche, den Gedanken der Freiheit in die Mikrophysik einführen zu müssen’). 
Dabei argumentiert man folgendermaßen: Alle Momente, durch die das Auf- 
treten einer Korpuskel kausal bestimmt wird, sind in dem Bild der Wahrschein- 
lichkeitswelle erfaßt; wenn nun durch diese Wahrscheinlichkeitswelle das Auf- 
treten der einzelnen Korpuskel nur in einem sehr weiten Rahmen festgelegt ist, 
so muß die letzte, endgültige Bestimmung erfolgen durch einen freien Wahlakt 
des Elementarteilchens selbst?). Wir haben schon oben dargelegt, weshalb wir 
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einen solchen freien Wahlakt der Elementarteilchen nicht annehmen können; wir 
müssen also noch zeigen, wie denn nach unserer Auffassung der Zusammenhang 
zwischen der Schwingungsweite des Wellenbildes und dem Auftreten der Kor- 
puskeln hergestellt wird. 

Zunächst: Was ist überhaupt gemeint mit der Aussage: „Es tritt eine Korpus- 
kel auf?“ Eine Korpuskel tritt offenbar dann auf, wenn ein Elementarteilchen 
nicht als Welle, sondern als Korpuskel erscheint, wenn das Korpuskelbild zur Be- 
schreibung des Elementarteilchens anwendbar wird. Nun erstreckt sich, wie oben 
gezeigt, der Anwendungsbereich des Korpuskelbildes auf die energetischen Reak- 
tionen, auf die Vorgänge, bei denen in irgendeiner Form Elementarteilchen auf- 
einander einwirken, so daß Energie von dem einen Teilchen auf das andere über- 
tragen wird. Die Aussage „Es tritt eine Korpuskel auf“ bedeutet also: Es ist ein 
Elementarteilchen vorhanden, und es findet-irgendeine energetische 
Reaktion zwischen diesem Elementarteilchenund seiner Um- 
gebung statt. 

Zu demselben Ergebnis führt eine andere Ueberlegung: Wenn der Physiker 
sagt: „Da und da tritt eine Korpuskel auf“, so will’er damit ausdrücken: An 
diesem Punkt ist ein Elementarteilchen feststellbar, macht sich in irgendeiner 
Form als gegenwärtig bemerkbar. Ein solches Feststellen, ein solches Sich-bemerk- 
bar-Machen eines Elementarteilchens ist aber nie möglich, ohne daß dieses Teilchen 
in irgendeiner Weise auf seine Umgebung, auf andere Elementarteilchen ein- 
wirkt, sei es nun, daß es eine photographische Platte schwärzt, einen Schirm zum 
Leuchten bringt, in der Wilson-Kammer Jonenbildung hervorruft oder im ‚Gam- 
ma-Strahlen-Mikroskop‘ ein Photon aus seiner Bahn ablenkt. Wenn das Teilchen 
in keiner Weise auf seine Umgebung einwirkt, dann ist es für die Erkenntnis- 
mittel des Physikers einfach nicht feststellbar, einfach nicht vorhanden. Das Ein- 
wirken des Elementarteilchens auf seine Umgebung bedeutet aber immer einen 
Energie-Austausch, eine energetische Reaktion, und so kommen wir wieder zu 
dem Ergebnis: Die Aussage: „Es tritt eine Korpuskel auf“ bedeutet: Es findet eine 
energetische Reaktion statt. Wenn wir also wissen wollen, wie nach unserer Auf- 
fassung die Schwingungsweite des Wellenbildes und das Auftreten der Korpuskeln 
zusammenhängen, dann müssen wir diese Frage jetzt so formulieren: „Wie hängt 
die Schwingungsweite der Welle mit dem Zustandekommen von ener- 
getischen Reaktionen zusammen?“ 

Wir haben schon im dritten Abschnitt ausgeführt, daß nach unserer Auffas- 
sung die Energie, Ladung usw. des Elementarteilchens im gesamten Bereich der 
Welle überall ganz, ungeteilt gegenwärtig ist, daß sie aber an den verschiedenen 
Punkten in verschiedener Weise gebunden, abgeschirmt bzw. freigegeben ist. Da- 
beı wird der Grad der Bindung bzw. Freigabe beschrieben durch die Schwingungs- 
weite des Wellenbildes. Wenn nun zwischen diesem Elementarteilchen und etwa 
einem Atom ein Energieaustausch statfinden soll, so istes klar, daß von seiten des 
Elementarteilchens die Vorbedingungen für das Zustandekommen einer solchen 
energetischen Reaktion am günstigsten sind an den Stellen, wo seine Energie am 
wenigsten gebunden ist, also an den Stellen großer Schwingungsweite der Welle. 
Ob und wc tatsächlich ein Energieaustausch zustandekommt, hängt nicht 
nur von dem Elementarteilchen selbst ab, sondern auch von dem Atom, mit dem 
die Energie ausgetauscht werden soll, und von anderen noch mitwirkenden Fak- 
toren; der energetische Prozeß wird darum da zustandekommen, wo die Ge- 
samtbedingungen dafür am günstigsten sind, wenn auch dort vielleicht von 
seiten des Elementarteilchens die Energie stärker gebunden war als an anderen 
Stellen®). Für den Einzelfall läßt sich also aus der Schwingungsweite der Welle 
kein eindeutiger Schluß ziehen auf das Zustandekommen einer energetischen 
Reaktion oder, in der Sprechweise des Physikers, auf das ‚Auftreten einer Kor- 
puskel‘, obwohl es objektiv-kausal eindeutig determiniert ist. 

Dieser Gedanke sei noch etwas weiter ausgeführt an dem Beispiel etwa eines 
Eiektronenstroms, der durch einen Beugungskristall hindurchgeht und dann auf 
einen Leuchtschirm trifft. Alle Elektronen sollen die gleichen physikalischen 
Eigenschaften, also, im Wellenbild dargestellt, an den gleichen Stellen die Maxima 
und Minima der Schwingungsweite haben. Dann ist nach unserer Auffassung jedes 
einzelne Elektron über die ganze Oberfläche des Schirms hin gleichzeitig gegen- 
wärtig, wobei aber an den verschiedenen Stellen die Energie entsprechend der 
Schwingungsweite der Welle in verschieden starker Weise gebunden ist. Damit 
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nun irgendwo die Energie des Elektrons an ein Atom der Schirmoberfläche ab- 
gegeben und so der Schirm zum Leuchten angeregt wird, muß eine doppelte Be- 
dingung erfüllt sein: Einerseits darf die Energie des Elektrons an dem betref- 
fenden Punkt nicht zu stark gebunden sein, muß einigermaßen leicht abgegeben 
werden können; andererseits muß das Atom der Schirmoberfläche in einem Zu- 
stand sein, der die Aufnahme der Energie gestattet. An dem Punkt, wo die Ge- 
samtbedingungen, sowohl von seiten des Elektrons als auch des aufnehmenden 
Atoms und noch anderer etwa beteiligter Faktoren, am günstigsten sind, an die- 
sem Punkt findet dann tatsächlich der Energieaustausch zwischen dem Elektron 
und dem betreffenden Schirmatom statt. Gleichzeitig hört das Elektron auf, über 
die ganze Schirmoberfläche hin gegenwärtig zu sein, und ist nur mehr in dem 
Raum gegenwärtig, der von dem absorbierenden Atom erfüllt wird. (Physikalisch 
ausgedrückt: Dadurch, daß das Elektron an einem Punkt seine Energie abgibt 
und dementsprechend als Korpuskel auftritt, wird für alle anderen Punkte die 
Amplitude der Wahrscheinlichkeitswelle dieses einen Elektrons zu Null.) 


Aus dem Gesagten ergibt sich, daß im Einzelfall der Punkt, an dem die 
Energieabgabe stattfindet, keineswegs an den’Maxima der Schwingungsweite der 
Welie zu liegen braucht, sondern eben da, wo die Gesamtbedingungen am 
günstigsten sind. Anders wird es, wenn wir das durchschnittliche Verhalten 
aller Elektronen des ganzen Elektronenstromes betrachten, die ja alle, im Wellen- 
bild dargestellt, an denselben Stellen die Maxima und Minima ihrer Schwingungs- 
weite haben. Auf der Schirmoberfläche ist kein Punkt vor dem anderen besonders 
ausgezeichnet; deshalb besteht durchschnittlich bei allen Atomen die gleiche 
Aufnahmebereitschaft für die Energie eines Elektrons. Von seiten der Elektronen 
aber sind die Bedingungen für die Abgabe der Energie immer am günstigsten 
in den Maxima der Schwingungsweite ihrer Wellen, weil dort die Energie am 
lockersten gebunden ist und am leichtesten abgegeben werden kann. Infolgedessen 
wird es in diesen Maxima am häufigsten zum Energieaustausch kommen; in den 
Minima wird nur ganz selten eine Abgabe von Energie stattfinden; und an den 
dazwischen liegenden Punkten wird die durchschnittliche Häufigkeit des Energie- 
austausches der Schwingungsweite der Welle entsprechen — in der Sprechweise 
des Physikers: Die durchschnittliche Verteilung der Korpuskeln entspricht der 
Schwingungsweite der Wahrscheinlichkeitswelle?®). 


Auf diese oder eine ähnliche ‘Weise iäßt sich wohl die sonderbare Erscheinung 
der „Wahrscheinlichkeitswellen“ philosophisch befriedigend erklären, ohne daß 
man einen freien Wahlakt des Elementarteilchens einzuführen braucht. Was dieser 
freie Wahlakt leisten sollte, die letzte eindeutige Determinierung des Auftretens 
der Korpuskeln innerhalb des von der Wahrscheinlichkeitswella gezogenen wei- 
ten Rahmens, ist schon durch objektiv-kausale Faktoren geschehen. Der Schein 
der Unbestimmtheit entsteht dadurch, daß man im Wellenbild die Gesamtheit 
aller kausal-determinierenden Faktoren erfaßt glaubt. Das wäre richtig, wenn 
‚das „Auftreten einer Korpuskel“ etwas wäre, was nur von dem betreffenden Ele- 
mentarteilchen selbst abhängt; tatsächlich dürfte es aber, wie gezeigt, immer eine 
energetische Reaktion zwischen dem Elementarteilchen und irgendeinem „Part- 
ner“ bedeuten, deren Zustandekommen von dem Partner wesentlich mitbestimmt 
wird. Diese Einflüsse sind im Wellenbild oft überhaupt nicht und oft nur unzu- 
reichend erfaßt, und daher kommt es dann, daß, vom Wellenbild her gesehen, das 
Auftreten einer Korpuskel mehr oder weniger unbestimmt erscheint. 


Es muß aber noch ein Zweites berücksichtigt werden: Auch wenn festge- 
legt ist, zwischen welchem Elektron und .welchem Atom ein Energieaustausch 
stattfindet, so wird sich dieser energetische Prozeß doch nie genau an einem Punkt 
abspielen; vielmehr wird er sich über einen gewissen Raumbereich kin erstrecken, 
wie ja auch das Atom und das Elektron selbst keine punktförmigen Gebilde sind, 
sondern immer einen gewissen Raumbereich in der ihnen eigentümlichen Art er- 
füllen. Infolgedessen wird sich das Bild der streng punktförmigen Korpuskel nie 
mit völliger Exaktheit anwenden lassen, sondern immer gewisse Unbestimmthei- 
ten, eine gewisse „Verschwommenheit“ zeigen. Das ist ausgedrückt in den be- 
rühmten „Unbestimmtheitsrelationen“ der Quantenphysik, die besagen, daß Ort 
und Geschwindigkeit einer Korpuskel nie gleichzeitig mit vollständiger Genauig- 
keit bestimmt sein können‘), Diese Unbestimmtheitsrelationen bedeuten also 
eine Grenze nicht für die Gültigkeit des Determinismus oder gar des Kausalitäts- 
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prinzips, sondern für die Anwendbarkeit unserer n 
nenen bildhaften Vorstellungen. aus der Anschauung gewon 


* * * 


Wir haben im Vorausgehenden einen Begriff ‘des materiellen Seins entwickelt 
der sich von der herkömmlichen Auffassung der materiellen Substanzen als klei- 
ner, stetig ausgedehnter Körperchen beträchtlich unterscheidet. Aehnliche Ge- 
danken ‚waren vereinzelt schon früher, u. a. von Leibnizt?) und vor allem von 
Palmieri >) vorgelegt worden; bei beiden Forschern waren es die spekulativen 
Schwierigkeiten des Kontinuum-Begriffes, die sie zur Auffassung der Materie als 
eines „quantitativ einfachen“ Seins veranlaßten. Es ist klar, daß ein solcher Ma- 
teriebegriff für die naturphilosophische Spekulation ganz neue Fragen aufwirft 
und neue ‚Anregungen vermittelt. Darauf weiter einzugehen, würde jedoch den 
Rahmen dieses Aufsatzes überschreiten"), in dem zunächst nur die empirischen 
Grundlagen geklärt werden sollten, auf denen jede philosophische Spekulation 
aufbauen muß. 


ı) N. Junk, Das Problem der Kausalität in der mode 
a, ee rnen Quantenphysik, PhJB. 54 
ers. Das Ringen um einen neuen Materiebegriff, Schclastik —533. — 
auch weitere Literaturangabe. . : ENTER >u 


?2) A. Wenzl, Metaphysik der Physik von Heute, Leipzig 1935. 


®») vgl. E. Zimmer, Umsturz im Weltbild der Physik, München 1942*%, 198: „Licht und 
Materie sind nicht Wellen und sind auch nicht Korpuskeln. Sie verhalten sich, "als ob’ sie 
Körper waren, immer wenn es sich um Energie- und Impulsaustauseh handelt. Aber etwas 
Wesentliches an Realität fehlt diesen Körpern, ich kann ihnen keinen bestimmten Ort, 
keine Bahn, längs der sie sich bewegen, zuschreiben. Denn ihre durchschnittliche Ausbrei- 
tung in Raum und Zeit ist so, ‚als ob’ sie Wellen wären.“ 


u) Entsprechendes gilt von der von Heisenberg entwickelten Matrizenmechanik, der 
anderen Form, in der das Geschehen der Mikrophysik mathematisch erfaßbar ist: Sie geht 
aus vom Korpuskelbild und hält von diesem fest die quantenhafte Energieübertragung; im 
übrigen laufen aber die ganzen abstrakten Rechenoperationen der Matrizenrechnung dar- 
auf hinaus, der Korpuskel ihre Bindung an einen bestimmten Ort und eine bestimmte 
Bahn zu nehmen. 

5) Zur AbhebunB unserer Auffassung gegenüber der Theorie der elektrischen ‚Ladungs- 
wolke’, wie sie Schrödinger anfänglich zur Deutung der Materiewellen vorgeschlagen hatte, 
sei nur kurz auf Folgendes hingewiesen: Schrödinger löste das elektrische Elementarguan- 
tum auf in eine ‚Ladungswolke‘, deren Dichte jeweils der Schwingungsweite der Welle 
entsprechen sollte. Die einzelnen Teile der Wolke mußten dann aufeinander elektrische 
Abstoßungskräfte ausüben, und wenn man diese berücksichtigte, führte die Rechnung zu 
der Erfahrung widersprechenden Ergebnissen. Deswegen wurde der Vorschlag Schrödin- 
gers später wieder fallen gelassen. Nach unserer Auffassung dagegen bleibt die elektrische 
Ladung des Elektrons ungeteilt zusammen, und ist als Ganzes überall gegenwärtig, 
wenn auch in verschiedenem Grade gebunden bzw. freigegeben, und es ist leicht verständ- 
lich, daß diese eine und dieselbe Elementarladung auf sich selbst nicht solche elektrischen 
Abstoßungskräfte ausübt, wie sie sonst zwischen verschiedenen gleichnamigen La- 
dungen bestehen, und wie sie darum auch zwischen den voneinander verschiedenen 
Teilchen der Schrödingerschen Ladungswolke hätten auftreten müssen. 

s) vgl. dazu F. Weizsäcker, Zum Weltbild der Physik, 1. Aufl. S. 40: „Die Begriffe 
‚Teilchen‘ und ‚Welle‘ treten also nur auf als durch unsere Anschauungsformen ge- 
forderte Deutungen eines nicht mehr unmittelbar anschaubaren Geschehens.“ Ferner: N, 
Junk, Mathematik und wirkliche Welt, Schol. 18 (1943) S. 174. — Zu den Elementen des 
Korpuskelbildes gehört es auch, wenn die Physik vom Elektronenradius, Protonen- 
querschnitt usw. spricht. Es handelt sich dabei um Größenwerte, die deduktiv abgeleitet 
sind unter der Voraussetzung, daß' man es bei den Elementarteilchen mit 
Korpuskeln zu tun habe. Damit ist keineswegs geleugnet. daß diese Größenwerte selbst 
eine grundlegende Bedeutung im Naturgeschehen haben; nur ihre Deutung gerade als 
Querschnitt von Korpuskeln usw. gehört zu der subjektiv-bildhaften Einkleidung. 

7) So z.B. noch neuestens P. Jordan, Die Stellung der Naturwissenschaft zur religiösen 
Frage, Universitas 2 (1947) 5ff; A. Wenzl. Wandlung des naturwissenschaftjchen Weltbildes 
und ihre weltanschaulichen Folgen StdZ 72 (1946/47) 227—230. 5; 

®) oder, wie es z. B. Jordan a. a. O. als möglich hinstellt, durch einen jeweils neuen 
frei-schöpferischen Akt Gottes. 

®») Dabei ist wohl zu beachten: Wenn einmal ein solcher energetischer Prozeß zustande 
kommt, dann geht natürlich die ganze Energie, die ganze Ladung des Elementarteil- 
chens in diesen Prozeß ein und nicht etwa nur ein Teil, wie es bei der ursprünglichen 
Schrödingerschen Theorie der elektrischen Ladungswolke gewesen wäre, gleichwie ja schon 
vorher das ganze Teilchen mit seiner ganzen Energie, wenn auch gegebenenfalls in stär- 


kerer Bindung, dort gegenwärtig war. 
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1%) Bei dieser Deutung ist auch der Grundgedanke der Deutung von Wenzl irgendwie 
wieder aufgenommen. Nach Wenzl bedeutet die Welle die reale Möglichkeit für das Auf- 
treten der Korpuskel. In unserer Auffassung beschreibt die Welle die Bindung bzw. Frei- 
gabe der Energie des Teilchens; diese ist aber die reale Voraussetzung, die reale Mög- 
lichkeit für das Zustandekommen energetischer Reaktionen, also für das ‚Auftreten von 
Korpuskeln’. 

», In ähnlicher Weise ist auch die zweite Unbestimmtheits-Relation hinsichtlich des 
Zeitpunktes einer Energieübertragung und der Größe des übertragenen Energiebetrages zu 
deuten, worauf wir hier jedoch nicht näher eingehen können. 


12) G. W. Leibniz, Monadologie n. 1. 

1) D, Palmieri, Institutiones Philosophicae, Rom 1875, vol. II: Cosmologia, Anthropo- 
logia 23 sqq. R 

4) Es sei nur darauf hingewiesen, daß die Annahme quantitativ einfacher materieller 
Substanzen natürlich keineswegs die Annahme der ganzen Monadenlehre bedeutet. 


Summary. 


By employing the notions of undulation and corpuscles in a complementary 
manner. modern physical science comes to derive, for the material corpuscles, 
a relation to space after the model of quantitatively simple substances. The 
stäiic character of the physical laws makes it impossible suitably to express such 
a relation by means of the conceptions of undulation and corpuscles and to 
grasp the totality of all the factors by which an energetical process is determined. 


Resume 


En usant les notions d’ondes et de corpuscules d’une fasgon complämentaire, 
la physique moderne derive pour les corpuscules materiels une relation spatiale 
pareille ä& des substances simples par rapport A la quantite. C’est au caractere 
statique des r&gles de physique qu ’est dü l’impossibilite de reproduire cette 
relation convenablement par les concepts d’ondes et de corpuscules et de saisir 
le tout des Elements qui determinent un proces Energetique. 


SCHELLING UND SEINE „WELTALTER“ 


Von Wolfgang Pfeiffer-Belli 


Schelling, der große Philosoph der deutschen Romantik, ist häufig eine Pro- 
teus-Natur genannt worden. Hat er sich nicht im Lauf der Jahre vom jugend- 
lichen, selbstsicheren Anhänger Fichtes zum Pantheisten und romantischen Wei- 
terbildner Spinozas, später zum Neuplatoniker und endlich zum Theosophen ge- 
wandelt? Henrik Steffens, sein größter Verehrer, meint freilich, Schelling unter- 
scheide sich von den meisten Philosophen dadurch, „daß er, nachdem er das 
Tiefste ausgesprochen hatte und einen Einfluß auf sein Zeitalter ausgeübt, der nie 
mehr verschwinden konnte, nicht wie andere mit einem fertigen System hervor- 
trat, welches, ein für allemal abgeschlossen, sich in sich runden soll; ein System 
welches, wie sonst in der Geschichte der Philosophie, in dieser Vollendung nicht 
seine Bestätigung, sondern seinen Tod findet. Er war im wahrsten Sinne Philo- 
soph, schon deswegen, weil er ein fortschreitendes, inneres spekulatives Leben 
führte, und während man ihn von allen Seiten zu bekämpfen suchte, den bedeu- 
tendsten Kampf mit sich selbst zu bestehen hatte.“ In der Tat hat Schelling kein 
einmaliges, hieb- und stichfestes „System“ geschaffen: keinen künstlich konstru- 
ierten, symmetrisch untergeteilten Riesenbau, wie Hegel, sein einstiger Jugend- 
freund. Schellings berühmteste philophische Tat hat Schopenhauer streng ver- 
urteilt: seine Identität von Sein und Erkennen, von real und ideal in der ange- 
schauten Welt habe das von Descartes bis auf Kant mühsam Erarbeitete „wild 
durcheinandergeworfen“. Und doch (meint wiederum Steffens) liege hier nicht 
vermessene Willkür vor, sondern ein tiefes Bedürfnis romantischer Naturanschau- 
ung und Naturverehrung. Von dieser „Identitätsphilosophie“ ist Schelling später 
fortgeschritten zu einer „positiven“ Haltung, die das Ideale allein zum Absolutum 
erhebt und den Dualismus von Grund und Verstand und ihr geheimnisvolles Her- 
vorgehen aus einem „Urgrund oder vielmehr Ungrund“ lehrt. Schopenhauer hat 
wiederum über dergleichen Kosmogonien gespottet und ihre Herkunft aus Jakob 
Böhme nachgewiesen: dieser habe den „Ungrund“ („Bythos“) seinerseits Irenaeus, 
dem großen Darsteller gnostischer Irrungen entnommen. Der Kenner der Roman- 
tik weiß um den ungeheüren Einfluß des Görlitzers Schusters auf ihre Vertreter. 
Jakob Böhme war auch für Tieck eine Art Offenbarung, „ein Feuerbrand, der 
bald die Gebäude des Hochmuts und weltlichen Frevelsinns in Flammen setzte“. 
Schelling meint, Herr Fichte dürfte seine ganze Rhetorik darum geben, wenn er 
in allen seinen Büchern zusammengenommen die Geistes- und Herzensfülle offen- 
bart hätte, die oft ein einziges Blatt mancher sogenannter Schwärmer kundgibt. 
Und Franz von Baaders tiefsinnig krause Philosphie ist gar ohne Jakob Böhme 
undenkbar, ohne diese kuriose Lehre von der göttlichen Selbstenzweiung, von 
Licht und Dunkel, das aus Gott stamme, aus jenem Ungrund, der „vor aller Duali- 
tät“ dagewesen sei und den auch Schelling annehmen möchte. 

Von Jakob Böhme führt der Weg des Philosophen zu den berühmten „Vor- 
lesungen zur Mythologie und Offenbarung“, dieser Mischung von Gnosis und Ge- 
schichtsphilosophie. Mancher seiner Berliner Hörer (etwa der junge Jakob Burck- 
hardt) fand diese Vorlesungen „monströs und gestaltlos“, Schelling sei „Gnostiker 
im eigentlichen Sinn des Wortes wie Basilides“; wer Schellings Christus noch 
lieben '-Ääuıne, der müsse ein weites Herz haben. Manchem mochte es allerdings 

>»xsam vorkommen, daß diese Gnosis von einem Katheder verkündet wurde, auf 
dem noch vor einigen Jahren der große Hegel, räuspernd, Hestend und schnupfend 
die Weltvernunft und ihren dialektischen Fortschritt in der Geschichte verkündet 
hatte. Schelling ist akademischer Lehrer gewesen; das Lehramt zwang ihn, gleich 
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Hegel seine Erkenntnisse alsbald seinen Hörern zu verkünden. Dabei hat er seit 
1809, dem Todesjahr seiner ersten Gattin Caroline, nichts mehr in Buchform ver- 
öffentlicht und jene Altersvorlesungen sind erst nach seinem Tode im Druck er- 
schienen. Der Nachlaß — Tausende von handschriftlichen Folioseiten — ruhte 
als ungehobener Schatz in den Kellern der Münchener Universitätsbibliothek und 
hat sich im Juli 1944 in Feuer und Rauch verflüchtigt. Der Sorge Manfred 
Schröters ist es zu verdanken, daß wir heute wenigstens eines der vernich- 
teten Werke des Philosophen besitzen. Schröter hat nämlich noch 1943 die „Welt- 
alter“ in ihren Urfassungen kopiert und läßt sie nun als „Ergänzungs- 
band“ zu Schellings Werken erscheinen‘). Dieser Ergänzungsband ist in 
der Tat ein philosophisches Ereignis. Es handelt sich in der Hauptsache um die 
Druckbogen eines Werkes, das Ostern 1812, später dann 1815 erscheinen sollte. 
Schelling hat sich jedoch nicht zur Vollendung und Herausgabe aufraffen können. 
Dies tat dann schlecht und recht sein Sohn für die Gesamtausgabe der Werke 
des Vaters und nach diesem Druck hat später Ludwig Kuhlenbeck die Reclam- 
Ausgabe der „Weltalter“ besorgt. Das, was Schröter uns bietet, ist etwas völlig 
Neues, nämlich zwei umfangreiche weitere Fassungen, sowie eine Reihe von Ent- 
würfen und Fragmenten. Sein Tiefstes, Reinstes gedachte Schelling zu geben, und 
es ist erschütternd, wie er, tastend, monologisierend um den Ausdruck ringt, er, 
der imponierende akademische Redner, der an Goethe geschulte glanzvolle Stilist. 

Eine Analyse der „Weltalter“ hätte nun ihre Fassungen nebeneinanderzuhal- 
ten und aus diesem Nebeneinander ihre eigentlichen intimsten Ergebnisse zü ge- 
winnen. Hier statt dessen nur einige bescheidene Andeutungen. „Das Vergangene 
wird gewußt, das Gegenwärtige wird erkannt, das Zukünftige wird geahndet.“ 
So beginnen alle drei Fassungen der „Weltalter“, Es ist interessant zu sehen, daß 
diese einprägsamen und scheinbar mühelosen Worte sich erst allmählich kristalli- 
siert haben: „Ich bin, was da war, was ist und was sein wird, meinen Schleyer 
hat kein Sterblicher gehoben“, so verkündet das unter dem Isisschleier verborgene 
„geahndete Urwesen“ im Tempel zu Sais am Anfang des frühesten Konzeptblattes. 
Vergangenheit, Gegenwart, Zukunft — Urzeit, Gegenwart, künftige Welt begreift 
Schelling als drei Perioden göttlicher Selbstoffenbarung. Er hat hier nur die 
Urzeit, die Zeit, in der die Natur „im Zustand der ersten Innigkeit“ nichts war, 
„als ein stilles Sinnen über sich selbst“ behandelt, und so ist dieses Fragment 
Schellings Gang zu den Müttern geworden. Echt romantisch ist diese Vorliebe, die 
fixierte Geschichte zu verlassen, zum Uralt-Mythischen, Uranfänglichen zurück- 
zukehren, in eine heilige Frühzeit des „Schweigens und der Stille“. In uns selber, 
meint Schelling, müssen wir dieses Vergangene suchen, im menschlichen Mikro- 
kosmos die Grundlagen der Geschichte erfassen. Aus der potentiellen Ruhe die- 
ses „Ungrundes“, meint er, erhebe sich der Urzustand erst zur Aktualität. Unser 
Philosoph glaubt an ein einmaliges Beginnen der Dinge, und er wendet sich gegen 
„sogenannte Weise“, die „eine rück- und vorwärts ins Endlose auslaufende Kette 
von Ursachen und Wirkungen“ annehmen — die Lehre Buddhas und Schopen- 
hauers, dessen Hauptwerk freilich erst 1818 erschienen ist. Aber Schelling wagt 
es auch, an der Schwelle seines langen Weges durch die Zeiten das „Höchste“ 
auszusprechen, das über aller Zeit ist und sich in aller Entwicklung offenbart. 
Hier wird nun mancher Leser der „Weltalter“ eine Ueberraschung erleben. Schel- 
lings Höchstes ist nämlich längst nicht mehr jenes leere Absolutum des einstigen 
Naturphilosophen, die Identität des Realen und des Idealen. Nein, auf den alten 
Schelling trifft der Vorwurf, den Friedrich Schlegel noch 1828 in seiner „Philo- 
sophie des Lebens“ erhebt, nicht zu. Hier finden wir weder „pantheistische 
Naturvergötterung“ noch ein der „Natur zugrunde gelegtes Vernunftphantom“, 
sonderen ein tieferes, reineres Anschauen der Dinge. Schelling weiß, daß die 
Gottheit ein „Wesen aller Wesen, die reinste Liebe, unendliche Ausfließlichkeit 
und Mitteilsamkeit“ ist. Aber diese Liebe (meint er) ist nicht aus sich selbst seiend, 
sie vermag nur zu bestehen durch einen zweiten, der Liebe freilich untergeord- 
neten Willen, der sich wie das Nichtseiende zum Sein verhält. Zum ursprüng- 
lichen Willen, der nichts will, gesellt sich nämlich der „zusammenziehende Wille“, 
der der Wille zur Existenz ist, der die Liebe festhält, daß sie seiend wird und sich 
mit ihr zum ersten wirkenden Willen zusammenschließt zum „ersten Wirkliiu"n“ 
überhaupt.’) Diese Kräfte des „Zumalseins“ und des „Zusammenwirkens“ bestim- 
men nach Schelling alle Erdepochen, zunächst die dunkle und verschlossene Ur- 
zeit, die „geheime Geburtsstätte des Wesens“, 
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Ä Das alles sind schwache Andeutungen über ein Werk, das „nicht in streng 
wissenschaftlicher, nur in leicht mitteilender Form“ von den tiefsten Dingen kün- 
den will. Es wäre oberflächlich, wenn wir sagen würden, Fichte und Spinoza sei 
durch Jakob Böhme ersetzt worden. Denn in diesem Buche, dieser Konfession 
eines großen Denkers steckt soviel Persönliches, Erlebtes, daß wir uns immer wie- 
der gefangen geben und auf jede Reminiszenzenjagd verzichten. Man könnte frei- 
lich von dieser dunklen, verschlossenen Urzeit sagen, daß sie, wie Schellings Na- 
tur überhaupt, eine männliche sei, daß sie nichts wisse vom weiblichen, zeugen- 
den Element, von pflanzlichem, animalischem Wachsen und Sterben. Ein Gör- 
res ‚weiß um diese Dinge; Schelling, dem die Natur schon in seiner „negativen“ 
Periode als ein Prozeß der werdenden Vernunft galt, ist stets ein ausgesprochen 
männlicher Denker gewesen und ist es auch in diesem seinem naivsten, unmittel- 
barsten Werk geblieben. 


Wir haben übrigens hier fast nur die erste Gestalt der „Weltalter“ berück- 
sichtigt; sie verdient vor den beiden anderen Fassungen den Vorrang ob ihrer 
großen Frische und Unmittelbarkeit. In der zweiten Fassung sowie in derjenigen, 
die später in den „Werken“ erschien, scheint uns alles konzentrierter, aber auch 
blasser, abstrakter, so z. B., wenn hier „Potenzunterschiede“ des göttlichen Wesens 
mathematisch ausgedrückt werden. Das ist wohl modernisierter Jakob Böhme, 
der (und mit ihm Franz Baader) vom „Gott-Eins“ und seinen drei Graden der 
Offenbarung, der göttlichen, der Geistes- und Naturregion spricht. Für Schelling 
ist Philosophieren wirklich „Erinnerung des Zustandes, in welchem wir eins 
waren mit der Natur“. Daß sich ein „Wille“, jenes göttliche, im Sein und im Sei- 
enden ruhenden Prinzip, mit Schopenhauers „Wille“, dem allmächtigen Lebens- 
drang und „Ding an sich“ des großen Pessimisten berührt, sei nicht verschwiegen, 
vor allem aber auch, daß der späte Schelling manchen katholischen Denker tief 
genug beeinflußt hat, nicht zuletzt Martin Deutinger, der als Student der hin- 
reißenden Rede des Philosophen lauschte. Einer jungen Generation schien’ dieser 
Mann wirklich fähig, „die Philosophie zu Gott und Christus aus der Wüste der 
Aufklärung zu führen“. Bedenken wir dabei die innere Unsicherheit der dama- 
ligen Theologie, die noch nicht daran dachte, auf dem Felsenfundament der „Philo- 
sophia perennis“ 'weiterzubauen. Damals handelte der Abb& Bautain geistvoll und 
doch fragwürdig „sur l’impuissance de la raison humaine ä fonder la science 
metaphysique“, damals suchte Anton Günther die tiefsten Glaubensgeheimnisse 
des Christentums in glänzender Suada als „evidente Vernunftwahrheiten“ dar- 
zutun. Selbst der große Möhler glaubte die scholastische Lehre als „äußere Demon- 
striersucht“ ablehnen zu müssen, und auch Deutinger hielt den Weg der mittel- 
alterlichen Denker nicht für gangbar. Gerade damals nun lehrte Schelling, auf 
seinen „Weltaltern“ weiterbauend, eine Art Theologie, die Gott-Vater mit dem 
Sein des Urgrundes — Jesus Christus, den Seienden, mit der Offenbarung und 
endlich den Heiligen Geist mit der Identität des Einen und Verschiedenen in 
Beziehung setzt. Noch ein Arthur Drews konnte 1907 den Urheber solcher Lehre 
al schrullenhaften „christlichen Philosophen“ verhöhnen. Die katholische Theo- 
logie ist jedoch zur „Philosophie der Vorzeit“ zurückgekehrt. Männer wie Deu- 
tinger, Möhler, Günther standen unter dem Einfluß der großen deutschen Denker, 
von denen uns Schelling in den „Weltaltern“ mit seinen tiefsinnigen Versuchen, 
die „Idee Gottes“ ahnend zu „konstruieren“, als der seltsamste, faszinierendste 
zu gelten hat. Noch Lenau meint 1838, es sei auffallend, daß tiefsinnige Män- 
ner wie Görres, Baader, Schelling (im Gegensatz zu Hegel) ihre Arme rückwärts 
streckten; daß die „tiefste Ahnung verfehlter göttlicher Geschichtsintentionen“ 
sie treibe, stromauf zu schwimmen. Ganz im Stil Schellings philosophiert Lenaus 


Faust: 


„Ist diese Welt dadurch entstanden, 
Daß Gott sich selber kam abhanden? 
Ist Göttliches vom Gotte abgefallen, 
Um wieder gottwärts heim zu wallen? 
Ist aus urdunklen Ahnungstiefen, 
Worin die Gotteskeime schliefen, 

Das Göttliche zuerst erwacht, 

Und stieg es auf zur Geistesmacht? 
So daß Natur in Haß und Lieben 

Als ihre Blüte Gott getrieben? 


5” 
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An dieser Frage hängt die Welt, 
Doch hab’ ich immer sie umsonst gestellt.“ 


So rätselt Faust. Sein Dichter fand erst spät den befreienden Ausweg aus 
faustischer Grübelei. 


1) Leibniz-Verlag, München. 


2) Hier wäre einzuwenden: Dieses Sein und Wirken Gottes wird nicht produziert, 
bildet also keinen Gegensatz in Gott wie bei Schelling und erst recht bei Böhme. 


Summary. 


There is an unfinished book among the posthumous: works of the great 
romantic philosopher Schelling, called “The Ages of the World“. It was to be 
published as long ago as 1812 and was influenced by Jakob Böhme, the profound 
“philosophus teutonicus“ of the 17th century. The first part, the only one that 
was executed and has come to us in several composures, treats of some “primitive 
times“ of the divine creation, a birth-place of all life, mysteriously closed up, 
a “time of silence and quiet“. 


Resume. 


“Les äges du monde“ par Schelling c’est un fragment posthume du grand 
philosophe romantique. Le livre devait ötre publi& d&jä en 1812. Il est &crit sous 
linfluence de Jakob Böhme, le profond “philosophus teutonicus“ du 17i&me 
siecle. La premiere partie, la seule qui est complete et qui est conservee en 
plusieurs versions, a pour objet les “temps primitifs“ de la cr&ation divine, un 
lieu de naissance de toute vie, plein de myst£re, un “temps de silence et de repos“. 


DER PHILOSOPHEWKONGRESS VON 
GARMISCH-PARTENRKIRCHEN 1947 


Von Dr. Johannes Hirschberger 


Zum erstenmal seit 1936 gab es vom 2. bis 8. September 1947 wieder einen 
Philosophenkongreß. Die Anregung dazu ging von der Zeitschrift für philo- 
sophische Forschung aus. Es waren die vier Zonen geladen und vertreten. Die 
Teilnehmerliste wies 167 Namen auf. Das Ausland war nur durch einen seit 
langem in Deutschland lebenden Chinesen, einem Professor aus Peking, reprä- 
sentiert. Die Wahl des Ortes war so glücklich, daß einstimmig beschlossen 
wurde, 1948 wieder in Garmisch-Partenkirchen zusammenzukommen. 

Als Prof. Fr. J. von Rintelen (Mainz) im Namen des Organisationsaus- 
schusses den Kongreß eröffnete, sprach er den Wunsch aus, die Philosophie möge 
auf ihm nicht bloß als eine die Zeit müßig begleitende, auch nicht als eine die 
Zeit nur beschauende und beklagende in die Erscheinung treten, sondern als 
eine zeitüberlegene Philosophie. Auch Ministerpräsident Ehard, der die 
Wünsche der bayerischen Staatsregierung aussprach, erhoffte von der Philo- 
sophie Wegweisung für das Leben und die großen Fragen unserer Zeit. 

Allein schon gleich beim ersten Vortrag, dem von Nic. Hartmann (Göt- 
tingen) über „Die heutigen Aufgaben der theoretischen Philosophie“, schien es, 
als ob die philosophische Arbeit nach wie vor zeitlos wäre und sich in unseren 
Tagen nicht verschiedenes ereignet hätte. Doch es schien nur so; denn es trifft 
auch auf diesen Denker zu, was später so nebenbei erwähnt wurde, daß die Ent- 
scheidungen der praktischen . Philosophie bereits in der theoretischen fallen. H. 
sprach nur von den Aufgaben der Kategorialanalyse und zeigte an einigen Bei- 
spielen wie Extension, Dimension, Realverhältnis, Prozeß, Zustand und Natur- 
gesetzlichkeit, was hier noch zu tun sei. Anders als Kant das tat, müßten wir 
in der Kategorienfrage mehr ins Einzelne gehen und an den Erscheinungen 
selbst, je für die einzelnen Wissensgebiete die Grundbegriffe aufzeigen, von denen 
der Forscher dann leben kann; müßten allererst einmal einsehen, was hier un- 
bemerkt und unkritisch als Kategorie verwendet wird; müßten dabei ganz neue 
Felder entdecken, z. B. die Kategorien des Organischen; vor allem dürften wir 
nicht einfach, wie Kant es wollte, die Kategorien des Erkennens schon gleich für 
die Kategorien der Gegenstände halten. Wären die Kategorien in beiden Be- 
reichen identisch, dann dürfte es keine unerkennbaren Gebiete geben und auch 
nicht den Wechsel der Kategorien im Laufe der Geschichte. Es ist sehr wichtig, 
daß wir uns klar werden, daß die Gegenstandskategorien uns nicht ohne weiteres 
gegeben sind. An den Phänomenen fehle es dabei nicht, wohl aber an deren 
Analyse. Vielleicht müßten wir sie erst erraten. Ueberall sei ja die Wissenschaft 
noch unterwegs. Wir brauchen ein neues philosophisches Ethos, das Ausharren im 
Ungewissen. H. erwies sich in diesen Analysen als ein Meister der Detailforschung. 
Ihre Fruchtbarkeit wurde viel anerkannt, und immer wieder kam der Kongreß 
von verschiedenen Seiten her auf diese Art von Ontologie zurück. Die großen 
systematischen Linien seiner Philosophie traten weniger hervor. Immerhin, sie 
schienen einmal ziemlich plastisch auf, als in einem eingeschobenen Vortrag einer 
seiner Schüler (Liebrucks, Göttingen) den platonischen Parmenides in der 
Richtung einer absoluten Dialektik interpretierte und der Lehrer abschließend 
dazu bemerkte, daß das Sein eben doch nicht, wie Platon noch in der Politeia 
erklärt hatte, &xe? sei, sondern rad nuiv. — In der Diskussion pries P.F. Linke 
(Jena) Nic. Hartmann als einen Befreier der deutschen Philosophie vom Neu- 
kantianismus, wo „man sich kritisch nannte und dogmatisch war“. Inzwischen 
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wäre allerdings schon wieder ein Schritt vorwärts getan worden, durch die Er- 
rungenschaften der Logistik. Wir müßten nunmehr zu einer mathematisch 
exakten Formulierung unserer philosophischen Sätze übergehen. Und unter die- 
sem Gesichtspunkt bemängelte er die Kategorialanalyse Hartmanns. So wäre es 
z. B. notwendig, daß H. genau definiere, was er unter Kategorie verstehe. H. er- 
widerte, er stünde noch mitten in der Forschung, Definitionen kämen erst am 
Schlusse. Die Logistik aber wäre gerade zu positiven Forschungen außerstande, 
sie könne nur die Ergebnisse der Forschung auf Formeln bringen. : 

Eben diese Logistik aber fand nun die gleiche nachhaltige Resonanz wie die 
kategoriale Ontologie. Und auch damit war der Kongreß wieder aufschlußreich 
für die philosophische Situation der Gegenwart. Diese Problematik wurde auf- 
gerollt durch den Vortrag von P.,F. Linke über „Die mehrwertigen Logiken 
und das Wahrheitsproblem“. G. Frege, dem die mathematische Logik so viel ver- 
danke, so führte L. aus, habe noch gemeint, daß die logischen Gesetze, Gesetze 
der Wahrheit wären. Lukasiewicz aber zeigte später an den Möglichkeitssätzen, 
daß es Aussagen gibt, für die weder das Widerspruchsprinzip noch der Satz vom 
ausgeschlossenen Dritten zu gelten scheine. Die Relativitätstheorie sowie die 
nichteuklidischen Geometrien lieferten weitere Beispiele dafür, daß ein Logik- 
kalkül entwickelt und konsequent durchgeführt werden kann, ohne daß eine 
„Verifizierung“ an der „Wirklichkeit“ nötig wäre. Noch nicht bei Wittgenstein, 
wohl aber bei den folgenden Logistikern wird dieses begriffliche Schachspiel 
(wie Ref. es nennen möchte), das nur noch mit Symbolen als solchen rechnet, 
dann voll zur Entwicklung gebracht. Damit scheidet natürlich der alte Wahr- 
heitsbegriff aus. „Logoiden Formalismus“ nannte Linke diesen neuen Nominalis- 
mus. Seine Brauchbarkeit wäre nicht zu bestreiten, doch die Logik sei er nicht; 
denn mehrwertige Logiken, die anderen Spielregeln folgten, als wahr und falsch, 
müßten letztlich doch immer wieder auf wahr und falsch hin interpretiert wer- 
den. Wahrheit ist eben etwas Ontologisches und dahin tendiere alle Philosophie. 
— In der Diskussion wurde ziemlich heftig für und gegen die Logistik Stellung 
genommen. Es fiel mit Rücksicht auf die nichtaristotelischen Logiken sogar der 
Vorwurf des Nihilismus. Er wurde erwidert mit der Bemerkung, daß heute nur 
noch die Logistiker in der Lage wären, sich philosophisch eindeutig zu verstän- 
digen. — Während der ganzen Auseinandersetzung stand im Hintergrund das 
Problem des Relatismus. Die Flucht in die Logistik entspringt ja aus der Ver- 
zweiflung des Neupositivismus am positiv „Gegebenen“ des alten Positivismus. 
— Sehr ersprießlich wäre übrigens für die Diskussion die Abhandlung von Werk- 
meister „Sieben Leitsätze des logistischen Positivismus in kritischer Beleuchtung“ 
(Philos. Jahrbuch 1942) gewesen. — Der Relatismus kam in einem anderen Zu- 
sammenhang noch ausdrücklich zur Sprache, in dem Vortrag von H. Wein (Göt- 
tingen) „Von Descartes zur heutigen Anthropologie“, wo der Versuch gemacht 
wurde, den Relativismus durch den Relativismus auszutreiben. „Wir glauben 
nicht mehr an absolute Mittel gegen das Menschliche, aber wir glauben an rela- 
tive“ hieß es da. Die Erkenntnis der Relativität des Menschen sei echte Erkennt- 
nis und führe darum in gewissem Sinn über die Relativität hinaus. Sie sei Wahr- 
heit und bliebe doch Toleranz. ä 

Einen dritten Kernpunkt des Kongresses bildete die naturwissenschaftliche 
Problematik, speziell um das Naturgesetz und seinen Charakter, um die verschie- 
denen Seinsschichten, um die Reichweite der Freiheit und besonders um den 
Gegensatz von Mechanismus und Vitalismus. Es sprachen Al. Wenzl (Mün- 
chen) über „Ontologie der Freiheit“, Max Hartmann (Buchenbühl) über „Das 
Vitalismus-Mechanismusproblem vom Standpunkt der kritischen Ontologie Nic. 
Hartmanns“ und Ad. Meyer-Abich (Hamburg) über „Die alte Frage nach 
dem Sitz der Seele“. — A. Wenzl.brach am schärfsten mit der herkömmlichen 
Auffassung von der durchgängigen kausalen Determination allen Seins, indem 
er die Freiheit als echte Möglichkeit eigenen Beginnens (Selbstsetzung) nicht nur 
für den Bereich des Geistigen in Anspruch nahm, wo sie als eine unmittelbar 
erlebte Tatsache feststehe, der gegenüber bloße Theorien nichts beweisen; sowie 
für die Stufe des Psychischen, wo es immer einen Spielraum der Freiheit gebe, 
so daß psychische Gesetze nie absolut gälten; sondern auch noch für die Vital- 
schicht wegen der von Driesch, Woltereck, Spemann u. a. dafür nachgewiesenen 
Multipotenz entgegen der vielfach sonst angenommenen eindeutigen Dependenz; 
ja sogar noch für die Schicht des Anorganischen. Entscheidend hierfür sei die 
-Heisenbergsche Unsicherheitsrelation, die nicht bloß Unbestimmbarkeit, sondern 
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Unbestimmtheit ist, so daß das Naturgesetz immer statistischen Charakter habe. 
Alles Sein ist darum zu betrachten als eine Mischung von Freiheit und Bindung. 
Wirklichkeit ist ein sich Geltendmachen gegenüber einem Möglichen und inso- 
fern wirken, d. h. wollen. Das ist besonders zu sehen, wenn man in der Natur 
vom Niederen zum Höheren aufsteigt. Mit der Stufe des Lebens macht sich 
23 B. eine höhere Aktivität geltend, die Entelechie. Sie errichtet, die Möglich- 
keiten des Niederen von sich aus selegierend, durch Ueberformung des Anorgani- 
schen das Organische. Ohne eine solche das Moment der Freiheit und der Teleo- 
logie neben der kausalen Dependenz auch noch voraussetzende Betrachtungsweise 
ist Leben nicht begreiflich zu machen. Die Ableitung des Lebens aus rein phy- 
sisch-chemischer Kausalität sei nicht bewiesen. Aehnlich überformt das Geistige 
das Psychische und führt es zu neuen Gestaltungen. — Noch energischer vertrat 
diesen Standpunkt Meyer-Abich mit seinem Holismus. Er leitet das Niedere 
durch „Simplifikation“ aus dem Höheren ab, sieht das Organische als das Primäre 
an und erblickt konsequent in der Materie einen Abfall zu etwas Nachgeord- 
netem. — Mit Max Hartmann meldete sich der Meehanismus, besser Physi- 
zismus zu Worte. Er hielt fest an der Allmacht der kausalen, physikochemischen 
allseitigen Determination, die zur Erklärung genüge. Auf einfachen Stufen des 
Lebens sei dies bereits erwiesen. Wenn in den Argumentationen zu unserem 
Problem immer wieder Fälle aus höher organisiertem Leben beigebracht würden. 
so sei das methodisch falsch. Man habe mit dem Einfacheren anzufangen. Die 
Philosophen wären aber ungeduldige Leute und könnten nicht warten. Die kau- 
sale Erklärung werde die Probleme auch des Lebens schon noch bewältigen. Rich- 
tig sei allerdings» daß auch der Naturforscher ohne den Begriff der Zweck- 
mäßigkeit nicht auskomme. Allein dieser Begriff sei nur ein regulativer, nicht 
ein konstitutiver, wie das Kant schon gesehen habe. Zwecktätigkeit sei aber nicht 
nachgewiesen. — Nic. Hartmann bemerkte, die Diskussion in etwa abschließend, 
die Zeit eines Kampfes zwischen Vitalismus und Mechanismus bis aufs Messer 
sei heute vorbei. Beide Seiten verträten etwas Richtiges und es gelte nunmehr 
zusammenzufassen. Driesch habe, sehr bezeichnend für die Problemlage, die 
Ganzheitsdetermination gelegentlich eine kausale genannt. Und daß es verschie- 
dene Schichten des Seins gebe, daß mit ihnen neue Kategorien und Determinatio- 
nen einsetzen, das würde wohl auch Max Hartmann zugeben. 


Ein viertes Interessengebiet bildete die Existenzphilosophie. Damit tauchte 
wieder das Problem des Relativismus und Skeptizismus auf, jetzt von der nicht- 
intellektuellen Seite her. Fr. J.v. Rintelen (Mainz) entwickelte in seinem Vor- 
trag über „Philosophie der Endlichkeit“ die ideengeschichtlichen Hintergründe der 
Philosophie der Endlichkeit und trug damit wesentlich bei zu ihrer Erhellung. 
Sein eigentliches Anliegen aber war eine geistige und existenzielle Ueberwindung, 
wobei er viel Zustimmung fand. Er konnte zeigen, wie einerseits die Existenz- 
philosophie in ihrem eigenen Ansatz bereits über sich selbst hinausweist, weil 
ihre Forderung des Existierens doch, entgegen ihrer These von der Sinnlosigkeit 
der Welt, bereits einen Wert impliziert; daß aber anderseits das Sprungbrett, 
das man dem Menschen von heute für ein neues Dasein bereiten möchte, in dem 
Augenblick verbrannt wird, wo man die Existenz rein formal nimmt, als etwas 
Inhaltsleeres, wo man immer nur vor dem Nichts stehe. Man könne aber weiter- 
kommen, wenn man einsieht, daß die Interpretation der Grundbefindlichkeit des 
Menschen als Angst offenkundig einseitig sei. Es gehörten zu jener Grundbefind- 
lichkeit auch gehobene Stimmungen, wie die der Freude. Sie ist nicht nur eine 
augenblickliche, dem Irrtum unterstellte, sondern eine Urintention des Menschen 
und insofern von der mindestens gleichen Evidenz wie die Stimmung der Brüchig- 
keit. Damit aber leuchten die Werte auf, in ihnen das Unendliche und damit die 
Transzendenz. Wert besage eben unendliche Steigerungsmöglichkeit, womit nun 
eine ganz andere Transzendenz eröffnet wird als jene im „Ueberstieg“ der Angst, 
die stets nur eine immanente sei. Transzendenz gehöre zum Wesen des Menschen 
und sie, nicht aber das rein formale Existieren bringe seine Vollendung. — In 
einem weiteren Vortrag zu demselben Thema gab O.: Fr. Bollnow (Mainz) 
einen aufschlußreichen Ueberblick über „Deutsche Existenzphilosophie und fran- 
zösischen Existenzialismus“. Er unterschied deutlich zwischen der ontologischen 
Fragestellung, die bei Heidegger und Jaspers den Anstoß gebe und der reinen 
Zeitstimmung, die bei Paul Sartre, Gabr. Marcel u. a. die Musik mache. Es war 
bezeichnend, daß diese neuesten Zeitströmungen unter den Begriff des Modischen 
gestellt werden konnten. — Die Diskussion griff das Wort auf und fügte noch 
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mehrfach das der Zeitkrankheit hinzu. B. kam zu dem Urteil, daß die Existenz- 
philosophie trotzdem nicht überflüssig sei, sondern ein Tor bedeute, durch das 
wir hindurchgehen, d. h. das wir überwinden müssen. — So war der Existenz- 
philosophie ein ganzer Tag gewidmet. Das Gesicht des Kongresses aber drückte 
eine ablehnende Haltung aus. Es wäre von großem Wert gewesen, wenn einer 
der führenden Existenzphilosophen erschienen wäre und seiner Sache das Wort 
geredet hätte. So aber war die Situation fast wieder wie 1936, wo auf der Tagung 
der deutschen philos. Gesellschaft die Thematik von Klages zur Erörterung stand, 
er selbst aber nicht auftrat. 

Und weil soeben der Name von Klages fällt: Wie soll man es verstehen, daß 
seine Sache, die doch auch ein Anliegen von vielen ist, auf dem Kongreß über- 
haupt keine Rolle spielte? Auch zu Nietzsche hätte man etwas erwarten können. 
Ist erschon erledigt? Oder war es nur vorsichtige Zurückhaltung? Es fiel auf ‚dem 
Kongreß in einem privaten Gespräch gelegentlich der Satz, der Kongreß sei für 
die geistige Situation unserer Zeit noch viel aufschlußreicher durch das, was er 
nicht bespricht als durch das, was er bespricht. Sein Interesse für Ontologie, 
Logistik, Naturphilosophie war reine Fachphilosophie. Sehr gut! Aber ein biß- 
chen Existenz, ist sie nicht auch notwendig? Ich meine jene gesunde Existenz- 
philosophie, die es immer schon gegeben hat, jene von einem Platon, Aristoteles, 
Augustinus, Descartes, Kant, Fichte... Sie waren auch Fachphilosophen, aber 
noch etwas dazu. Philosophie ist dort auch noch Entscheidungskraft und Lebens- 
führung. Immerhin, man kann nicht alles auf einmal haben, und es war nach 
langer Zeit wieder der erste Kongreß. Vielleicht lag es daran. 

Doch einmal erklomm der Kongreß zu der rein theoretischen Einstellung 
hinzu auch noch eine markante menschliche Haltung, als Erich Kaufmann 
(München) über „Grundprobleme der Rechtsphilosophie“ sprach. Er legte zunächst 
ontologische Probleme vor, so die Frage nach der Rechtsordnung als einem 
Sinngefüge sowie die Frage nach einer darüber liegenden Schicht, die etwas 
Normatives darstelle und für das der Mensch „irgendwie nach oben geöffnet 
sein müsse“. Ferner Probleme der Gemeinschaft, wobei der Streit, was primär 
sei, die Gemeinschaft oder das Individuum als gegenstandslos bezeichnet wurde, 
weil eines nicht ohne das andere sein kann und also beide gleich primär wären. 
Das Individuum gehört naturhaft in die Gemeinschaft, anderseits aber wird die 
Gemeinschaft durch das Individuum mitgetragen und weitergetragen, was nur 
möglich ist, wenn es neben dem Leben der Gemeinschaft auch noch das Leben 
der Einsamkeit und Besinnlichkeit gibt. Schließlich müßte man an die sehr 
schwierigen Probleme der Gemeinschaft sogar mit theologischen Begriffen und 
Analogien herangehen, wovor die Philosophie etwas weniger Angst haben sollte. 
Wie schon Troeltsch gesagt habe, müsse die Philosophie wieder theologischer 
und die Theologie wieder philosophischer werden. An dritter Stelle wurden 
ethische Probleme aufgeworfen, die Frage nach den Werten, der Güterordnung, 
den Tugenden und vor allem der Gerechtigkeit. Hier müsse die Ethik dem 
Juristen helfen, der in der Praxis oft davon Hilfe zu holen habe, z. B. wenn es 
sich darum handle, ob ein Rechtssatz rein formal bis zur letzten Konsequenz 
durchgeführt werden solle oder welches Gut bei einem Konflikt das höhere sei 
und darum den Vorzug verdiene. „Es war falsch, in das Zentrum des Rechtslebens 
den Rechtssatz zu stellen; es muß die Institution hineingestellt werden; es gibt 
einen Kosmos der sittlichen Einrichtungen, eine objektive Welt der Tugenden, 
Institutionen der sittlichen Werte“. Aus dem Vortrag sprachen das Verant- 
wortungsbewußtsein und die lebenrettende Kraft des heraklitischen Satzes. „Es 
nähren sich alle menschlichen Gesetze von dem einen göttlichen“. Hier war 
Philosophie Theorie und Praxis, Wissen und Weisheit zugleich, und jetzt ent- 
sprach der Kongreß den Wünschen, die man ihm auf den Weg mitgegeben hatte. 

Ein in das Programm noch nachträglich eingeschobener Vortrag von Schott - 
länder (Dresden) über „Die Bedeutung von Lust und Unlust in der Grund- 
legung der Ethik“ rief nur zwei Diskussionsredner auf den Plan. Er glitt mit 
großer Gelassenheit in die psychologistischen Bahnen zurück, als ob es keine 
Wertethik gegeben hätte. „Handle so, lautete die neue-alte Maxime, daß dein 
Handeln die größtmögliche Dauer, Ausdehnung, Mannigfaltigkeit und Steigerung 
von Zuständen bewirkt, deren Eintreten Lust und deren Schwinden Unlust 
hervorruft, sofern es mittelbar oder unmittelbar bewußt wird“. Eudämonismus 
sollte das nicht sein. Wenn aber die Korrektive der Lust: Tapferkeit und Zucht, 
selbst wieder auf Lust und Unlust bezogen sind, wie ausdrücklich betont wurde, 
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und wir für unsere sittliche Wertfindung nichts anderes haben als nur Lust- 
Unlustsymptome, dann ist das nicht nur Eudämonismus, sondern sogar Hedoni- 
mus; wie es auch nicht einzusehen ist, wie auf dieser Grundlage der Norm- 
charakter des Sittlichen verstanden werden soll. 

Um Spezialfragen noch besonders verfolgen zu können, hatten sich einige 
Arbeitsgemeinschaften zusammengetan, u. z. für die Freunde und Mitarbeiter 
des Philos. Jahrbuches, für Logistik. östliche Philosophie und nach anfänglichem 
Fehlschlag doch auch noch für dialektischen Materialismus. Letztere wurde ge- 
leitet von dem Direktor des Institutes für dialektischen Materialismus in Jena. 
Dr. Wolf. In der Schlußveranstaltung des Kongresses referierte jede Arbeits- 
gemeinschaft 5 Minuten über ihre Tätigkeit, darunter natürlich auch die für 
dialektischen Materialismus. Das allein war.es, womit diese Thematik in den 
Vollversammlungen in die Erscheinung trat. Eine Pressemeldung konnte hier ein 
falsches Bild erzeugen. Was W. Hellpach (Heidelberg) noch dazu bemerkt hatte, 
war nur Belegmaterial für seinen Vortrag über „Ideogonie“,‘der im übrigen das 
war, was man auf so einem Kongreß auch braucht: Die schillernde geistreiche 
Prunkrede. 

In einem schönen Schlußwort gedachte Paul Menzer (Halle), der dem 
Kongreß präsidiert hatte, der Toten seit 1936: Heinrich Rickert, Jonas Cohn, 
Bruno Bauch, Ernst Cassirer, Arthur Liebert, Paul Hofmann, Cay v. Brockdorff£, 
Hans Driesch, Bernhard Bavink, Moritz Schlick, Richard Hönigswald, Carl 
Stumpf, William Stern, Narziß Ach, Erich .Jaensch, Karl Joos, August Messer, 
Max Dessoir, Heinrich Gomperz, Julius Stenzel, Bernhard Groethuysen, Dietrich 
Mahnke, Willy Kabitz, Erich Adickes, Edmund Husserl, Moritz Geiger, Alexander 
Pfändner, Hans Lipps, Peter Wust, Adolf Dyroff, Martin Honecker und Kurt 
Huber. 


Neuerscheinungen 


Systematische Philosophie 


Grundfragen des Lebens. Einführung in die 
Philosophie. Von Arnold Rump. Mün- 
ster 1947, Regensberg, kl. 8° 208 S. 

Die Schrift ist der Niederschlag einer Ar- 
beitsgemeinschaft des Verfassers mit Schü- 
lern der Abschlußklasse eines Gymnasiums. 
Ziel war eine erste Einführung in die Phi- 
losophie. Sie lehnt sich vielfach an größere 
Werke an. Sie führt den jungen Menschen 
in das philosophische Neuland wie durch 
einen Park interessanter Bäume und Sträu- 
cher, um die wichtigsten vorzuführen und 
Erläuterungen dazu zu geben. Sie vermag 


ihr Ziel, erste Handreichung zu sein, durch-.: 


aus zu erreichen. 


Einführung in die Philosophie. 
Holzamer. Mainz 1947. 
berg 8° 45 S. 

Holzamers Schrift ist aus einem Einfüh- 
rungskursus in die Philosophie entstanden, 
der für Hörer aller Fakultäten der Univer- 
sität Mainz gehalten wurde. Hier ist Phi- 
losophieren strenger gefaßt als selbständi- 
ges kritisches Nachdenken in methodischer 
Form über letzte Fragen und Gründe. Holz- 
amer greift nur einige wesentliche Punkte 
heraus, um dem Anfänger den Weg zu ei- 
gener philosophischer Besinnung zu ebnen. 
Er tut es in sicherer Weise. 


Zum Problem der Voraussetzungslosigkeit 
und Objektivität der Wissenschaft. Von 
Gerhard Hennemann. Bonn 1947, 
Bouvier & Co., 8° 35 S. 

Das vielgebrauchte Schlagwort von der 
Notwendigkeit der. Voraussetzungslosigkeit 
der Wissenschaft nimmt Hennemann zum 
Anlaß, um in das erkenntnistheoretische 
Grundproblem, wie es sich dem Philoso- 
phen von heute darstellt, in klarer Weise 
einzuführen. Nach einer vorläufigen Be- 
griffsbestimmung der Wissenschaft wird die 
Einführung in die Erkenntnistheorie der 
Naturwissenschaft und der Geisteswissen- 
schaft gegeben. He\nemann wägt Realis- 
mus und Idealismus gegeneinander ab und 
versucht einen Ausgleich anzubahnen, der 
freilich erst in einer Erkenntnismetaphysik, 
wie sie Balthasar und Wenzl bieten, voll 
durchführbar wird. 


Der unsterbliche Geist in der Natur. Von 
Jakob Uexküll. Hamburg 1947. Chri- 
stian Wegner Verlag, kl. 8° 98 S. 

Zu diesen Gesprächen hat ein fingierter 
Herr v. W., den seine Neigung zu reli- 
&ionsphilosophischen Fragen zieht, in seine 
Villa am Meere eine Reihe von Freunden 
eingeladen. Im geistvollen Hin und Her der 
Rede entfaltet Uexküll seine Umweltslehre. 
Jedes Lebewesen verwirklicht einen eige- 
nen Lebensplan, kraft dessen es das Zen- 
trum seiner ureigenen Welt ist. 
so viele Welten, 
gibt. 


Von Karl 
F. Kupfer- 


Es gibt 
als es lebende Subjekte 
„Der Plan hat seine dominierende 


Stellung wieder erobert. Die Tür, die sich 
hinter Gott geschlossen hatte, als er das 
Weltall verließ, steht wieder offen. Der 
Plan kann musiktheoretisch sein Analogon 
finden, er kann aber auch an uralte reli- 
giöse Vorstellungen anknüpfen“ (84 f). In 
den geistreichen Gesprächen werden mit 
apodiktischer Sicherheit Grenzlinien gezo- 
gen, Bewertungen historischer Ereignisse 
vorgenommen, die anfechtbar sind. Aber 
nicht das ist das Entscheidende. Der Urn- 
weltslehre entscheidender Irrtum ist der, 
daß sie den Unterschied von Mensch und 
Tier hinsichtlich ihrer Beziehung zu Welt 
und Umwelt nicht beachtet. Das Tier bleibt 
im Banne der bloß sinnlich ihm aufschei- 
nenden Umwelt, soweit sie sich ihm biolo- 
gisch relevant darstellt. Aber Wirklichkeit 
ist das noch nicht. 

Wirklichkeit offenbart sich nicht der Vor- 
stellung, sondern erst dem denkenden Be- 
greifen, das durch die subjektverhafteten 
Umwelten hindurch zur Welt selbst vorzu- 
stoßen vermag. 


Philosophie der Freiheit. I. Von Aloys Wenzl. 
München-Pasing 1947 Filser 8° 256 S. 
Die Technik als philosophisches Problem. 


Von Aloys Wenzl. München 346 R. 
Pflaum 8° 32 S. 
Durch alle Werke Wenzls zieht sich 


der eine Grundzug: Aus der erstaunlichen 
Fülle des ı Wissens naturwissenschaftlicher 
und geisteswissenschaftlicher Art, die 
Wenzl beherrscht, eine umfassende Synthe- 
se, die bis an die Grenzen der Religion 
reicht, zu bauen. Von der ‚Philosophie der 
Freiheit‘‘ ist des näheren in unserem Auf- 
satz ‚Freiheit als Seinsprinzip“ die Rede 
gewesen. Auch für den Aufsatz über die 
„Technik als philosophisches Problem“ ist 
die großzügige Weite der Beurteilung be- 
zeichnend. Technik in jedem Sinn ist Macht 
über die Natur. Von dieser Macht gilt, was 
von der politischen im besonderen gilt: ‚es 
gibt eine Macht im dreifachen Sinne — 
Macht im Dienste der rechten Ordnung, 
Macht um ihrer selbst willen, Macht im 
Dienste des Bösen. Die Macht über die Na- 
tur ist eine Aufgabe des Menschen. Er soll 
Herr sein über den Stoff und die Kraft 
zur Verwirklichung der Werte, in deren 
Dienst er selbst steht. Als Weg dazu ist 
Technik gut. Als Macht im zweiten Sinne, 
als leere Macht, ist Technik die große Ver- 
suchung. Verfällt ihr der Mensch, so steht 
er mit der Technik im Dienste des Bösen. 
Worauf es ankommt, das ist: nicht die 
Technik über Bord werfen zu wollen, son- 
dern das Ethos über die Technik zu stellen, 
auf die laufende Kontrolle, Sinngebung 
und Durchseelung nicht zu verzichten, dem 
Banne der Möglichkeiten nicht zu verfal- 
len!“ (29 £). 


Wahrheit. Ein Versuch. Erstes Buch. Wahr- 
heit der Welt. Von Hans Urs von 


Neuerscheinungen 75 


Balthasar. Einsiedeln/Zürich 1947 Ben- 
ziger & Co. 8* 312 S. ! s 


Ein reifes Buch von einem Meister des 
Gedankens wie des Wortes, das den Leser 
von Seite zu Seite in wachsender Span- 
nung hält und mit der echten Freude 
klarer tiefer Einsichten beglückt. Balthasar 
schöpft aus einer großen Tradition, aber 
bei ihm ist sie nichts Starres, Verkrustetes, 
Erstorbenes, vielmehr von einer erstaun- 
lichen Lebendigkeit und Fruchtbarkeit. 
Balthasar nennt sein Buch ausdrücklich einen 
Versuch, kein Lehrbuch. Es setzt voraus, 
was in den Hauptwerken der abendlän- 
dischen Tradition von Augustinus über 
Thomas von Aquin bis zu den neueren 
Kompendien christlicher Philosophie über 
das Thema ‚Wahrheit‘ grundlegend gesagt 
worden ist. Aber entsprechend der verän- 
derten Blickweise der Zeit wurde hier der 
Versuch „gewagt“, aus den traditionellen 
Thesen weitere Folgerungen zu ziehen, 
„wie denn ein Stamm seine Kraft und Ge- 
sundheit dadurch kundtut, daß er in je- 
dem Frühjahr neue Schosse treibt und seine 
Aeste der Sonne entgegen verlängert‘ (9). 
Der Versuch ist geglückt. So neuartig man- 
ches erscheint, so ist es doch aus den besten 
Traditionen erwachsen. Was die heutigen 
Lehrbücher neuscholastischer Philosophie 
über die Wahrheit zu sagen wissen, ist 
meist überaus karg und gent kaum .darüber 
hinaus, ihren Bestand gegen skeptische 
Zersetzungsversuche zu sichern. So hat man 
sich auf einige um jeden Preis zu haltende 
Grundstellungen zurückgezogen, so ist der 
strömende Fluß breiter Erörterungen seit 
Clemens, Origines, Gregor von Nyssa, Au- 
gustinus und Thomas zum Stehen und Ver- 
landen gekommen. Die Metaphysik der 
Wahrheit bietet viel reichere Aspekte als 
der philosophische Anfänger es ahnt. Ihnen 
geht Balthasar nach und scheut sich auch 
nicht, „die in aller Philosophie einhaften- 
den theologischen Daten‘, die auch schon 
die Philosophien eines Platon und Aristo- 
teles besaßen, als untilgbar inmitten des 
konkreten philosophischen Denkens anzu- 
erkennen und sie bestehen zu lassen. 

Nurgkurz können hier einige Hauptgedan- 
ken angedeutet werden. Der erste Teil han- 
delt von „Wahrheit als Natur‘“.Er geht von 
dem Vorbegriff aus, den jeder hat, den es 
nur gilt, aufleuchten zu lassen und ihn sich 
zu verdeutlichen: „Wahrheit ist das ent- 
hüllte und in seiner Enthüllung begriffene 
Sein, oder kürzer gesagt: das Maß des 
Seins‘ (35). In dem eigenen Bewußtsein ist 
dem Menschen grundsätzlich das Sein 
schlechthin enthüllt. Menschliche Erkennt- 
nis ist rezeptiv und schöpferisch und damit 
sine analoge Teilnahme des Geschöpfes an 
der schöpferischen Zumessung der Wahr- 
heit durch die urbildliche, produktive Er- 
kenntnis Gottes. Nicht nur Gerechtigkeit 
gegenüber dem Objekt liegt im Erkennen, 
sondern auch schon der Beginn einer Lie- 
be, die sich dem Gegenstand zuwendet und 
ihn erhebt. 

„Wahrheit als Freiheit‘ ist der zweite 
Abschnitt überschrieben. Alle Wesen, auch 
die untergeistigen, haben ein Eigensein, das 
sie beim Erkanntwerden nicht aufgeben; 
sie bleiben Geheimnis. „Die Macht der Er- 
kenntnis, Offenbarung der Dinge zu emp- 
fangen, ist unbegrenzt. Nicht aber die 
Macht, diese Offenbarung auch zu erzwin- 
gen‘ (83). Besonders fein sind die Ausfüh- 
rungen darüber, daß die Liebe von der 
Wahrheit nicht zu trennen ist. Zwar kann 
auch ein Nichtliebender Sachverhalte rich- 
tig erkennen. Aber sein Erkennen gleicht 
dem Blick des Kurzsichtigen: scharf für 
das Nahe, ist er unfähig, weite Perspek- 


tiven zu überblicken, er zieht die Dinge 
wie Angeklagte vor die Schranken des a 
richts, ohne um die entscheidenden Mög- 
lichkeiten zu wissen, die sich dahinter ent- 
falten. Nur der Liebende kennt das „rech- 
te Wesen‘ des Geliebten und glaubt an die 
idealen Möglichkeiten des Geliebten, auch 
wenn sie vordergründig durch die Wirk- 
lichkeit platter Alltäglichkeit verdeckt sind. 
Nicht jede Wahrheit hat Anspruch auf Ver- 
ewigung. Der Umgang mit der Wahrheit 
stellt den Menschen vor eine sehr ernste 
Verantwortung. Es gibt auch Wahrheiten, 
die nicht oder nicht zur Unzeit hervorzu- 
ziehen und zu begaffen sind. Diese Gren- 
zen nicht zu kennen, gehört zu den unver- 
zeihlichen Mängeln der Psychoanalyse. 

Der dritte Abschnitt nimmt thematisch 
den schon vorher wiederholt angeklun- 
genen Gedanken „Wahrheit als Geheim- 
nis“ auf und geht auf den Vorgang der 
Wahrheitserkenntnis ein, wie wir sie voll- 
ziehen (A. Die Welt der Bilder; 1. Das 
Wesenlose; 2. Das Bedeutende; 3. Das Wort; 
B. Wahrheit als Situation; 1. Die bewegte 
Idee; 2. Perspektive; 3. Personalität; 4. Situ- 
ation; C. Geheimnis; 1. Enthüllung und Ver- 
hüllung; 2. Wahr, Gut, Schön). Der Mensch 
trifft die Wahrheit nie in ihrem reinen, 
absoluten An-sich-sein, sondern immer 
schon in je besonderer Auswahl, Zuwen- 
dung, Profilierung, die ihn zwingt, sie auf 
ihren Wahrheitsgehalt hin zu prüfen, die 
Abstände zu messen, den durch die Per- 
spektive bedingten Schein zu durchschauen 
und nach Möglichkeit auszugleichen (217). 

Der letzte Teil enthält den Nachweis der 
Kontingenz menschlicher Wahrheitserkennt- 
nis, die zum tragenden Hintergrund die 
ewige Wahrheit hat. Als Geheimnis ist Gott 
dem Menschen „in der Form des Selbstbe- 
wußtseins bekannt, das an seinem kleinen 
Geheimnis der Selbstergreifung im innern 
Licht, an seiner Personalität und Freiheit 
einen Schimmer dessen erhascht, was die 
unendliche Identität und Freiheit der gött- 
lichen Wahrheit sein könnte“ (311). 

Man kann an dem Buche nicht wie an 
anderen Kritik üben durch Sonderung des 
Richtigen vom Unrichtigen. Für Balthasar 
bestand die Notwendigkeit, für Vieles erst 
eine zeitgemäße Sprechweise zu finden. Man 
muß das Buch in Ruhe auf sich wirken und 
auswirken lassen. Gegen manches wird 
sich zunächst noch eine durch die Skepsis 
hindurchgegangene Haltung sperren. Manch- 
mal meldet sich auch der Verdacht an, ob 
nicht die Sprechweise Begriffe zu stark 
dynamisiert und vitalisiert und sie dadurch 
ins poetisch Uneigentliche übergehen. 

Unfraglich ist das Buch eine weit über 
den Durchschnitt hinausragende Erschei- 
nung, berufen, befruchtend zu wirken. 


Anthropologie 


Charakter und Schicksal. Eine pädagogische 
Menschenkunde. Von Herman Nohl. 3. 
verm. Aufl. Frankfurt/Main 197 G. 
Schulte-Bulmke. 8°. 189 S. 

Nohl legt seine pädagogische Menschen- 
kunde, die schon früher viel Anklang ge- 
funden hat, zum dritten Mal vor. Eingegan- 
gen sind darin eine Reihe von Aufsätzen, 
die vorher schon anderswo erschienen 
waren. Der neuen Auflage wurde ein Ka- 
pitel „Das Pulsieren aller Lebensfunk- 
tionen‘ zugefügt. Das Buch stammt aus 
der lebendigen Erfahrung und will auf sie 


zurückwirken. Seine eigentliche Absicht 
liegt weniger in den gebotenen Einzeler- 
kenntnissen, als in dem Versuch, pädago- 


gisch sehen zu lehren und ‚die Fähigkeit 
und Lust zu wecken, Seelisches zu schauen 
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und in seiner Fülle zu vergegenwärtigen‘“ 
(188). Das Buch bedarf keiner besonderen 
Empfehlung mehr. 


Der Mensch und seine Stellung im All. Phi- 
losophische Anthropologie. Von Be&la 
von Brandenstein. Einsiedeln 1947. Ben- 
ziger & Co. 8°, 605 S. 

Die Schaffung einer Anthropologie ist 
heute ein besonderes Zeitanliegen. Noch ist 
keineswegs festgelegt, was in den Umkreis 
einer philosophischen Anthropologie ge- 
hört, noch auch die Methoden, die dafür 
verwandt werden sollen. Unbekümmert um 
solche noch ausstehende Klärungen hat B&la 
von Brandenstein sein großes Werk ‚Der 
Mensch“ geschaffen. Es hat wenig Sinn 
mit ihm über die Anlage des Werkes und 
die Auswahl des Stoffes zu rechten. Andere 
hätten es sicher anders angelegt. Aber 
dankbar wollen wir das Gebotene entge- 
gennehmen. Brandenstein geht es nicht 
darum, wie es vielfach neue Anthropolo- 
gien versuchen, einen ganz neuen Gesichts- 
punkt zur Bestimmung des Menschenwe- 
sens herauszufinden und alles auf diesen 
neuen Nenner zu bringen. In umfassender 
Kenntnis des einschlägigen Wissensmateria- 
les, zugleich in weiser Abwägung bisheri- 
ger Deutungen, ist er in der Lage, ein 
Werk von umfassender Stoffweite und gei- 
stiger Spannweite zu fertigen, wie die gro- 
ße Krise des Menschen von heute es als 
Wegweisung verlangt. Er beginnt mit der 
Darlegung der Fragwürdigkeit des mensch- 
lichen Wesens, der Labilität seiner Seins- 
stellung, der Unsicherheit des Menschen 
über sich selbst, die sich sehr bezeichnend 
in den verschiedensten Bildern ausdrückt, 
in welchen der moderne Mensch sein ei- 
genes Wesen zu erfassen versucht. Sie sind 
vielfach von den anthropologischen Ergeb- 
nissen der Deszendenztheorie bestimmt und 
suchen den Menschen irgendwie aus dem 
Tiere abzuleiten, wobei die Tatsache, daß 
ihm die instinktive Festgestelltheit des 
Tieres in seinem Lebensraum abhanden ge- 
kommen ist, zu widersprüchlichen Er- 
kKlärungsversuchen gereizt hat. Brandenstein 
begnügt sich nicht mit einer Anthropologie 
vom rein biologischen Gesichtspunkt aus, 
wie ihn Gehlen in seinem Werk ‚Der 
Mensch‘ durchgeführt hat. Er zielt auf eine 
Metaphysik des Menschen, die in den grö- 
ßeren Rahmen einer Metaphysik des Kos- 
mos hineingestellt wird; darauf deutet die 
besondere Formulierung des Buchtitels: 
„Der Mensch und seine Stellung im All“. 
So wird seine philosophische Anthropolo- 
gie zu einer Art von ‚„Mikrometaphysik‘“ 
und der alte Satz vom Menschen als Mi- 
krokosmos erfährt neue Bestätigung. Das 
Werk ist analytisch angelegt. Es handelt 
im ersten Teil vom menschlichen 
Leib; im zweiten Teil von der mensch- 
lichen Kultur, im dritten von der 
menschlichen Seele und im vierten von der 
Weltstellung des Menschen, Wohltuend be- 
rührt überall, daß nach Darlegung der we- 
sentlichen Auffassungen über eine Sache 
immer eine gesunde Mittelstellung gefun- 
den wird, ohne schwächlicher Kompromiß 
zu sein.. Im ersten Teil wird vornehmlich 
zu der heute wieder viel umstrittenen Tier- 
abstammung des Menschen Stellung ge- 
nommen. Gerade hier zeigt sich der ge- 
sunde Blick für das richtige Mittelmaß. 
Nach Besprechung der hauptsächlichen bio- 
logisch-anthropologischen Theorien (Schwal- 
be, Plate, Weinert, Klaatsch, Dacque u. a.) 
kommt er zu dem Ergebnis: ‚So klar die 
Ausbildung des menschlichen Leibes aus 
dem Tiere erscheint, so unverständlich 
bleibt seine Ausbildung zum Menschen. 
Wer nämlich den Menschen nicht nur mit 


dem Auge des Biologen, sondern auch des 
Kulturhistorikers, des Psychologen oder 
des unbefangenen Laien betrachtet, dem 
fällt die Kluft, die den Menschen vom 
Tierreiche trennt, sofort auf. Wie ist nun 
diese Kluft so weit zu überbrücken, daß 
die Feststellungen der biologischen Anthro- 
pologie auch aus dem Gesichtspunkte des 
ganzen Menschen verständlich werden? Wie 
ist überhaupt die Entwicklungsgeschichte 
der ganzen organischen Welt zu verstehen, 
dieses sich in vielen Zügen uns gleichsam 
als empirische Tatsache aufdrängenden, so 
einfach und klar erscheinenden Prozesses, 
der trotzdem: in dem Augenblicke unver- 
ständlich wird, als wir seinen hinreichen- 
den Ursachen und Quellen nachforschen, 
die genügenden Erklärungsprinzipien zu 
beurteilen beginnen? Es zeigt sich, 
daß der ganze Problemskreis der bio- 
logischen Anthropologie um so mehr über 
sich hinausweist, je mehr man sich in ihn 


vertieft: und zwar weist er geradezu auf 
naturphilosophische und metaphysische 
Grundlagen zurück“ (56 £.). 


Auf gewisse Eigenheiten des metaphy- 
sischen Weltbildes bei Brandenstein, wie 
er sie schon in früheren Schriften vorge- 
legt hat, sei kurz hingewiesen. Zunächst 
seine Formulierung des Kausalprinzips: 
Die Ursache muß an Inhalt sowie an Dauer 
die Wirkung unendlich überragen, sonst 
würde von nichts etwas. Die Wirkung kann 
immer nur von der Wirkungskraft der 
Ursache einfach, ‚aus nichts‘‘ gesetzt wer- 
den. Jede wirkliche Ursache ist frei. We- 
sensgleiche Wirklichkeiten können über- 
haupt nicht aufeinander einwirken, nur 
wesentlich verschieden gestaltete. Danach 
kann eine unmittelbare Einwirkung des 
einen Ich auf das andere Ich nicht erfol- 
gen; das erforderte eine ranghöhere Ur- 
sache, die Urwirklichkeit. Im Okkasionalis- 
mus gibt es keine eigentliche Wechselwir- 
kung mehr, nur Gott würde wirken. Um 
eine Wechselwirkung der Iche möglich zu 
machen, brauchen sie die Bindung an ein 
wirkungsfähiges, vergängliches substantia- 
les Medium der Wirkung, auf welches die 
Seele unmittelbar wirken kann. Das eben 
ist der Körper. So bilden Leib und Seele 
eine notwendig aufeinander bezogene Wir- 
kungseinheit. 


Im tierischen Individuum gibt es nach 
Brandenstein noch keine Seele; vielmehr 
ist das allen Einzeltieren gegenüber trans- 
zendente Seelenleben der Artkraft die 
Quelle der seelisch ausdrucksvollen Verhal- 
tungen des Tieres. Im Menschen dagegen 
verbinden sich die Wirkungen vieler Na- 
turkräfte mit dem letzten und zugleich 
obersten Faktor, dessen Wirkung ihn zum 
Menschen macht, die Seele des mensch- 
lichen Individuums. „Der Mensch als zu- 
gleich seelisches, geistiges Wesen ist keine 
unverständliche Absonderlichkeit in der 
Natur, sondern der konsequente, vollstän- 
dig harmonische Abschluß der Naturent- 
wicklung‘‘ (582). 

Das All weist einen großartigen Aufbau 
vom Nichts bis zur unendlichen Urwirk- 
lichkeit auf; darin bildet der Mensch ein 
die Schöpfung abschließendes kompliziert 
gewobenes Wesen, ‚der wichtigste Träger 
der Verbindung der Seinsränge und damit 
der Vollendung des Allbildes‘ (593). 


Bela von Brandensteins Anthropologie 
stellt ein Standardwerk dar, die bisherigen 
Erkenntnisse vom Menschen zusammenfas- 
send, berufen, den anthropologischen Fra- 
gen der Gegenwart Wegweisung zu bieten. 


G. S. 
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Gesdicte der Philosophie 


Commentarius Cantabrigiensis in Epistolas 
Pauli e Schola Petri Abaelardi 4. In 
epistolam ad Hebraeos p. b 35 — 864. 
(Publications in Medieaeval Studies II) 
Ed. Artur Landgraf. Indiana 1945 
The University of Notre Dame. 

Weihbischof Artur Landgraf, Honorarpro- 
fessor an der Philosophisch-Theologischen 

Hochschule in Bamberg, bringt hiermit 

eine Edition auf dem Gebiete der Exegese 

der Frühscholastik zum Abschluß, die für 
die Abaelardforschung und für die Geschich- 
te der mittelalterlichen Schrifterklärung von 
gleich großem Wert ist. Dieser Kommentar 
zu den Paulinen stammt aus der Schule 

Peter Abaelards und ist in den Jahren 

1141—1146/47 entstanden. Der häufig zitierte 

Philosophus, der vom dialektisch-philoso- 

phischen Standpunkt aus Schriftstellen be- 

trachtet, ist Peter Abaelard. Der Kommen- 
tar zum Hebräerbrief wie auch die in den 
drei vorhergehenden Bänden edierten Kom- 
mentare sind keine bloßen Glossen und 

Paraphrasen der Paulusbriefe, sondern bie- 

ten auch tiefe selbständige Gedanken über 

den Inhalt derselben. Es sind, wie das auch 

im Kommentar Abaelards zum Römerbrief 

der Fall ist, theologische spekulative Fra- 

gen eingeflochten, z. B. über die paulini- 
sche Glaubensdefinition (cap. 11 p. 802 ff.). 

Die Edition ist in der Textgestaltung, im 

Zitatenapparat und im Index nominum et 

rerum mustergültig. Weihbischof A. Land- 

graf, der schon früher sehr zahlreiche auf 
staunenswerter Handschriftenkenntnis be- 
ruhende Editionen und Untersuchungen 
über die scholastischen Schrifterklärer ver- 
öffentlicht hat, hat sich um dieses von Fach- 
exegeten besonders in Deutschland wenig 
gepflegte Forschungsgebiet immerdauernde 

Verdienste erworben. Man braucht bloß in 

dem Werke von P. C. Spicq O.P., Esquisse 

de l’ex6&gese latine au moyen äge, Paris 1944, 

zu blättern, um sich davon zu überzeugen. 


Eichstätt. Martin Grabmann. 


Nikolaus von Cues. Zwei Vorträge Von 
Ernst Hoffmann. Heidelberg 1947. Kerle, 
kl. 8, 80 S. 

Ernst Hoffmann gibt im Auftrage der 
Heidelberger Akademie der Wissenschaften 
die Schriften des Nikolaus von Cues in 
deutscher Uebersetzung heraus. Einem sol- 
chen Fachmann leihen wir willig, das Ohr. 
Lebendig stellt der erste Vortrag die Ge- 
stalt des Begründers der deutschen Philo- 
sophie in seine Zeit, macht die hohen In- 
tentionen des Cusaners in dieser Zeit deut- 
lich und umreißt klar die Grundgedanken 
der Werke. Im zweiten Vortrage verfolgt 
Hoffmann die Auswirkungen dieses Den- 
kers auf die deutsche Philosophie. Wird 
hier die Kontinuität des Denkens sehr 
stark betont, so auf der anderen Seite 
ebenso stark das eigenwillig Neue gegen- 
über der Vorzeit und der Bruch mit der 
Scholastik. Ein gleich sorgfältiges Eingehen 
auf die Zusammenhänge mit der Vorzeit 
dürfte jedoch viel mehr verbindende Fä- 
den bloßlegen, als es zunächst den An- 
schein hat. 


Petrarca und Erasmus. Der Humanismus in 
Italien und im Norden. Von Arndt 
Schreiber. Heidelberg 1947. Kerle, 8°, 
42 S. 

Die Schrift enthält eine Vorlesung, die 
für einen Vorsemesterkurs der Universität 
Heidelberg gehalten wurde. Im Anschluß 
an Jakob Burckhardt wird der Humanis- 
mus als Teil der Renaissance des näheren 
bestimmt, Petrarca als Vater des italie- 


nischen Humanismus, Erasmus als Va 

des deutschen Humanismus gezeichnet. Die 
Verbindung von Antike und christlichem 
Geist, die Petrarca vorgeschwebt hatte 
vollbrachte Erasmus, G. S. 


Jeanne d‘Arc und Schiller, eine Studie über 
das Verhältnis von Dichtung und Wirk- 
lichkeit. Von Gerhard Storz, Freiburg i. 
Br. 1947 Karl Alber 8° 64 S. 

In einer sehr konzentrierten Schrift wird 
das Verhältnis von Wirklichkeit und Dich- 
tung, näherhin von Geschichtswirklichkeit 
und historischem Drama, untersucht, und 
zwar am Beispiel des Schillerschen Dramas 
der.Jungfrau von Orleans. Es handelt sich 
also um die philosophische Frage des Ver- 
hältnisses von Material und Form im Kunst- 
werk. Der Verf. macht interessanterweise 
darauf aufmerksam, daß „Shaw eine drama- 
tische ‚Chronik‘ mit wörtlichen Zitaten 
aus den Prozeßakten schrieb, seine eigent- 
lich poetische Leistung, den Epilog, auf die 
Zeit nach Jeannes Tod und eine Traum- 
welt‘‘ beschränkte, also das Material 
der geschichtlichen Wirklichkeit so ernst 
nahm, daß er der dichterischen Formge- 
bung Grenzen zog, die über das gewöhn- 
liche Maß hinausgehen. Im Gegensatz dazu 
hält Schiller im Anschluß an Voltaire die 
Gestalt der Jungfrau von Orleans für eine 
Legende, rückt das geschichtliche Gesche- 
hen in den unverbindlichen Bereich des 
Mythos und zeichnet es in wesentlichen 
Stücken anders, um nicht zu sagen, er ver- 
zeichnet es. In bezug auf die Formgebung 
„geht es um Stil, nicht um Wahrheit‘, also 
um eine Formgebung, die sich in die Eigen- 
art und vor allem die Wirklichkeitswucht 
des Materials nicht einfühlt. Wenn Kant, der 
die Kunsttheorie von Schiller beeinflußte, 
die Wirklichkeit insofern ignorierte, als er 
glaubte, sie nicht erkennen zu können, 
wenn für ihn das Material ohne Bindung 
für das Denken und die Formgebung 
das Spiel einer logischen Phantasie war, 
so haben wir bei Schiller dazu eine Pa- 
rallele. Ueber diesen philosophiegeschicht- 
lichen Ertrag und sonstige wertvolle Aus- 
einandersetzungen über Schillers Geschichts- 
metaphysik und Anthropologie hinaus regt 
die Schrift vor allem zu der systematischen 
Frage an, wieweit in der Kunst die Bin- 
dung des Materials, bzw. der Natur reicht. 
welchen Spielraum die schöpferische Form- 
gebung haben darf, so daß die Seinsgebun- 
denheit der Kunst nicht in Frage gestell 


wird. 
Fulda. Fr. Rotter 
Goethe als abendländischer Mensch. Voı 


Fritz Joachim von Rintelen. Mainz 1946 
F. Kupferberg, 8°, 20 S. 

Im Sommer 1946 wurde die neue Univer- 
sität in Mainz mit dieser Rede des nun- 
mehr dort tätigen Philosophen v. Rintelen 
eröffnet. Diese Rede ist kein akademischer 
Vortrag, sondern ein flammender Appell, 
eine Aufforderung zu einer geistigen Ent- 
scheidung. Die Alternativen dieser Ent- 
scheidung werden bezeichnet als Geist, Be- 
mühen um die Form, Sinn für Rang und 
Wert, Liebe zu Ordnung und Bestand, und 
als triebgeborener Drang, Verachtung der 
Form, blinder, vergötterter Wille, Grenzen- 
losigkeit. Diese Alternative wird für die 
Ontologie gezeigt als die zwischen Natur- 
macht und Geistordnung; für die Anthro- 
pologie als die zwischen faustischem Drang, 
dionysisch-romantischem Pathos und apoili- 
nischer Geistform. Die Entscheidung trifft 
der Verfasser ganz eindeutig und faßt sie 
zusammen in dem Wort: Vorrang des Gei- 
stes; Vorrang des Geistes vor Trieb und 
Wille; Vorrang der Wertordnung vor dem 
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Pathos der Grenzenlosigkeit; des Kosmos 
vor dem Chaos; des perennierenden We- 
sens vor dem Aktualismus; des Seins vor 
dem Werden. Doch damit diese Entschei- 
dung nicht als abstrakter Rationalismus 
mißverstanden wird, wird als lebendige 
Gestalt dieser geistigen Haltung Goethe 
beschworen. In ihm ist das, was überwun- 
den werden soll, nicht ausgelassen, son- 
derm durchschritten. Der Geist ist nicht 
vom Leben isoliert. So sehr er dieses 
formt, so sehr ist er ihm verpflichtet. Seine 
lebendige Kraft ist der Eros. Goethes Geist 
vermag „die durch die deutsche Geistesge- 
schichte gehende klaffende Spannung von 
Dvnamik ,. . und Ordnung‘ zu fassen und 
zu meistern. In ihm gewinnt die seit der 
Antike und seit älteren Zeiten herange- 
wachsene Tradition noch einmal eine groß- 
artige Gestalt. Ein Zug seines Wesens al- 
lerdings hindert, ihn vorbehaltlos einen 
abendländischen Menschen zu nennen: seine 
Beziehungslosigkeit zum ‚religiösen Heil 
im spezifisch christlichen Sinn‘, Goethe 
scheint mehr Elassisch als abendländisch zu 
sein. Aber diesseits dieses Vorbehaltes hat 
Goethe ein bestimmendes Wort zur heuti- 
gen geistigen Situation zu sagen. Um die 
Kennzeichnung und Rettung dieser Situa- 
tion geht es in dieser Rede, die in einer 
ebenso klaren wie aufrufenden Weise die 
geforderte Entscheidung vorzustellen weiß. 


München H. Krings. 


Goethes Weltanschauung. Reden und Auf- 
sätze.e. Von Eduard Spranger. Leip- 
zig 1946. Insel-Verlag, kl. 8°. 256 S. 

Goethe steht schon so stark unter den 

Bedingungen der modernen Kultur, ‚daß 

wir in seinen Kämpfen ein Vorspiel un- 

serer Kämpfe, und in seinen Durchbrüchen 
mindestens ein Licht für unseren Aufbruch 
zu sehen berechtigt sind‘ (7). In seinen 

Reden und Aufsätzen sucht Spranger in 

seiner bekannt feinsinnigen Art von ver- 

schiedenen Fragestellungen aus Goethes 

Weltanschauung darzulegen. Vgl. zum ein- 

zelnen unseren Aufsatz ‚Freiheit als Seins- 


Prinzip“. 

Leider werden im allgemeinen keine 
Quellennachweise gegeben, was bei den 
heute so schwierigen Verhältnissen drin- 


gend nottut. 


Goethes Faust. Eine Einführung. Von Jo- 
hannes Pfeiffer. Bremen 1947. Johs. 
Storm, kl 8°. 63 S. 

Trotz der Kürze ist die Einführung in 
den Faust von Johannes Pfeiffer vorzüg- 
lich. Pfeiffer, dem wir auch eine Einfüh- 
rung in die Existenzphilosophie verdan- 
ken, will Faust für die heutige Zeit frucht- 
bar machen. „Die geistige Lage unserer 
Zeit ist dadurch bestimmt, daß wir einen 
langen Vorgang grober und platter Ver- 
weltlichung hinter uns haben: So wie die 
Dinge heute liegen, müssen wir es über- 
haupt erst wieder lernen, Welt und Ueber- 
welt zu trennen und das Göttliche aus trü- 
ber Verdeckung und dreister Verfälschung 
zu befreien. Goethe dagegen ist noch ge- 
tragen von der jahrhundertealten Ueberlie- 


ferung abendländischen Glaubens: und 
wenn er das Göttliche im irdischen Da- 
sein erfährt, dann eben wahrhaft und 


wirklich als das Göttliche in seiner welt- 
überlegenen Fülle und Ferne“ (51). Hier 
müssen wir freilich doch eine bedeutsame 
Einschränkung machen und als Korrektiv 
zu Pfeiffers Faustdeutung noch auf Rein- 
hold Schneider: ‚„Fausts Rettung‘ (1946) 
hinweisen, 

G. S. 


Oeuvres de Maine de Biran, accompagn&es 
de notes et d’appendices, publiees avec le 
concours de l'institut de France (fonda- 
tion Debrousse et Gas) par Pierre Tis- 
serand. T. X. Rapport des sciences 
naturelles avec la psychologie. Paris F. 
Alcan 1937. LXII 398. T. XI Etudes 
d’histofire de la philosophie. Paris. F. 
Alcan-Presses Universitairess de France 
1939. LXII 492. 

M. de Biran, seit Malebranche der größte 
Metaphysiker Frankreichs, ist bei uns erst 
durch Dilthey und Scheler bekannt gewor- 
den, die durch ihn zu einer voluntaristi- 
schen Erkenntnislehre angeregt wurden. 
Er nimmt seinen Ausgang vom Cogito des 
Descartes, das er für eine gnoseologische 
Urgegebenheit erachtet. Für ihn wie für 
Descartes ist das menschliche Erkennen 
wesentlich Selbstbewußtsein. In der inne- 
ren Wahrnehmung enthüllt sich die eigene 


Existenz. Die sich offenbarende Existenz 
ist aber nicht wie bei Descartes Substanz, 
sondern dynamische Kraft (effort). 
An Stelle der cartesianischen Statik 
ist die leibnizianiscıhe Monadendynamik 
getreten. Aber noch einmal geht M. de 


Biran einen Schritt weiter. Da bei Leibniz 
sich sein kausaler Dynamismus in einer lo- 
gischen Sackgasse verlaufen hatte (durch 
Rückführung des Kausalitätsprinzips auf 
das Prinzip vom hinreichenden Grund), 
suchte M. de Biran die Kausalität aus der 
eigenen Aktivität abzuleiten, welche ihrer- 
seits wieder unzertrennlich mit der eige- 
nen Existenz verbunden ist. So lautet die 
cartesianische Formel: cogito, ergo sum in 
der biranischen Transposition:! volo sive 
ago, ergo sum. Die vorliegenden Bände X 
und XI, welche von berufener Hand be- 
sorgt wurden, führen uns mitten in das 
philosophische Schaffen M. de Birans hin- 
ein. Wie jeder echte Philosoph hat er so- 
wohl die Systematik als auch die Ge- 
schichte der Philosophie gemeistert. Ja im 
Grunde genommen sind es nur die Syste- 
matiker, welche die Geschichte der Philo- 
sophie philosophisch erfassen und ihren 
Wahrheitsgehalt ermessen können. Wenn 
auch die Reflexionen über das Verhältnis 
von Psychologie und Naturwissenschaften 
(Bd. X) kein abgeschlossenes Ganze bilden 
— B. war seit 1812 durch politische Auf- 
träge sehr stark in Anspruch genommen —, 
so enthalten sie doch wichtige Aufschlüsse 
über seine letzte Entwicklung, die den An- 
schluß an die Transzendenz und die reli- 
giöse Sphäre ankünden (vgl. note sur quel- 
ques passages de l’abb& de Lignac (1815)). 
Band XI enthält kritische Bemerkungen 


über Descartes, Malebranche, Locke, Reid, 
Condillac, Tracy, Leibniz, Hume, Kant, 
Laromiguiere. Uns interessiert besonders 


seine Begegnung mit Kant, dessen Gedan- 
kenwelt ihn seit 1811 immer wieder fes- 
selte, obwohl er, des Deutschen nicht mäch- 
tig, nur die lateinische Dissertation de 
mundi sensibilis et intelligibils formis im 
Urtext kannte und im übrigen auf Ch. Vil- 
lers, la philosophie de Kant Metz 1800 an- 
gewiesen war. Trotz all dem hat er kriti- 
sche Punkte bei Kant richtig gesehen und 
sich mit ihnen auseinandergesetzt. Dem 
kantischen doppelten Ursprung der Er- 
kenntnis- und Moralprinzipien stellt er de- 
ren innere Einheit entgegen. Es ist das- 
selbe Ich, das erkennt und will. Ferner 
gibt er Kant nicht zu, daß unsere mensch- 
liche Erkenntnis nur auf den Bereich der 
sinnlichen Erfahrung beschränkt ist und 
über diese nicht hinauskommt. Es gibt für 
uns auch eine reine Erkenntnis, die nicht 
an die äußeren Sinne. gebunden ist und 
sich nur im inneren Sinn (sens interne) 
vollzieht. Dieser richtet sich wieder an 
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den Willen und so kommt eine innere 
Wahrnehmung zustande, die vollständig 
unabhängig von der sinnlichen Anschau- 
ung in Raum und Zeit ist. Die letzte Fol- 
gerung daraus ist: der Willensakt, der 
eine solche reine Erkenntnis auslöst, ist 
ein instantaner und unzeitlicher Akt. In 
seiner Unzeitlichkeit liegt auch seine Un- 
abhängigkeit und Freiheit. Er kann so und 
anders entscheiden. Es erübrigt sich hier 
zu bemerken, daß B. hier einer Konstruk- 
tion erlege.n ist. Kant hät hier weiter ge- 
sehen, wenn er die Zeit auch als Anschau- 
ungsform des inneren Sinnes aufweist. Die 
ganze Wahrheit über die Zeit hat sich 
freilich erst in unseren Tagen durchgesetzt: 
die Zeit als Fundamentalkategorie alles 
weltlichen Seins, angefangen vom Atom 
über die Zelle und das Bewußtsein des 
Tieres zum Geist des Menschen. Sie alle 
sind, plotinisch gesprochen, douloi tou 
chronou, Sklaven der Zeit. 

P. Tisserant hat wieder seine Aufgabe 
bei der Gestaltung der Bände X und: XI 
mit großer Umsicht und Sachkenntnis er- 
füllt. Seine einführenden Bemerkungen 
führen gut in die Zeit und den geistigen 
Werdegang M .de Birans ein. 
Sigmaringen. P. Timotheus Barth O.F.M. 


Max Weber. Politiker, Forscher, Philo- 
soph. Von Karl Jaspers. Bremen 
1946. Johs. Storm, 8°. 59 S. 

Karl Jaspers hat diese Schrift zum er- 
sten Male 1932 erscheinen lassen, damals 
als Aufruf an echte deutsche Größe. Max 
Weber ist 1920 gestorben. Die Inhalte sei- 
nes politischen Denkens gehören schon zu- 
meist der Vergangenheit an. Jaspers zeich- 
net Weber als Vorbild durch Wahrhaftig- 
keit, echte wissenschaftliche Größe und sitt- 
liche Unbedingtheit. Freilich in seinen Ziel- 
setzungen ist Weber „gescheitert“; doch 
bleibt sein Appell an Echtheit. 


Der Philosoph Max Scheler. Von Heinrich 
Lützeler. Bonn 1947. Bouvier & Co., 
8° 32 S. 

Der große Anreger Max Scheler, der die 
erste Nachkriegszeit so reich befruchtete, 
ist der heutigen Jugend unbekannt. „Je- 
denfalls stehen wir heute in einer Leere: 
viele Bücher sind verbrannt, 
sind endlos lange nicht mehr erschienen 
— so droht unsere Verbindung mit einem 
bedeutenden ursprünglichen Geist abzurei- 
Ben“ (6). Diese durch die politischen Er- 
eignisse entstandene Leere auszufüllen ist 
die vorliegende Schrift bestimmt. Sie setzt 
sich das Ziel, „eine Brücke zwischen un- 
serer Gegenwart und dem Werk dieses 
Denkers zu schlagen. Es ist heute, wo so 
vieles verlorengegangen und verschwiegen 
worden ist, eine eigene Vortragsart und 
Literatur des Brückenschlagens nötig, vor 
allem für die Jugend, die in erschüttern- 
der Bücherarmut den furchtbar schweren 
Versuch der Daseinsorientierung wagen 
muß“ (7). Aus der Schrift spricht Pietät ge- 
gen den anregenden Lehrer — ob sie nicht 
ein Wort der Kritik unterbunden hat? G.S. 


Zeitbesinnung 


Die Seelenheilkunde in unserer Zeit. Ihre 
Entwicklung, ihr Stand, ihr Anspruch, 
ihre Aufgaben. Von Werner Kemper. 
Stuttgart 1947. Ernst Klett, 8°. 95 S. 

Diese Schrift des jetzigen Direktors des 

Zentralinstitutes für psychogene Erkrankun- 

gen ist hervorgegangen aus einem Vor- 


Neuauflagen- 


tragszyklus, den der Verfasser im Herbst 
1945 an der Volkshochschule Berlin-Char- 
lottenburg gehalten hat. Ihr Zweck ist, in 
grundsätzlichen Erörterungen über die ge- 
samte Entwicklung der Seelenheilkunde, 
über ihren heutigen Stand, über das, was 
sie leisten kann, sowie ihre sich daraus ab- 
leitenden Ansprüche Rechenschaft zu ge- 
ben. Insbesondere gilt es, sich die Aufga- 
ben vor Augen zu stellen, die der Seelen- 
heilkunde in unserer Zeit gestellt werden.. 
Von den Aufgaben werden der Reihe nach 
— und damit ist zugleich die Einteilung 
der Schrift gegeben — die ärztlich-soziale, 
die erzieherische, die wissenschaftliche, die 
seelsorgerische, die ärztlich-individuelle und 
die kulturpolitische Aufgabe behandelt. 

Wir wissen alle um die „allgemeine Läh- 
mung, die sich jetzt überall spürbar macht. 
Sie ist die natürliche Reaktion auf das nie- 
derdrückende Gefühl der derzeitigen Aus- 
weglosigkeit nach einem vergeblichen, jahre- 
langen . nur widerstrebend erduldeten 
Auspressen letzter körperlicher ‘und seeli- 
scher Kraftreserven‘“, 


Kemper legt dar, daß die Psychologie, 
die das Seelenleben mit dem Bewußtsein 
gleichsetzte, also die Bewußtseinspsycholo- 
gie, sich zwangsweise den Zugang zum 
wahren Verständnis der neurotischen Er- 
krankungen verschließt. Denn das Charak- 
teristische und Entscheidende des neuroti- 
schen Geschehens spielt sich jenseits der 
dem Bewußtsein zugänglichen Persönlich- 
keitsschicht ab. Der Bewußtseinspsychologie 
stellt der Verfasser daher eine Tiefenpsy- 
chologie zur Seite, und nach seiner festen 
Ueberzeugung wird die bewußtseinspsycho- 
logisch orientierte offizielle Psychologie 
mit der von ihm vertretenen Tiefenpsycho- 
logie zu einer so erst das gesamte Seelische 
umfassenden Einheit verschmolzen werden. 
Kurz werden in diesem Zusammenhang die 
Lehren der drei bekanntesten Tiefenpsycho- 
logen: Freud, Adler und Jung geschildert. 

Die ‚unerbittlich entlarvende, aber zu- 
gleich produktiv aufbauende Arbeit‘ des 
Psychotherapeuten kann, wie der Verfas- 
ser sagt, nur in Ehrfurcht vor dem Men- 
schen getan werden. Es kommt alles darauf 
an, ob der Mensch ‚mit seinem Pfunde 
wuchernd‘“ zum Segen seiner Mitmenschen 
„das Bestmögliche dessen erreicht, wozu er 
angelegt, oder ob er dieses sein Pfund in 
Fehlentwicklungen (Neurosen) bzw. Entglei- 
sungen (z. B. Verwahrlosung) vertut‘. 


Ueber Freiheit und Wahrheit. Von Kurt 
Reidemeister. ‘Berlin 1947. ‘Carl 
Habel, kl. 8°. 43 S. 

Im ersten Abschnitt dieser Arbeit wird 


über die Freiheit der Wissenschaft gespro- 
chen. Die Wissenschaft hat ihr eigenes 
Maß. Und ‚das eigene Maß der Wissen- 
schaft ist dies: daß sie die Erkenntnis ei- 
ner Sache betreibt ohne äußere Zwecke, ge- 
bunden nur an die Vernunft und durch die 
lebendige Ergriffenheit von der Sache‘. Aus 
der Idee der Objektivität ergebe sich, so 
meint der Verfasser im zweiten Abschnitt, 
worin an einigen Beispielen aus der jüng- 
sten Vergangenheit die Entartung und Norm 
der Wissenschaft behandelt werden, „die 
Pflicht und das Recht, diejenigen aus der 
Körperschaft der Universität auszuschließen, 
die die Zerstörung der inneren Oeffentlich- 
keit der Wissenschaft betrieben haben“. 
Der dritte Abschnitt macht einige Bemer- 
kungen zum Erlebnis von Lüge und Wahr- 
heit. Schade, daß bei der Behandlung ei- 
nes so wichtigen Themas wie das über Frei- 
heit und Wahrheit der Ton der Polemik 
hier und da zu stark wird. 
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Heimkehr zum Menschen. Studien über 
Grund und Wesen von Mensch und Mit- 
mensch. Von Walter Rest. Warendorf 
(Westf.). 1946. J. Schnell, Kl. 8°. 176 S. 

„Heimkehr zum Menschen‘, das heißt 

„wieder ganz Mensch werden“, ist heute, 

nachdem uns jede wahre Vorstellung vom 

Wesen des Menschen, vorbereitet schon 

durch den Positivismus, abhanden ge- 

kommen war, eine dringende Verpflichtung. 

„Heimkehr zum Menschen‘ aber bedeutet 

vor allem „Rückkehr zur Ehrfurcht vor je- 

dem Menschenleben, das eines geheimnis- 
voller als das andere ist“. „Jeder Mensch 
ist... ein völliges Novum, ist immer ein- 
zig-artig!‘ „Das aber wird die letzte Heim- 
kehr des Menschen sein, als Wort Got- 
tes zu Gott, als dreipersönlicher Mensch 
vor seinem trinitarischen Gott“. — In die- 
sen weitgehend an Gehlens ‚Anthropolo- 
gie‘ orientierten Skizzen und Studien über 
das Menschsein und die mitmenschlichen 
Daseinsformen, aus deren Vielzahl die wich- 
tigsten herausgegriffen und behandelt wer- 
den, wird dargetan, daß der Mensch als 
personale Sozietät zugleich Grund und We- 
sen aller echten Sozialformen der Mensch- 
heit ist, was am Einzelmenschen wie auch 
am Mitmenschen (z. B. in der Ehe, Freund- 
schaft, Volkschaft u. a.)aufgezeigt wird. 

— Es ist ein stilles, besinnliches und man- 

ches köstliche Wort enthaltendes Büchlein, 

das nicht in einer Weltorganisation in gei- 
stiger oder materialistischer Konzentration 

Höhepunkt der Weltgeschichte sieht, son- 

dern eben in der Heimkehr der Menschheit 

im Einzelnen. Das Ganze ist von echter Re- 

ligiosität getragen, die ernst machen möchte 

mit dem Gottvertrauen. 


In Gericht und Gnade der Wahrheit. Vom 
Sinn der Meisterballaden Schillers. Von 
Ferdinand Bergenthal. Augsburg 
1947. Johann Wilhelm Naumann, kl. 8, 
116 S. 

Diese gehaltvolle Studie enthält eingangs 
bemerkenswerte Sätze über „Besinnung und 
Einkehr“, ‚Diese Stunde‘, so lesen wir, 
„wird uns in die Verzweiflung treiben oder 
aber, sofern noch Adel in uns ist, in den 
Kern und die Mitte dessen rufen, was wir 
zuletzt und zutiefst sind“. „Wir glauben 
aber‘, heißt es dann weiter, „an den hohen, 
unzerstörbaren Adel der deutschen Seele‘. 
Damit er wieder aufleuchtet, dazu bedürfen 
wir, wenn je, in dieser Stunde des Wortes 
der Meister. „Stimmen der Meister‘ heißt 
denn auch der Sammeltitel einer von Erich 
Wewel herausgegebenen Buchreihe, von der 
hier die erste Schrift vorliegt. ‚Den Mei- 
stern, nur ihnen, verdanken wir es, daß es 
noch ein deutsches Reich gibt; ein Welt- 
reich des deutschen Geistes, das alle Unter- 
gänge überdauert. Man kann es nicht weg- 
leugnen, weil man von ihm lebt. Wie wol- 
len sie leben in Europa — leben, nicht nur 
vegetieren, ohne Goethe, ohne Bach, ohne 
Mozart, ohne Beethoven, ohne Bruckner? 
Wie wollen sie denken lernen ohne Leibniz 
und Kant? Wie wollen sie ihre Jugend er- 
ziehen ohne den keuschen Zauber unserer 
Madonnen, ohne den Tiefsinn der deutschen 
Mystik, ohne die Erschütterung, die vom 
Isenheimer Altare kommt?!“ Beschwörend 
schreibt Bergenthal dann weiter: „Hier, im 
Angesichte unserer Meister haben wir 
ein unerbittliches Selbstgericht zu vollzie- 
hen; hier haben wir zu büßen und zu süh- 
nen; denn durch sie kommt uns die leben- 
dige Kunde vom lebendigen Gotte. Waren 
sie nicht alle große Beter oder doch glü- 
hende Gottsucher?‘“ ‚Nur wenn wir allen 
Dünkel von uns tun und fragen als solche, 
die ihrer Not und ihres Nichtwissens sich 
bewußt sind, können wir ihres Gerichtes, 


ihres Rates und ihrer Weisung innewer- 
den‘. 

Hier wird nun speziell Schiller, „einer 
der reinsten und geistigsten unserer Dich- 
ter‘, behandelt und sein ‚„errungenes, er- 
kämpftes, erlittenes Bekenntnis‘ dargelegt, 
wonach uns immer der Abgrund voraus ist, 
aber nicht der Abgrund des Nichts, sondern 
der Abgrund der Wahrheit, der Gerechtig- 
keit, der Treue, der Abgrund des Seins. 
Schillers Balladen, von denen hier eine 
schöne Auswahl getroffen ist, kreisen um 
„den Menschen als die kosmische Stelle, 
die ihrem Wesen nach bereitet ist für das 
Kommen des Geistes der Wahrheit‘, in de- 
ren Gericht und Gnade wir gestellt wer- 
den. Wahrheit aber ist hier, weit über Kant 
hinausgehend, ‚ein Geschenk des Gottes 
und kein Allerweltschluß des gemeinen Ver- 
standes‘, und nur das gläubige Herz hat 
teil an der Wahrheit. 

Weil dem Verfasser, der sich durch Ver- 
öffentlichungen zur Philosophie und deut- 
schen Geistesgeschichte bereits einen Na- 
men gemacht hat, die Titel-Behauptung sei- 
ner Schrift, „die Meisterballaden Schillers 
seien die Dichtung von der Wahrheit des 
Menschen“, ernst war, darum mußte ihm, 
so Können wir mit dem Autor zusammen- 
fassend sagen, daran liegen, „nachzuwei- 
sen, daß Schillers Dichtung, die den Men- 
schen durchaus in der Sphäre der Natur, 
nicht der Uebernatur zeigt, offen ist für 
die Geheimnisse Gottes, die in Dem gipfeln 
und ihre Kraft und himmlische Gewalt ha- 
ben, der in diese Welt kam, um der Wahr- 
heit Zeugnis zu geben“. 

Werdohl. Gerhard Hennemann. 
Die geistigen Ursachen unseres Zusammen- 

bruchs und ihre Ueberwindung. Von 
Hans Eduard Hengstenberg. Hei- 
delberg-Waibstadt 1947. Kemper, kl. 8°. 
36 S. 

In scharfer Abrechnung mit dem deut- 
schen Idealismus, dessen Mitschuld am gei- 
stigen Zusammenbruch aufgewiesen wird, 
und durch Entlarvung der ‚Ideale und 
Götzen‘ gewinnt Hengstenberg die Position 
eines christlichen Realismus, der an die 
Stelle des Ideals Vorbild, Idee und Ziel 
setzt. 


Kurt Huber zum Gedächtnis. Bildnis eines 
Menschen, Denkers und Forschers. Dar- 
gestellt von seinen Freunden. Herausge- 
geben von Clara Huber. Regensburg 
1947. J. Habbel 8°. 172 S. 

Das Buch ist ein schönes menschliches 
Zeugnis der Freunde für den Münchener 
Philosophieprofessor Kurt Huber, der unter 
dem Hitler-Regime sein mutiges Eintreten 
für die Freiheit mit dem Leben bezahlen 
mußte. Er selbst kennzeichnet sich am be- 
sten in seiner Verteidigung: „Als deutscher 
Staatsbürger, als deutscher Hochschullehrer 
und als politischer Mensch erachte ich es 
als Recht nicht nur, sondern als sittliche 
Pflicht, an der Gestaltung der deutschen 
Geschicke mitzuarbeiten, offenkundige Schä- 
den aufzudecken und zu bekämpfen a: 
Was ich bezweckte, war die Weckung der 
studentischen Kreise .... zur sittlichen Ein- 
sicht in bestehende schwere Schäden des 
politischen Lebens, Rückkehr zu klaren sitt- 
lichen Grundsätzen, zum Rechtsstaat, zum 
gegenseitigen Vertrauen von Mensch zu 
Mensch. Das ist nicht illegal, sondern um- 
gekehrt die Wiederherstellung der Legali- 
tät... . Mein Handeln und Wollen wird 
der eherne Gang der Geschichte rechtfer- 
tigen; darauf vertraue ich felsenfest. Ich 
hoffe zu Gott, daß die geistigen Kräfte, die 
es rechtfertigen, rechtzeitig aus meinem ei- 
genen Volke sich entbinden mögen. Ich 
habe gehandelt, wie ich aus einer inneren 


Neuerscheinungen 8 


Stimme heraus handeln mußte‘ (25, 27). Der 
Gefängnispfarrer bezeugt seine tapfere Hal- 
tung bis zum Tode. Nach der Verurteilung 
zum Tode ‚war es etwas Logisches, daß er 
sich nunmehr als Mann des Geistes und des 
Heiligen Geistes den letzten Dingen des 
Menschen zuwandte. Als geistiger Exponent 
der Universität München arbeitete er fie- 
berhaft an der Vollendung eines Werkes 
über den Philosophen Leibniz. Wenn ich 
ihn in der engen Zelle am kleinen Tisch 
arbeiten sah, den sicheren Tod vor Augen, 
aber trotzdem die Feder, seine gefährliche 
Waffe, emsig und sicher über das Papier 
führend, dann war mir das ein erschüftern- 
des Bild von der geistigen Situation 
Deutschlands: Der Geist war eingekerkert 
und zum Tode verurteilt! Was für ein ge- 
waltiger sittlicher Einfluß von der Haltung 
dieses Christophorus auf seine jungen 
Klienten ausgegangen sein mußte, bewiesen 
alle die, die mit ihm denselben Weg gehen 
mußten. Wie ihr Meister, wichen und wank- 
ten sie nicht und bekannten sich freimütig 
zu ihrem Schritt. Keine Gestapotortur 
konnte ihr heiliges Schweigen brechen, und 
man hat es versucht bis kurz vor die 
Tore des Todes... ,Es ist klar, daß eine solche 
Haltung nicht im Winde wurzeln Konnte. 
Huber war ein Christ, und es war kein 
Zufall, daß sich nur überzeugte Christen 
um ihn versammelten. Es war sein beson- 
derer Stolz, daß er vor dem höchsten Ge- 
richt, dem Volksgericht, erklären durfte, 
daß die von ihm sorgsam beobachtete Ent- 
wicklung mit seinem Christentum nicht 
mehr vereinbart werden konnte. Fortan 
nahm ihn die Gestalt Christi immer mehr 
gefangen. Mit welcher Inbrunst las er die 
große Dogmatik von Professor Schmaus aus 
Mäünster. ‚Hätte ich die eher gekannt, in 
meinem Leben wäre manches klarer heraus- 
gearbeitet worden‘, erklärte er mir nach 
der Lektüre, die ihn offenbar sehr beein- 
druckt hatte. Oftmals suchte und fand er 
Trost und Sicherheit in den heiligen Myste- 
rien unseres Glaubens. Wie auf dem Gebie- 
te der Natur, so war ihm auch in der 
Uebernatur alles klar und durchsichtig. 
Christus war ihm Weg, Wahrheit und Le- 
ben geworden. Ich sehe ihn noch auf dem 
kurzen Weg von der Zelle zur Hinrichtungs- 
‚stätte gehen, äußerlich männlich und auf- 
recht wie immer, mit einem Lächeln im 
Antlitz, das ihm der kurze Verlust eines 
seiner Pantoffelschuhe abnötigte, und dem 
festen Glauben im Herzen, daß sein Tod 
nur Durchgang zum Leben sei. Als ich kurz 
darauf den kurzen Schlag des Messers 
hörte, dachte ich an das Wort der Prim: 
‚Pretiosa in conspectu Domini mors sanc- 
torum eius!‘ Kostbar in den Augen Gottes 
ist das Sterben seiner Gerechten‘ (41 f£). 


Tag- und Nachtbücher. 1939—1945. Von 
Theodor Haecker. Mit einem Vor- 
wort, herausgegeben von Heinrich 
Wild. München 1947. Kösel (Hegner) 


kl. 8°. 307 S. 

Theodor Haecker ist der große Mahner 
gewesen, dessen Stimme man nicht gehört 
hat. In den Jahren, in denen er zur Pas- 
sivität verurteilt war und unsäglich unter 
dem Anblick des Unheils litt, hat er diese 
Tagebücher geschrieben, die ein wertvol- 
les Stück Zeitkritik darstellen. 


Gefangenschaftsbriefe. Von Max Josef 
Metzger. Eingeleitet und herausge- 
geben von Matthias Laros. Meitingen 
1947, Kyrios-Verlag, kl. 8°. 282 S. 

Wie Kurt Huber ist Max Josef Metzger 
ein Blutzeuge der letzten Jahre, dessen be- 
sonderes Ziel das geistige Wiederzusam- 
menfinden der getrennten Kirchen war. 


6 Philosophisches Jahrbuch 1948 


Den Briefen aus der Gefangenschaft hat 
Laros eine geistvolle Uebersicht über die 
bedeutendsten Gefangenschaftsbriefe (Apo- 
stel Paulus, Johannes vom Kreuz, Cervan- 
tes, Silvio Pellico, Dostojewski, Oskar 
Wilde) bis zu Metzger mit dem Titel ‚In 
earcere et vinculis‘‘ vorangestellt. G. 3; 


1, Katholizität und Geistesfreiheit, 2. Poli- 
tik als, Sicherung der Freiheit. — Nach 
den Schriften von John Dalberg-Acton 
1834—1902 von Ulrich Noack, Frankfurt 
a.M. 1947 —G. Schulte-Bulmke. 8° 309 S. 
bzw. 223S. 

Der Verfasser, seit Nov. 1946 Ordinarius 
für neuere Geschichte an der Universität 
Würzburg, ließ dieses Werk schon 1936 er- 
scheinen, welches nach Verbot durch 
die Gestapo 1937 jetzt in 2. unveränderter 
Auflage herauskommt. Er bezeichnet sich 


- selbst in der Einführung (S. 24, nicht 27) 


als bekenntnistreuen Protestanten. 

Bei einem Studienaufenthalt in England 
stand Lord Acton im Mittelpunkt seiner 
Interessen. Das Ergebnis waren seine Habi- 
litationsarbeit über Acton: „Politik als Si- 
cherung der Freiheit“ (1929), ‚Geschichts- 
wissenschaft und Wahrheit“ (1935) und das 
1936 erstmals erschienene Werk „Katho- 
lizität und Geistesfreiheit“. 
Der erste Teil umfaßt sieben Kapitel, ent- 
hält die Biographie Actons und kennzeich- 
net ihn als Jünger Döllingers und Schüler 
Rankes. Behandelt werden seine Stellung 
als Katholik im liberalen England, seine 
Stellung zu Newman, zur römischen Frage, 
zum Vatikanischen Konzil. 

Der zweite Teil ist ebenfalls in 7 Kapitel 
aufgeteilt: 1. Das Dogma als Wahrheit, 2. 
Die Entfaltung der kath. Wissenschaft zur 
Freiheit der Forschung, 3. Wahrer Ultra- 
montanismus, 4, Die freie Kirche im freien 
Staat, 5. Die protestantische Ratlosigkeit, 
6. Autorität und Freiheit, 7. Historik und 
Scholastik. 

„Politik als Sicherung der 
Freiheit“ behandelt im ı. Buche: „Die 
Erfahrungen der Geschichte“, die geschicht- 
liche Aufgabe Englands und Amerikas, die 
deutsche Frage des 19. Jahrhunderts, den 
Imperialismus und die Probleme des briti- 
schen Weltreiches. Im 2. Buche werden die 
Maßstäbe der politischen Ethik entwickelt 
und u.a. Demokratie, Sozialismus und Na- 
tionalismus charakterisiert. Der Katechis- 
mus der Freiheit — das 3. Buch — nimmt 
vom Standpunkte christlicher Freiheitsauf- 
fassung Stellung zum Macchiavellismus, zu 
Gefahren der Demokrätie, zu Sozialismus 
und Nationalismus und widmet besondere 
Ausführungen der Sicherung der Freiheit 
durch einen föderalistischen Staatsaufbau. 

Zeigt schon diese kurze Inhaltsübersicht 
die Gegenwartsbedeutung beider Werke, 
dann reizt noch besonders zur Lektüre die 
flüssige und gewählte Sprache des Verfas- 
sers, seine historische Schulung durch Fried- 
rich Meinecke, dem er sein drittes Acton- 
buch zur Vollendung des 84. Lebensjahres 
widmet, und die weltpolitische Gestalt des 
Lords Acton. 

Auf Grund umfassender Quellen tritt Ac- 
tons Persönlichkeit in beiden Werken nach 
Noacks liebevoll-eindringlicher und bei al- 
ler Begeisterung doch wohl abgewogener 
Zeichnung vor uns als die „Verkörperung 
von all dem, was wir in einem Staatsden- 
ker und geistigen Führer vereinigt haben 
müssen, um durch ihn aus unseren Nöten 
und Verdunklungen herausgeführt zu wer- 
den. Acton war ein Mann, der ebensosehr 
religiös ein wirklicher Christ, wie politisch 
ein Liberaler echter, nämlich ethischer 
Prägung war. Er war ebensosehr in Deutsch- 
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lands wie in Englands und Amerikas Ge- 
schichte zu Hause. Er besaß, um der einen 
Hälfte der deutschen Nation nahe zu sein, 
die tiefste Einsicht in die geistige Lage und 
sittliche Bedeutung des Katholizismus und 
doch zugleich die klarste VUeberzeugung von 
der geschichtlichen Notwendigkeit des Pro- 
testantismus für die Sache der Freiheit und 
für die Erneuerung der politisch-sittlichen 
Vitalität der atlantischen Völker. Er war 
ein Mann der wissenschaftlichen Schulung 
und Wahrhaftigkeit, der intellektuellen Er- 
fahrung, der politisch-konstruktiven Phan- 
tasie und der politischen Integrität. Er ver- 
einigte die größte Masse geschichtlichen 
Wissens über den vergangenen Schicksals- 
weg der Freiheit mit dem stärksten Glau- 
ben an die Möglichkeit ihrer künftigen 
Verwirklichung im Geiste sozialer Men- 
schenliebe.“ (Politik usw, S. 11.) 

Es gereicht ‘(dem protestantischen Verfas- 
ser zur besonderen Ehre, daß er unter ver- 
ständlicher Wahrung seines Bekenntnisses 
ebenso mit anerkennenswerter Einfühlung 
und Objektivität als gelehriger Schüler sei- 
nes Meisters Acton in „Katholizität 
und Geistesfreiheit“ auch theolo- 
gisch diffizile Themen kath. Weltanschau- 
ung, z.B. Actons Haltung im Kampfe um 
die Unfehlbarkeit und sein Verhalten da- 
bei zu Manning, Newman, Döllinger (S. 89 
bis 115) darzustellen weiß, wie mit uner- 
bittlicher Klarheit und Verantwortung in 
seinem 5. Kap. ‚Die protestantische Ratlo- 
sigkeit“ seinen Beitrag zum protestantisch- 
katholischen Problem der Gegenwart in 
den ökumenischen Gesprächen liefert. 

Darum ist in der Tat Lord Acton ‚nicht 
ein Wunschtraum der vielverführten, viel- 
betrogenen Gegenwart, sondern die mensch- 
gewordene Wirklichkeit der nahen Vergan- 
genheit“ (Politik ... S, 11) mit der großen 
Aufgabe, „das denkende Gewissen eines 
suchenden Volkes auf seinem Wege zur 
Freiheit zu werden“. 

Als Acton im deutschen Revolutionsjahr 
1848 als junger Student. aus England zum 
Studium deutscher Wissenschaft nach Mün- 
chen kam, begann sein geistiger Lebens- 
weg,.der ihn zum Künder deutscher Gei- 
stigKeit, deutscher Wissenschaftlichkeit und 
deutscher Wahrhaftigkeit in England mach- 
te. Möge, auch darin stimmen wir dem 
Verfasser zu, sich Actons Sendung in sei- 
ner Wiederkehr nach Deutschland in un- 
serem Jahrhundert erfüllen (Politik ... S. 
16), wenn unser Volk im Jahre 1948 die 
Jahrhundertfeier der deutschen National- 
bewegung mit einer neuen freigewählten 
Nationalversammlung in der wiederherge- 
et Paulskirche in Frankfurt begehen 
sollte. 


Fulda Prof DZDE. FruRantın 


Grundzüge der Publizistik. Von Walter 
Hagemann. Münster 1947. 8°, Regens- 
berg, 235 S. 

Als sehr junge Wissenschaft sieht die 
Publizistik ihre Aufgabe in der Auffindung 
„der allgemeinen Gesetzmäßigkeiten, die 
im Gebiete aller Führungsmittel öffentli- 
cher Meinungs- und Willensbildung 
wirksam sind“. Alles drängt auf die Frage 
zu: Wer ist der Träger der öffentlichen 
Meinungs- und Willensbildung? Das Buch 
spitzt die Frage auf das Verhältnis von 
Staat und Staatsbürger zu, In der Antwort 
offenbart sich die Eigenart der Untersu- 
chung. In der Gegenüberstellung von 
Deutschland und den westlichen Demokra- 
tien ist der Verf. der Ansicht, daß ‚das 
Ansehen des Politikers, des Volksführers 
und Publizisten sich in dieser obrigkeitli- 


chen Atmosphäre (nämlich Deutschland) nur 
schwer durchsetzen konnte“. Grund? In 
Deutschland fehltan eben politische Par- 
teien, die in politischer Mitverantwortung 
die Vorherrschaft des Staates innerlich und 
“äußerlich hätten überwinden können. Der 
deutsche Staatsbürger war und blieb der 
Untertan. „Der Staat, der in den westlichen 
Ländern im Laufe der liberalen Aera längst 
zu einer Funktion des öffentlichen Willens 
geworden war, bedeutete in Deutschland 
bis in die jüngste Zeit eine achtunggebie- 
tende, die letzten Entscheidungen legitim 
treffende Institution.“ 

Hier wird das Fundament der Publizistik 
berührt. Ist eine öffentliche Meinung in 
der Art wünschenswert, daß der Staat nur 
noch „Funktion des öffentlichen Willens“ 
ist? Nicht umsonst spricht man von einer 
„kranken westlichen Demokra- 
tie“, wo der starke Staat fehlt. Die Krank- 
heit besteht hauptsächlich in dem Indivi- 
dualismus. Diese Krankheit der staatstra- 
genden politischen und wirtschaftlichen In- 
teressengruppen greift störend und zerstö- 
rend auf die Publizistik über. Ein Obrig- 
keitsstaat läßt ganz gewiß keine starke 
Publizistik aufkommen. Aber die indivi- 
dualistische westliche Demokratie mit ihrer 
kranken Publizistik verhindert auch einen 
starken Staat. 

Wenn der Verf. nach dieser grundsätzli- 
chen Seite sein Buch ergänzte, würden auch 
die formalen Abschnitte (publizistische 
Aussage, publizistischer Prozeß, publizistische 
Erscheinung) gewinnen, Denn entscheidend 
ist doch die Grundkonzeption des hl. Tho- 
mas: Das einzelne ist trotz seines Persön- 
lichkeitscharakters Glied des Ganzen. Das 
sichert der Publizistik Standort und Auf- 
gabe. 

Fulda. Breitenstein. 


„Entartete Kunst“, Von AdolfBehne, Carl 
Habel - Verlag, Berlin 1946, mit 4 Bild- 
tafeln, 11 Zeichnungen, kl. 8%, 48S. 

In dieser Broschüre hat Adolf Behne als 
einer, der die künstlerische Entwicklung 
unseres Jahrhunderts mit aufmerksamen 
Augen und jugendlich schwungvollem Her- 
zen miterlebte, Dokumentarisches und Weg- 
weisendes zum Thema der „Entarteten 
Kunst“ gesagt. Einleitend kennzeichnet er 
die Vorgänge, die zur Prägung des Schlag- 
wortes führten. Er spricht klug und ohne 
scharfe Polemik vom Widerstreit zwischen 
dem landläufigen Publikumsgeschmack und 
dem Streben des Künstlers. In seiner groß- 
zügigen und einsichtsvollen Haltung kann 
er Rembrandt und Franz Marc, Lieber- 
mann und Paul Klee, van Gogh und 
Schmidt-Rottluff als Ausdruck des gleichen 
bildnerischen Willens erkennen: Künstler, 
die darauf bestehen, ihr ureigenstes Wort 
zum sichtbaren und metaphysischen Dasein 
zu sagen. Als Parteigänger der abstrakten 
Maler, denen er von Jugend auf befreundet 
war, aber sehr sachlich diskutiert er einige 
der stärksten Argumente gegen die natur- 
entfernte Kunst, ohne dabei zu vergessen, 
daß es in ihren Reihen nicht nur gespannte 
geistige Kämpfer, sondern auch Betrüger 
und Scharlatane gibt, i 

Sehr wertvoll erscheinen in dem schma- 
len Heft besonders die Seiten, die sich mit 
der Kunst der Vergangenheit beschäftigen. 
Behne spricht dabei von der verborgenen 
„optischen Musik“, die diesen angeblich so 
„gegenständlichen“ Bildern innewohnt und 
ihren erhabenen Wert ausmacht; das ge- 
heime Netz von Beziehungen, das zwischen 
Farben, Formen und Linien webt, eine be- 
deutungsschwere, abstrakte Instrumentie- 
rung zu der Naturnähe, mit der sie ihr 


Neuerscheinungen 83 


Thema darstellen. Leider wählte Behne zur 
Erläuterung des Schaffensvorganges bei 
einem Werk der ‚„Entarteten Kunst“ nicht 
eine Arbeit von Marc, Klee oder Schlem- 
mer, sondern eine Zeichnung von Lieber- 
mann, die uns in diesem Zusammenhang 
doch noch stark traditionell anmutet. Ueber- 
zeugend ist an diesem Blatt Liebermanns 
aufgezeigt, wie jeder echte Künstler sich 
sofort von der Natur entfernt, sobald er 
nach dem Augeneindruck schafft. Denn er 
ordnet die Eindrücke, und dies macht den 
grundlegenden Unterschied zwischen Ma- 
lerei und Photographie aus. 

Im Anhang findet sich ein Auszug aus 
dem Vortrag „Entartete Kunst, eine Hit- 
ler-Lüge“, den Behne zur Eröffnung der 
Volkshochschule Berlin-Wilmersdorf im Ju- 
ni 1945 gehalten hat. 

Künzell b. Fulda. Dr. Eva-Maria Wagner. 


Der Sinn der Geschichte. Von Leo Baeck, 
Berlin 1946, Carl Habel, kl. 8° 42 S, 
Der Titel trifft eigentlich nur ungenau das 
Ziel, das sich die kleine Schrift gesteckt 
hat. Sie will den wahren, einzigen und si- 
cheren Weg zum Frieden aufzeigen. Die 
gegenwärtige Grundsituation der frieden- 
suchenden Völker ist die, daß sie sich durch 
die technische Entwicklung so nahegerückt 
sind, daß es für keines mehr einen „Rück- 


zugsraum“ gibt, während sie infolge des 
ausgebliebenen moralischen Fortschrittes 
den gerechten Interessenausgleich nicht 


mehr zu sehen vermögen. Das Gesetz, daß 
niedriges Handeln niedriges Denken er- 
zeugt, hat seine unheimliche Gültigkeit er- 
wiesen. B. reiht sich gleichwohl nicht un- 
ter die Geschichtspessimisten ein, sondern 
hält Geist und Recht für unsterblich und 
deswegen Erziehung für möglich und not- 
wendig und die Wiedergenesung der 
Menschheit für wahrscheinlich. Der Weg 
zum neuen Frieden führt über die alten 
Ideen der Gerechtigkeit und Menschlich- 
keit. Der „gerechte Mensch“ weiß sich an 
eine „bleibende, gebietende, echte Autori- 
tät‘‘ gebunden, vertritt im eigenen Recht 
das des anderen und sieht im verletzten 
Recht des anderen sein eigenes Recht ver- 
letzt. Er empfindet eine unveräußerliche, 
auf den klaren Prinzipien der Wahrheit, 
Geradheit, Güte und sittlichen Tapferkeit 
beruhende Kulturpflicht. Diese Prinzipien 
verdichten sich zu den konkreten, den ein- 
zelnen und die Gemeinschaft betreffenden 
Forderungen der Mittehaltung, der Selbst- 
erkenntnis und der Einfühlung in den an- 
deren. So wird Kultur als Sinn der Ge- 
schichte identisch mit dem die Völkerge- 
meinschaft durchdringenden Geist der hu- 
manen Gerechtigkeit, E. Abt. 


Friedenspredigten, Jean Paul. Ausgewählt 
und mit einem Geleitwort versehen von 
Walter Franke. Frankfurt/M. 1946. 
Siegel-Verlag, kl. 8° 116 S. 

Das Bändchen, das der Herausgeber mit 
einer knappen, aber gehaltvollen, auch 
sprachlich straffen Einführung versehen 
hat, läßt den Leser immer wieder in oft 
schmerzender Besinnung verweilen. Soviel 
helle Einsicht in wesentliche Zusammen- 
hänge, soviel klares Wissen um den Deut- 
schen, seine Wesensart, seine Gefährdung, 
seine Berufung, soviel Hinweis eines Rei- 
fen auf die ewigen Ordnungsmächte sitt- 
lich-religiöser Prägung und auf das, was 
uns nottat und nottut; und doch ist all der 
hohe Aufwand im wesentlichen unfruchtbar 
geblieben; die Schule hat das alles kaum 
berührt und die Gewalten des öffentlichen 
Lebens noch weniger. — Nicht ganz ohne 
des genialen Mannes Schuld: Was ihm schon 
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in ehrendem Tadel die Goethe-Schiller- 
Xenien zuriefen, daß er „seinen Reichtum 
nicht zurate halte“, das macht die Lektüre 
wirklich zu einer Geduldsprobe. Aber was 
uns diese zwischen den Zeiten und ihren 
„Bewegungen“ eigenwüchsig heraufkom- 
mende Seele, dieser in sich verdichtete rei- 
che Geist auch heute noch, und gerade 
heute wieder, zu sagen hat, möge das fol- 
gende Zitat (S. 91), zugleich ein Wort der 
Zurechtweisung und der Hoffnung, dartun: 


„++. die Zukunft eines verunglückten 
Volkes (,„verunglückt“ im Gegensatz zu 
„sittlich verkommen“) hebt sich über 


menschliche Vorblicke hinaus und doch zu 
den Hoffnungen hinauf. Die Menschen 
glauben nämlich, aber irrig, daß ein ge- 
stürztes Volk nur von der Kette der Hilfs- 
möglichkeiten, die ihnen vor Augen liegen, 
wieder in die Höhe zu ziehen sei; wenn sie 
nun finden, daß für den Abgrund, worein 
es geworfen worden, alle Rettungsleitern 
zu kurz sind, um es emporzubringen: so 
schließen sie daraus auf dessen Rettungs- 
losigkeit, ohne sich aus der Geschichte zu 
erinnern, daß ein Höhlen-Abgrund der 
völker — so wie einige physische Abgrün- 
de — außer dem Rückausgange nach oben 
auch einen unten nach der Ebene, ja nach 
der Tiefe hat, so daß ein unerwarteter 
Seitengang plötzlich ein freies Weltgrün 
und Himmelblau auftut. Daher wurde kein 
Volk durch sichtbare alte Hilfsmittel ge- 
rettet. Als Rom entseelt ohne Freiheit und 
Sittlichkeit dalag, und als nun an dem 
fortfaulenden KRiesenkadaver eine ganze 
daran gekettete Welt vermodern hätte müs- 
sen, da selber durch die gesunden Nord- 
heere die ansteckende Sargpest nur weiter 
gedrungen wäre: wer obsiegte der unge- 
heuren Gift-Roma? Das Dörfchen Bethle- 
hem. — Wollet also nicht erraten, sondern 
vertrauen!“ 
Burghausen a.d. Salzach, 
Ferdinand Bergenthal. 


Was unseren Städten nottut. Gedanken zum 
Wiederaufbau und zur künftigen Bau- 
politik. Von Josef Wolff. Dülmen 1947, 
Laumann, kl. 8° 32S. 

Das Büchlein enthält in knapper Form 
die Grundgedanken, die die maßge- 
bende Fachwelt heute beschäftigen. 
Nach einer Einleitung über die Gründe 
unserer mißgestalteten Städte, vornehm- 
lich Großstädte, kommt Wolff zu der 
klar erkannten Forderung für unsere 
neuen Städte: eine baldige Bau- und Bo- 
denreform. Daß das Büchlein mehr enthält 
als eine statistische Aufstellung und dar- 
aus gezogene Schlüsse, beweisen schon Zi- 
tate von Männern wie Theodor Fischer, 
Heinrich Tessenow, Martin Wagner u.a. Es 
ist eine schöne Arbeit, die jedem, der sich 
heute mit den städtebaulichen Problemen 
auseinandersetzen muß, einen treffenden 
Einblick gibt. Hoffentlich gibt uns die 
Gesetzgebung recht schnell Mittel an die 
Hand, die guten Ideen zu verwirklichen 
und damit unserem geschlagenen Volke 
neue Heimat und gesunde Wohnstättem zu 
geben. 

Datteln. 
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DER GOTTESBEGRIFF BEI LAOTSE 


Von Prof. Dr. Andre Eckardt 


So alt das Menschengeschlecht, so alt ist die Frage nach der Entstehung des 
Ich, der Dinge um uns, des Seins überhaupt und dann die ewige Frage nach dem 
göttlichen Sein, der Gottheit. 

Die Beantwortung dieser Frage bei den verschiedenen Völkern ist überaus 
mannigfaltig. Das Bewußtsein einer höheren Macht jedoch, die in unser persön- 
liches Dasein, aber auch in das gesamte Leben und Wirken der Menschheit wie der 
Natur souverän eingreift, ist irgendwie vorhanden und bestimmt unser Denken, 
Reden und Handeln. 

Ist dieses Bewußtsein bei den Naturvölkern auch höchst unklar und begnü- 
gen sich diese meist damit, die Naturkräfte zu personifizieren und die feindlichen 
Gewalten, die sich in Krankheit, Leiden und Tod, in Naturkatastrophen wie Erd- 
beben, Vulkanausbrüchen, Ueberschwemmungen und dergleichen und den damit 
verbundenen Hungersnöten und ansteckenden Seuchen äußern, durch Opfer, Be- 
schwörungen und Tänze zu bannen, so haben anderseits seit den frühesten Zeiten 
weise Männer diese Fragen still durchdacht und sind ohne den wissenschaftlichen 
Apparat, der uns heute zur Verfügung steht, zu einer hohen Einsicht gelangt, die 
durchaus unsere Beachtung und Würdigung verdient. 

In China war es Laotse, der im 6. vorchristlichen Jahrhundert im T'ao-te 
king sich der Beantwortung dieser Fragen widmete und auf Grund der Ergebnisse 
seine Lebensweisheit als Grundzüge für den „Berufenen“, den „Heiligen“ aufbaute. 

Oft wird Laotse, der „greise Meister“, Chinas größter Philosoph, als Pan- 
theist gezeichnet und seine Lehre als wenig verschieden vom indischen Panthefsmus 
oder Theopanismus aufgefaßt. Wir werden im folgenden jedoch sehen, daß Laotse 
keineswegs den Pantheisten, sondern vielmehr den monotheistischen Denkern zu- 
zuzählen ist, wenn auch seine Anschauung und Beweisführung noch nicht die Klar- 
heit aufweist, die wir von einem modernen Philosophen zu fordern gewohnt sind 

Laotse geht von der Selbstursächlichkeit, dem Ursein, der Existenz schlechthii 
aus und gibt seinem Urprinzip den Namen Tao, der verschieden übersetzt wird 
so von.R&musat mit „‚raison“, v. d. Gabelentz mit (Aöyos ), von P. Carus und Chal- 
mers mit „Reason“, von R. Wilhelm mit „Sinn“, von anderen mit „Weg, Ur- 
sache“ usf. In dem Chinesisch-Deutschen Wörterbuch von Rüdenberg‘) wird der 
chinesische Schriftcharakter wiedergegeben mit „Weg, Pfad, Bahn, Lauf; Lauf der 
Welt, Natur, Weltordnung, Weltgesetz; Tao im Taoismus, der rechte Weg, rich- 
tige Grundsätze, Tugend, Sitten, Vernunft, Grundsatz, Lehre, Verfahren, Mittel 
und Wege; Teil einer Provinz, Vorsteher solchen Bezirks (Taotai), Zählwort für 
Flüsse“, — aber auch als Verbum: „gehen, wandeln; sprechen und sagen“. — R. 
Kunze gibt in seinem „Praktisches Zeichenlexikon‘”) außerdem an: „Zone, Harn- 
gang, Prinzip“, und als Verb u. a. — „führen, folgen“. — E. V. Zenker führt in 
seinem Werk „Der Taoismus der Frühzeit. Die alte und gemeinchinesische Welt- 
anschauung“®) sechs Formen des chinesischen Schriftzeichens für „Tao“ an. Grund- 
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bedeutung sei die Bitte um Vollkommenheit und Tugendkraft (den Himmel bitten, 
er möge seinen reinen, alle Kraft wirkenden Lebensstoff (tsching) auf unser 
Auge herabsenken). — Kunze sucht das chinesische Schriftzeichen etymologisch 
zu erklären als „oberstes (?) Gehen und Haltmachen, Gehen und Haltmachen 
des Führers“. 

So wie das Zeichen „tao“ seit Jahrtausenden überliefert wird, ist es aus drei 
Stücken zusammengesetzt, aus „gehen“, aus „Haar‘*) und aus „Haupt“. Daraus 
würde sich die neue Grundbedeutung „als Führer vorangehen“ ergeben. 

Mit der etymologischen Erklärung des altchinesischen Zeichens ist also keine 
Möglichkeit gegeben, Laotses Sinnbedeutung des Wortes „Tao“ auszuschöpfen. 

Aehnlich verhält es sich mit dem zweiten Zeichen, dem ‚Te“, das nach Rüden- 
berg’): „rechter Weg, Güte, Tugend, Eigenschaft, Wohltat, Segnung, Betragen, 
Wirken“ u.a. bedeutet. 

Tao-te king, das Laotse zugeschriebene Werk®), ist, das (heilige) Buch vom 
Tao und Te. Julien übersetzt „livre de la voie et de la vertu“; Carus: „Reason 
and virtues“; R. Wilhelm: „Sinn und Leben“; H. Federmann: „Vom Geist und 
seiner Tugend“; Grill: „Höchstes Wesen und höchstes Gut“; Parker: „Providence 
and Grace“; L. [Wieger: „Principe et son action“; ©. Franke: „Das Weltgesetz und 
sein Werk“; E. Schröder: „Die Bahn des Alls und der Weg des Lebens“; F. Fied- 
ler: „Gut und Tugend“; A. Ular: „Die Bahn und der rechte Weg“; De Groot: 
„Heiliges Buch vom Tao und dessen Tugenden oder Eigenschaften“; K. Gerhard: 
„Das altbewährte Buch vom rechten Weg und rechter Wesensart“. Demgegenüber 
schlage ich als Uebersetzung vor: Buch vom Tao und dessen Wirken. — 

Wenn ich mich bei der Wiedergabe des einfachen Titels Tao-te king länger 
aufgehalten habe, so deswegen, um zu zeigen, wie schwer es ist, aus der chinesi- 
schen Schrift den wahren Sinn der Worte herauszulesen. Der Text des Tao-te king 
ist in lapidaren Sätzen geschrieben. Keine der vielen Uebersetzungen stimmt mit 
einer andern voll überein, gleichwohl ist durch die Wortverbindungen, durch den 
Vergleich der einzelnen Sätze untereinander und durch Heranziehung der vielen 
Kommentare und Uebersetzungen der von Laotse gedachte Sinn herauszulesen und 
ziemlich deutlich zu erkennen. 

‘Wenn wir das, was der greise Philosoph vom Tao und dessen Wirken aussagt, 
zusammenfassen und überblicken, so kommen wir zu dem Schluß, daß Laotse unter 
Tao Gottes Sein und Wesen verstanden haben muß. Nicht als ob wır unsern Gottes- 
begriff in Laotses Schriften gewaltsam hineinpressen und seinem Gedankengang 
Gewalt hätten antun müssen. Aber wir werden aus dem Text und dem Zusam- 
menhang sehen, daß deutlich von Gott als dem höchsten Wesen die Rede ist, das 
sich in mehrfacher Weise offenbart. 


1. Tao als wesenhaftes, namenloses Sein. 


In Kap. 25°) des erwähnten Tao-te king heißt es: 


„Es gab ein Wesen, unbegreifbar, vollkommen; 
es war, ehe Himmel und Erde entstand, 

ganz still und erscheinungslos. 

Es steht allein und kennt keinen Anstoß, 

es wandelt endlos und sicher.“ (25, 1) 


Eine Reihe von wesentlichen Momenten werden hier in wenigen Worten von 
Tao ausgesagt: Tao ist wesenhaftes Sein, existierte vor der Schöpfung, ist voll- 
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ständig erscheinungslos, ist für sich selbständig, steht für sich allein, ohne Abhän- 
gigkeit von irgendeinem andern Wesen, ist causa sui, kennt keinen Anstoß, wan- 
delt endlos, ewig unbeirrt, sicher, ist vollkommen in sich, genügsam und doch 
voller Kraft. Da Tao erscheinungslos, d.h. an keine Substanz gebunden, also völlig 
geistig ist, ist sein Wesen auch unbegreifbar. 

Einige Uebersetzer, wie Balfour, De Groot u.a. geben das chinesische Wort, 
„hun“ = „unklar“, das wir mit „unbegreiflih“ gegeben haben, mißdeutig mit 
„chaotisch“ wieder, so De Groot‘): „Es war einmal etwas aus dem Chaos Gebil- 
detes da vor dem Entstehen von Himmel und Erde...“ Folgerichtig läßt De Groot 
das auf „hun“ folgende Wort „tscheng“ = ‚vollendet, vollkommen“, aus, bzw. 
übersetzt es mit „etwas Gebildetes“, denn der Begriff „Chaos“ verträgt sich in 
keiner Weise mit „vollkommen, vollendet“. Beide Begriffe schließen einander aus. 
Auch die Uebersetzung mit „Gebildetes“ widerspricht dem folgenden „vor dem 
Entstehen von Himmel und Erde“. Laotse sagt ausdrücklich, daß dieses Wesen 
völlig erscheinungslos ist. 

Vor und über diesem höchsten Wesen gibt es kein anderes. Daher betont 
Laotse, daß es alleinstehend und ohne jeden Anstoß ist. Es ist das wichtig, denn 
es bezeugt die Tatsache, daß der chinesische Philosoph sich bewußt war, daß jedes 
Werden und jede Wandlung eine bildende und bewegende ursächliche Kraft vor- 
aussetzt. Die Ursächlichkeit hat Tao in sich, er ist unabhängig von irgendeinem 
andern Wesen oder gar von einer Substanz, die zwar geistig, aber doch an ein 
Etwas gebunden gedacht werden müßte. 

Unsere Auffassung der oben angeführten Stelle (Kap. 25) wird weiterhin be- 
legt durch die folgenden Sätze (Kap. 25, 2): 


Als Weltenmutter von Menschen gefaßt, 
weiß ich keinen Namen hierfür, 

soll ich’s (in Schrift) benennen, 

so nenne ich’s höchstes Gut, Tao. 


Unter „Weltenmutter“®) versteht Laotse den Schöpfer, hier als weiblich ge- 
faßt: Himmel und Erde, kurz der ganze Makro- und Mikrokosmus einschließlich 
des Menschen werden als aus Tao hervorgegangen, geboren gedacht, nicht in dern 
Sinne, daß Tao eine körperliche Substanz zukomme und die Schöpfung eine 
Emanation daraus darstelle, sondern aus dem freien Willen Taos ins Dasein ge- 
rufen. Für dieses für sich bestehende, existenzielle göttliche Urwesen weiß der Phi- 
losoph keinen Namen. Erst mit dem Entstehen der Welt und der Entfaltung des 
Menschengeistes ist ja die Bedingtheit, den Schöpfer mit einem Namen zu nennen, 
gegeben. Wenn demnach die Notwendigkeit einer Namengebung besteht, so findet 
er den Schriftcharakter „Tao“ einigermaßen angemessen. Darum sagt Laotse weiter 
(Kapır25,73}: 

Bemüht einen Namen zu finden, 

nenn’ ich’s „erhaben“. 

Erhaben, das heißt: über den Wesen; 

über den Wesen, das heißt: ohne Grenzen; 
ohne Grenzen. das heißt: rückkehrend in sich. 


Tao ist demnach das erhabenste Wesen, das über allen Wesen steht, grenzen- 
los in jeder Beziehung, nicht nur mit Bezug auf die Geschöpfe oder in bezug auf 
Raum und Zeit, sondern in sich selbst voll genügend, weil es eben ın sich unendlich 


vollkommen ist und neben sich kein Wesen existiert, mit dem es seine Voll- 
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kommenheit teilen mußte Das ist auch in den Worten: „rückkehrend in sich“ 
ausgesprochen. Der letzte Vers des Kapitels 25 wiederholt diesen Gedanken: 


Der Lenker des Himmels ist Tao, 
der Lenker des Tao das ureigene Selbst (25, 5), 


oder wie der chinesische Ausdruck dji-jan auch wiedergegeben werden kann: „Die 
Spontaneität“, die Selbständigkeit, die Selbstbestimmung, die innere Freiheit des 
Willens’®). 

Bevor wir auf diesen Wesensbegriff der Selbsttätigkeit eingehen, dürfte es an- 
gezeigt sein, die übrigen Stellen im Tao-te king, die von der Namenlosigkeit und 
der Seität T’aos handeln, zu überdenken. 


Tao ist ewig und hat keinen Namen (Kap. 32, 1). 

Alles umfassend ist er stets namenlos (Kap. 14.3). 

Ohne Namen ist er des Himmels und der Erde Ursprung (Kap. 1,2). 
Tao in seiner Verborgenheit ist unnennbar (Kap. 41,3). 


Aus all diesen Stellen geht deutlich hervor, daß Tao als das absolut ewige, 
alles umfassende und doch verborgene Sein namenlos ist. 

Wenn man bedenkt, daß für den Chinesen der Name alles bedeutet, ja nach 
de Harlez!') ein Aequivalent ist, so kann die Betonung der ursprünglichen Namen- 
losigkeit nur den Grund haben, daß 

1. der Betreffende früher noch nicht existierte, also auch in der Sprache kein 
entsprechender Ausdruck vorhanden war. Das kann Laotse nicht gemeint haben, 
denn tatsächlich existierte Tao von Ewigkeit her, es gab in der Sprache den Namen 
für den Begriff des höchsten Wesens; sodann hätte die chinesische Sprache eine 
Reihe von Ausdrücken und Schriftcharakteren gehabt, den Namen zu umschrei- 
ben; oder aber 

2. das Betreffende ist so erhaben, daß dafür Laotse keinen vollwertigen 
Namen weiß. Diesen Fall haben wir hier. Jeder Name scheint Laotse zu banal, zu 
minderwertig, um das göttlich Erhabene auszudrücken; jeder Name zieht gleichsam 
die Gottheit in den Staub herab. Wie es den Juden verboten war, den Namen 
„Jehova-Jahve“ als den „Heiligsten der Heiligen“ in den Mund zu nehmen (3 Mos. 
24,13), und zwar Jhv schrieben, aber die Vokale des Wortes „Adonai“ (Herr) 
darunter setzten, wie um den Leser vor einer Uebertretung des Gesetzes zu be- 
wahren, so scheut Laotse gewissermaßen davor zurück, den „Allererhabensten“, den 
Urschöpfer, den Vollkommensten, Ewigen durch einen Namen zu entweihen oder 
durch den Mund der sterblichen Menschen und sündigen Menschheit entweihen zu 
lassen. 

Diese tiefe und mystisch religiöse Auffassung ergibt sich auch aus den gleich- 
sam grundlegenden Worten des 1. Kapitels des Taote king: 


„Im Tao sollt ihr wandeln, 

es ist kein .alltäglicher Weg, 

seinen Ruhm sollt ihr rühmen, 

es ist kein gewöhnlicher Ruhm“ (1, 1), 
oder wie andere dieselben chinesischen Zeichen übersetzen: 

„Iao, der ausgesprochen werden kann, 

ist nicht der ewige Tao, 


der Name, der genannt werden kann, 
ist nicht der ewige Name.“ 
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Tao, dieser höchste, gleichsam göttliche Geist (Strauß)?) war vor aller Schöpfung 
und würde „namenlos“ auch existieren, wenn es keine Welt und keine Menschen 
gäbe. Er ist nicht auf des Menschen Ruhm angewiesen: 


Erst wenn die Entfaltung beginnt, 
bekommt das Gut einen Namen (Kap. 32, 1). 


Hiermit betrachtet Laotse Tao von zwei Gesichtspunkten aus: vor der Schöpfung 
ist er namenlos (wu-ming), nach der Schöpfung hat er einen Namen (yu-ming). 


Darum sagt er auch: 


Zwiefältig Seins Wesen ist eins, 
nur der Name verschieden (Kap. 1,4). 


Damit hängt aber noch ein weiterer Umstand zusammen, der für das Bild, das 
sich Laotse von Tao macht, bezeichnend ist; es ist der Seins-Begriff schlechthin; 
er bilder die Voraussetzung für die Namengebung. 

Folgerichtig unterscheidet Laotse zwischen dem „Wu“, dem „Nichtsein“, und 
dem „Yu“, dem „Sein“. Beide Begriffe gehören zusammen, bilden eine Einheit, 
ergänzen einander, „Rur der Name ist verschieden“ (Kap. 1, 4). 

Wenn wir zwischen Materialgegenstand und Formalgegenstand der Meta- 
physik unterscheiden, so wandeln wir in den Bahnen (Tao), die uns Laotse 
aufweist. 

Der Gegenstand der Metaphysik seinem Umfange nach, der Materialgegen- 
stand, ist das All, oder wie die chinesischen Philosophen sagen, die zehntausend 
Dinge (wan-wu), die Welt des Seienden im ganzen, d.h. alles dessen, was 
auf irgendeine Weise real oder ideal seiend ist. 

Im Gegensatz hiezu ist der Gegenstand der Metaphysik seinem Inhalte nach, 
der Formalgegenstand, das Seiende als soldes, d. h. nicht das Seiende, inso- 
fern es dieses oder jenes bestimmte Seiende ist, sondern insofern es überhaupt 
seiend ist. 

Laotse hat schon vor mehr als 2000 Jahren zu diesen Untersuchungen über 
den Sinn des Seienden als solchem, wie über das Seiende im ganzen, die Welt der 
Substanzen und Akzidenzien Stellung genommen und ontologisch folgendermaßen 
formuliert: 

Alle Geschöpfe des Alls entspringen dem Sein, 
das Sein aber gründet im Nichtsein (40, 2). 


Unter Wu, dem „Nicht-sein“, und Wu-dji, dem absoluten, „Nicht-in-Erscheinung- 
getretenen Sein“, entsprechend dem Wu-ming, dem ‚„Unnennbaren, Namenlosen“, 
versteht Laotse das Primäre, während „Yu“ oder „Sein“, das „In-Erscheinung- 
getretene Sein“, das Sekundäre ausmacht, nicht in dem Sinne, als ob Wu vollkom- 
mener oder zeitlich früher als Yu sein müßten — für Tao gibt es keinerlei Ein- 
schränkung und keinen Zeitunterschied —, sondern Laotse denkt logisch richtig, 
wenn er dem Yu das Wu als korrelativ beiordnet. Darum frägt Laotse auch in 
Kap. 2, Vers 3: 
„Bedingen nicht Sein und Nichtsein einander?“ 


Aus dem Begriff des „Nichtseins“ leitet der Philosoph auch den der absoluten 
Leere, Verborgenheit, der Einfachheit und Bedürfnislosigkeit, aber auch den wei- 
teren Begriff des Wu-wei ‚des Nicht-Handelns“, der absoluten Ruhe ab; dem als 
coincidentia oppositorum die absolute Vollkommenheit und Aktivität in völliger 
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Harmonie entspricht. Die beiden Pole des Yu und Wu bedingen einander. Erst 
durch die‘ Schöpfung erhält das Gut einen Namen. 


So ist auch der Satz in Kap. 41 zu verstehen: 


„Jao in seiner Verborgenheit ist unnennbar, 
nur so versteht er zu spenden und zu erfüllen.“ (41, 3) 


Aus dem Nichtsein heraus gebiert ‚Tao aus innerem Drang zu wirken — und 
gleichsam als Geschenk an die Menschheit — das Seiende im All, und vollendet 
(erfüllt) so seine Wesensaufgabe. Bei Laotse ist das ewig Seiende nicht nur fähig 
zu wirken, sondern wirkt tatsächlich: es ruht (= passiv) und ist zugleich handelnd 
(= aktiv), ja, Tätigkeit ergänzt nicht nur die ruhende Existenz, sondern be- 
deutet geradezu eine höhere Stufe des Seins, ist Existenzinhöcdster Po- 
tenz; beide Existenz und Wirksamkeit, sind aber untrennbar mit einander ver- 
bunden, bilden eine Einheit. Tao ist als das absolute, vollkommene Sein vor seiner 
Schöpfungstat ebenso seiend wie nachher: 


„Er war schon, ehe der kaiserliche Sternenhimmel war“ (Kap. 4, 3). 


Kein außerhalb oder über Tao stehendes Wesen hat demnach auf das „ewig 
ruhende“ Wesen einen Zwang ausgeübt, in Tätigkeit zu treten und durch die Schöp- 
fung in Erscheinung zu treten. Die logische Aseität und Spontaneität waren es, die 
Taos Denken und Wollen zum Vollzug drängten. Tao ist somit nicht nur ideale, 
sondern auch reale Notwendigkeit. 


Tao ist das vor aller Schöpfung seiende unnennbare Sein, das in sich volles 
Genüge findet: 


„Alles umfassend ist er stets namenlos, 
sich kehrend ins Nichtsein“ (Kap. 14, 4), 


d.h. er bleibt auch nach der Schöpfungstat absoluter Geist, ewiger Selbstgedanke 
und Selbstwille, ohne an die Substanz gebunden zu sein'?). Halten wir fest: der 
namenlose Tao ist der ideelle Ursprung Himmels und der Erde; der namen- 
habende «Tao ist der aus dem ersten hervorgegangene, als Schöpfer sich offen-ı 
barende Tao, Vater alles Seins und Mutter aller Dinge. 


„Dies heißt des Formlosen Form, 
des Gestaltlosen Gestalt. 


Deshalb ist er (Tao) auch unerforschlich. (Kap. 14, 5.) 


Unwillkürlich denkt man bei der von Laotse gemachten Unterscheidung von 
namenlosem, ewigem Ursein, dem Vater alles Seins und dem namenhabenden, in 
Erscheinung getretenen Sein an den göttlichen Logos, das Wort, das vom Vater 
ausgeht: „alles ist durch dasselbe geschaffen worden.“ (Joh 1, 1.) 


Immerhin steht Laotse vor diesem esoterischen Geheimnis, vor der Tatsache 
der absoluten Seinsexistenz und dem Dasein der Welt, vor einem ewigen Rätsel: 
„Dunkelheit hüllt alles ein, dahinter neues Geheimnis — der Ewigkeit geistiges 


Tor“ — (Kap. 1, 5). Für Laotse ist es ein unbegreifliches, unerforschtes Mysterium, 
aber er sucht es zu ergründen. 


2 Tao’s ewiges Wirken 


Die Ewigkeit und Unermeßlichkeit Taos wird von Laotse wie- 


derholt und scharf betont. Ewigkeit schließt jeden Zeitbegriff aus, ebenso wie Un- 
ermeßlichkeit außerhalb des Begriffes Raum steht. 
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Tao ist ewig und namenlps (32, 1). 

Erst durch die Schöpfung sind die beiden Begriffe Bar en Raum als Kategorien 
gegeben, dann allerdings in die obigen Begriffe Ewigkeit und Unermeßlichkeit ein- 
geschlossen. 

„Gehst du ihm (Tao) entgegen, 

erkennst du nicht sein Antlitz; 

folgst du ihm, 
siehst du nicht seinen Rücken.“ (14, 4.) 


Haben Himmel und Erde auch einen Anfang, so sind sie doch unvergänglich, aber 
abhängig vom Tao. Darum sagt der Philosoph: 


„Himmel und Erde sind unvergänglich. 
Der ewigen Dauer einziger Grund: 
Nicht sind sie da für ihr eigenes Sein.“ (Kap. 7,1.) 


Die Unermeßlichkeit und Unergründlichkeit wird klar in Kap. 4 des T.ao-te king 
ausgesprochen: 
„Tao schließt alles ein; 
im Wirken erfüllt sich sein Wesen nicht, 
unergründlich schafft er, aller Wesen Ahnherr.“ (Kap 4, 1.) 


Tao ist unkörperlich, unsichtbar, unhörbar, untastbar, unergründlich: 


Du suchst nach dem Gut 
und siehst es nicht . . 


Du horchst nach dem Gut 
und hörst es niht ... . 


Du greifst nach ihm 
und faßt es nicht. (14, 1.) 


Ferner: 
Tao wirkt die Dinge 
unsichtbar, unfaßlich. 


Unfaßlich, unsichtbar lebt in ihm der Gedanke; 
unfaßlich, unsichtbar entstammt ihm das geistige Sein; 
unergründlich tief ist in ihm des Samens Kraft. 
Dieser Same ist das Wesentliche, 

das in sich die Wahrheit birgt. (Kap. 21, 2—3.) 


In mehrfacher Beziehung sind diese Worte von Aufschluß: 


1) Taos Wirken ist unsichtbar, geheimnisvoll und für unser Verstehen unfaß- 
bar, nicht das Gewirkte als solches, die Tat, die uns von Tag zu Tag klarer er- 
scheint, sondern die Art und Weise, wie Tao wirkt, wie aus dem Nichts die Sub- 
stanz entstehen, wie Leben in das scheinbar Leblose kommen kann, wie gewisse 
geschaffene Wesen mit Geist erfüllt werden können u. s. f. Das Wesen der Ursäch- 
lichkeit ist eben Geistigkeit. 

2) Der schöpferische Gedanke, als Ursächlichkeit gefaßt, ist ebenso unfaßlich, 
wie das geistige Sein und die schöpferische Kraft, die in Tao wesenhaft wirkt. 
Das Wort „Same“ darf auch hier nicht als körperliche Substanz genommen wer- 
den, sondern als Willenskraft. Sie birgt in sich wesenhaft die Wahrheit. 


96 ' Andre Eckardt 


Auch mit den bereits angeführten Versen: 


Bemüht einen Namen zu finden, 
nenn ich’s erhaben, 
erhaben, d.h. über den Wesen, 
über den Wesen, d.h. ohne Grenzen, 
ohne Grenzen, d. h. rückkehrend in sich (Kap. 35, 3) 


wird der Begriff der Aseität, der Ursächlichkeit und Unermeßlichkeit umschrieben. 


Tao ist in sich genügend, daher wunsch- und leidenschaftslos: „Er ist stets 
ohne Leidenschaft“ heißt es im 34. Kap. des Tao-te king. 
Zugleich ist er voller Tatkraft und Fürsorge: 


„Alle Geschöpfe können nur leben infolge seiner Unterstützung, 
keinem verweigert er diese. 
und wenn er ein Segenswerk vollbringt, 
beansprucht er nicht dessen Eigentum.“ (34, 1—2.) 


Eine Reihe von Eigenschaften wird hier Tao zuerkannt: Liebe, Selbstlosig- 
keit, Freigebigkeit, Barmherzigkeit, ein Beweis, daß Tao als persönliches, 
willenbegabtes Wesen aufgefaßt werden muß, dem alle diese Eigenschaften in 
höchster Potenz zukommen. Wir sagen daher auch „der“ Tao, nicht „das“ Tao, 
was als unpersönlich oder überpersönlich'*) ausgelegt werden kann. Laotse hat 
unter Tao nicht eine immaterielle, monistische Kraft, sondern ein geistiges, indi- 
viduelles, persönliches Wesen verstanden, dem von Ewigkeit her volle Seität und 
Vollkommenbheit eignet, kurz das, was wir „Gott“ nennen. Weder pantheistische, 
noch theopanistische””), noch monistische Ideen finden sich im Tao-te king, im Ge- 
genteil, däs geistige, urewige Sein, als Selbstgedanke, Selbstwille und Selbsttat wer- 
den stark hervorgehoben und bilden den Grundstock des Tao-te king. 

Dazu kommt ein rein religiöser Gedanke: Im 62. Kap. frägt Laotse: Warum 
verehrten die Alten den Tao? Und gibt darauf die bedeutungsvolle Antwort: 


„War es nicht das: Wer sucht, der findet, 
die Sünde auch wird ihm getilgt? 
Deshalb ist Tao der Welt höchstes Gut.“ (62,5.) 


Indem Laotse diese Worte seinem Texte einverbleibt, erklärt er sich auch mit 
ihrem Inhalte einverstanden und zieht daraus die Schlußfolgerung: 
„Iao ist Hort aller Wesen, 
der Guten. Schutz, der Unguten Zuflucht.“ (62, 1.) 


Tao steht also der Schöpfung und insbesondere dem Menschen gegenüber nicht 
abseits, er ist innig mit dem Wesen, die er „erzeugt“ hat, wie sich Laotse aus- 
drückt, in Verbindung. Auch das Wissen des Menschen um Tao und sein Leben in 
az stammt aus dieser Verbindung, die geradezu eine mystische genannt werden 
darf: 

In ihm ist aller Wesen. Entstehung zu verstehen. 
Woher aber weiß ich, daß aller Dinge Werden so beschaffen. ist? 
Eben durch den Tao in mir. (21, 2.) 


Strauß‘®) bemerkt hierzu: „Wir wüßten nicht, daß das ganze Altertum etwas 
aufzuweisen hätte, daß sich in dieser Lehre mit Laotses Spekulation messen 
könnte.“ — In der Tat birgt gerade dieses Kap. 21 des Tao-te king eine Reihe 
von tiefschürfenden Gedanken in prägnantester Form. T'ao unterscheidet in den 
oben angeführten Schlußsätzen zweierlei: 
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1) In Tao gründet jegliche Erkenntnis über das Dasein und Wirken seiner 
selbst, er offenbart sich in seinen Werken; 


i 2) Tao im Menschen, sein Geist, das, worin der Mensch am göttlichen Geist 
teilhat, befähigt den Menschen über Gott und das ewige Sein, über Wesen und 
Werden und die Beschaffenheit aller Dinge nachzusinnen und sie zu erkennen. 


Wenn wir nun das wesenhafte Sein Taos, die Existenz vor jedem anderen 
Sein, vor jeder Schöpfung und vor jedem Geschöpf ins Auge fassen, wenn wir 
sein Wesen und seine Vollkommenheit, seine Ewigkeit, Unwandelbarkeit, Uner- 
meßlichkeit, seine In-sich-Genügsamkeit einerseits — und sein Wirken in der 
Schöpfung, in der Geisterwelt und der Menschheit, seine Liebe, Güte, Freigebigkeit, 
Barmherzigkeit usw. gegenüber den Geschöpfen anderseits in Betracht ziehen, so 
ist der Tao-Begriff bei Laotse kaum von unserem Gottesbegriff und unserem Got- 
tesbewußtsein zu unterscheiden. Dabei dürfen wir nicht außer acht lassen, daß 
Laotse bereits ein halbes Jahrtausend vor Christus gelebt, und daß der Gottes- 
begriff sich im Laufe der Jahrhunderte, wenn auch nicht geändert, so doch ge- 
klärt hat. 

Unwillkürlich fragt man, wie kommt Laotse zu diesem geradezu klaren Got- 
tesbegriff? Es hat nicht an Stimmen gefehlt, die behaupten, Laotse sei von flüch- 
tenden Juden mit dem Jahve-Begriff vertraut gemacht worden. Die Möglichkeit 
ist nicht abzuweisen, da infolge der Kriegszüge Nebukadnezars u.a. Tausende von 
Juden zum Teil in die Gefangenschaft abgeführt wurden und in der Verbannung 
lebten, teils auswanderten und sich u.a. im Gebiet von Baktrien ansiedelten. 

Tatsächlich berichten auch chinesische Quellen, daß Laotse, da er den Verfall 
der Tschou-Dynastie mit ansehen mußte und nicht abhelfen konnte, das Land ver- 
lassen und sich westwärts gewandt habe. Nach taoistischen (legendären) Lebensdar- 
stellungen ging er nach dem „entlegenen“ Westen, nach Baktrien und dem Norden 
Indiens. Da das Tao-te king beim Uebergang über die Grenze geschrieben wurde, 
wie Sse-ma-tsien berichtet, so müßte diese Reise nach dem entlegenen Westen schon 
vorher anzusetzen, oder es müßten Juden bis nach China gekommen sein, was 
zwar historisch nicht belegt werden kann, aber auch nicht von der Hand zu weisen 
ist, zumal sich etwas später (Han-Zeit) eine Reihe von Anzeichen wechselseitigen 
Verkehrs zwischen Ost und West finder. 


Merkwürdig ist auf jeden Fall Kap. 14 des Tao-te king: 


Du suchst nach dem Gut 
und siehst es nicht; 
sein Name ist I (Ruhe). 


Du horchst nach ihm 
und hörst es nicht, 
sein Name ist Hi (Feinheit). 


Du greifst nach ihm 
und faßt es nicht, 
sein Name ist Wei (Verborgenheit). 


Von den drei Ausdrücken, Ruhe, Feinheit und Verborgenheit, können nun 
tatsächlich Ruhe und Verborgenheit auf Tao bezogen werden — dem widerspricht 
jedoch der Text, denn es müßte schon im ersten Abschnitt heißen: du suchst nach 
dem Gut und siehst es nicht, sein Name ist „Verborgenheit“. Der zweite Abschnitt: 
du horchst nach ihm ... sein Name ist „Feinheit“, ist schwer in den Zusammen- 


7 Philosophisches Jahrbuch 1948 


98 Andre Eckardt 


hang zu fügen, es müßte heißen: sein Name ist „Stille“; und endlich würde man 
im dritten Abschnitt erwarten: du greifst nach ihm, sein Name ist „Leere“. Für 
all diese Ausdrücke gäbe es entsprechende chinesische Schriftzeichen. Nun heißt es 
im Text weiter: 


Diese drei sind untrennbar, 
durchdringen einander 
und bilden eine Einheit. (14, 2.) 


Man könnte nun tatsächlich die Attribute unsichtbar, unhörbar, ungreifbar 
als zusammengehörig betrachten, um die Körperlosigkeit Taos auszudrücken — 
nicht. aber die Ausdrücke Ji-Hi-Wei, im Sinne von Ruhe, (bzw. Ebenheit), Fein- 
heit (bzw. Aufgelöstheit) und Verborgenheit (bzw. Zartheit), die einander nicht 
durchdringen, nicht untrennbar sind und keine Einheit ausmachen. Die drei chine- 
sischen Schriftzeichen dürften demnach nicht nach ihrer Bedeutung, sondern nach 
dem Laut, also phonetisch gefaßt werden. Ji-hi-wei oder JHV sind nun ohne wei- 
teres als Jehova zu lesen. Dann sind auch die drei Zeilen „untrennbar, durchdrin- 
gen einander (bei Dvorak: vermischen sich) und bilden eine Einheit“ zu verstehen. 
In höchst kluger Weise hätte hier Laotse den chinesischen Gedankengang (du suchst, 
hörst, greifst nach ihm . . .) mit dem Sinn, „Jehova“ verbunden, einem Namen 
Gottes der nach jüdischer Auffassung als der Unsichtbare, Unhörbare, Ungreif- 
bare, d. h. als das allerhöchste geistige Wesen, als der Allerheiligste nicht ausge- 
sprochen werden durfte. 


Diese Auslegung dürfte angemessener sein als jene Terrien de Lacouperie’s!?), 
der in den Silben JHV die Transkription eines babylonischen (?) oder indischen (?) 
Namens erblickte. 


Wie das hebräische JHV mit seinen drei Konsonanten als Ausdruck für die 
(geahnte) Dreifaltigkeit angesehen wird, so auch der chinesische Text des Tao-te 
king: „diese Drei . . . bilden eine Einheit“. Laotse kommt auch in anderem Zu- 
sammenhang auf diese Dreizahl zu sprechen: 


Tao erzeugt die Einheit, 
die Einheit erzeugt die Zweiheit, 
die Zweiheit erzeugt die Dreiheit, 
die Dreiheit aber erzeugt sämtliche Wesen. 


Alle Geschöpfe tragen auf ihrem Rücken Yin (Dunkelheit) 
und umschließen Yang (Licht), 
der unendliche Odem aber gibt beiden Harmonie. 


So verschieden im Anschluß an die chinesische Philosophie die Auslegung die- 
ser Stelle ist — die Worte: „die Dreiheit erzeugt sämtliche Wesen, alle Geschöpfe 
umfassen Licht und Schatten, verbinden den positiven und den negativen Pol, der 
unendliche Odem, Gottes Geist, gibt beiden Harmonie“ sind so eigentümlich, daß 
sie zu allerlei metaphysischen Gedankengängen Anlaß gaben. 


Hier ist nicht der Raum, auf all die verschiedenen Auslegungen und Speku- 
lationen einzugehen?*), soviel aber dürfte aus unserer Darlegung klar hervorgehen, 
daß Laotse in ungemein tiefsinniger Weise sich um die Erkenntnis des Daseins und 


Wirken Taos, d.h. Gottes bemüht hat und mit Recht den gottesgläubigen Philo- 
sophen beizuzählen ist. 
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Leipzig 1870. — :») vgl. hierzu die Auffassung E. Kants als einen der Stammbegriffe des 


Jahreszahl) S. 1 


Summary: 


‚In his Tao-te king, the ”Book of Tao and his Activity”, Laotse, the most 
ancient philosopher of China, starts from the idea of the ”Not-Being’’. Tao, the 
untemporal one, is to him the highest, nameless, inconceivable and perfect being. 
Coming forth from the original eternal ”Not-Being”, Tao appears in his creation. 
Although Tao remains in complete rest, activity is his characteristic quality. 
There is nothing that he didn’t create. Nothing prevents us, therefore, from calling 
Tao the personal, transcendental God, the Supreme Being. Tao is also the ”way”. 
It must be the aim of the ”sage” to make Tao his prototype in his rest and his 
activity. 


Resume: 


Dans le Tao-te king, le «Livre de Tao et son activite», Laotse, le plus ancien 
philosophe de la Chine, derive ses explications par l’id&ee du «non-ötre». Tao, 
l’&ternel, est pour lui l’&tre absolu, sans nom, incompr&hensible et parfait. Tao 
apparait du «non-ötre» &ternel par sa creation. Bienque Tao demeure dans une 
tranquillit&@ complöte, activit6 et production sont ses signes caracteristiques. Il 
n’y a rien qu’il n’ait pas cr&&. C’est pourquoi rien ne nous empöche de voir dans 
Tao l’ätre personnel, transcendental, supr&me, c’est-ä-dire: Dieu. — Tao est 
aussi le «chemin». C’est donc le but du «sage», de faire Tao, dans sa tranquillite 


et son activite, le mod&le de sa vie. 
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ASPEKTE DER EXISTENZPHILOSOPHIE 
IN FRANKREICH 


Von Wilh. Blechmann (Bonn) 


Das Verhältnis des französischen Geistes zur Philosophie ist immer verhäng- 
nisvoll einfach gewesen. Philosophie ging nur dann in den Besitz der Nation 
über und wurde allgemeines Anliegen, wenn sie gewisse Voraussetzungen mit- 
brachte, die von .der eigentümlichen Struktur französischen Denkens gefordert 
wurden. Diese Voraussetzungen waren literarischer Art. Die Form der literarischen 
Darstellung wurde maßgebend für die Wirkung. Wer Neues auf eine fremde 
Weise in sprachlich schwieriger Form darstellte, mußte damit rechnen, daß seine 
Stimme nicht gehört wurde. „Ce qui n’est pas clair, n’est pas frangais“, meinte 
Rivarol. Descartes hatte das clare et distincte percipere formell zum Fundament 
der Philosophie gemacht. Da, wo ein Metaphysiker wie etwa Malebranche in der 
Bemühung um das Bewältigen ganz neuer Probleme immer wieder mit dem Aus- 
druck ringt, gerät er unfehlbar in Gefahr, ohne Resonanz zu philosophieren. Ge- 
rade die großen Metaphysiker wurden so die großen Einsamen. Da, wo die 
Grenze sprachlicher Durchsichtigkeit überschritten wird, wo Sprache nur noch 
Hinweisen sein kann, entzieht sie sich in ihrem Verständnis dem bon sens, der 
doch — wieder nach Descartes — die bestverteilte Sache der Welt ist. Das Gebiet 
philosophischen Fragens mußte also von einer sprachlich-literarischen Methode 
durchwaltet sein. Nur so war es möglich, dem Bedürfnis nach festgefügten 
Leitwort-ErgebniSsen : entgegenzukommen. So entstand vielfach ein Philo- 
sophieren, das auf journalistisches Niveau herabsank und mit den echten Antrie- 
ben des Fragens nicht mehr viel gemein hatte. Eine Sonderstellung nahm Berg- 
son ein: künstlerische und philosophische Begabung trafen bei ihm so zusammen, 
daß die beiden Bereiche sich vollendet gegenseitig durchformten. Seine primäre 
Wirkung in Künstlerkreisen ist auch hierher zu verstehen. 


Unter Berücksichtigung dieser Tatsachen wirkt es erstaunlich, wenn heute in 
Frankreich in heftigen Debatten um eine Form philosophischen Denkens ge- 
kämpft wird, die unter dem Namen „Existentialismus‘“ geht. Es ist modern ge- 
worden, sich „existentiell“ wichtig zu nehmen. Diskussionen selbst in den gleich- 
gültigsten Zeitungen künden davon. Wieder handelt es sich da um herabgesun- 
kenes, halb verstandenes philosophisches Fragen. Wie war das möglich? Das 
theoretische Werk von Jean-Paul Sartre, den wir als führenden französischen 
Existenzphilosophen ins Auge fassen, bot in seiner kühlen Begrifflichkeit keinen 
Anlaß, daß „man“ sich damit beschäftigte. Wieder scheint des Rätsels Lösung in 
der wichtigen Vermittlerrolle der Literatur zu liegen. Jean-Paul Sartre sowie 
Albert Camus haben den bezeichnenden Schritt von der Philosophie zur Litera- 
tur selbst getan und haben, sozusagen als Pendant zu ihrer Philosophie eine exi- 
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re re merbere rege en EN besitzen wir Novellen („Le 

y en („Les Mouches“, „Huis clos“), 
von Camus einen Roman („L’Etranger‘“) und ein Drama (,„Le Malentendu‘“): Die 
Personalunion von Philosoph und Schriftsteller hat in Frankreich nichts Kom- 
promittierendes (so wenig wie die von Staatsmann und Poet, vgl. Giraudoux 
Paul Morand, Paul Claudel). Die Existenzform eines homme de lettres Jäßt 
keinen arbeitsteiligen Schaffenprozeß zu. Der schriftstellernde Philosoph — für 
Deutschland eine Ausnahme — darf nicht kurzerhand mißtrauisch betrachtet 
werden. Die Gefahr einer Trivialisierung ist bei der Rezeption des künstlerischen 
Werkes ohne weiteres gegeben. Von hier aus scheint der Vulgärexistenzialismus 
seinen Ausgang zu nehmen. Breitenwirkung und Tiefenwirkung geraten in ein 
immer verhängnisvolleres Mißverhältnis. 

Die Geschichte der Existenzphilosophie in Frankreich bleibt noch zu schrei- 
ben. Es können nur Zusammenhänge angedeutet werden. Da der historische An- 
satzpunkt dieser Philosophie der Existenzbegriff Kierkegaards ist, wie er später 
in eigentümlicher Zuspitzung bei Heidegger erscheint, so ist zunächst die Frage 
nach der Rezeption Kierkegaards zu stellen. Als Markstein ist der heute ver- 
gessene Artikel von Henri Delacroix zu nennen, den er im Jahre 1900 in der 
„Revue de Metaphysique et de Morale‘“ veröffentlichte. Der Untertitel läßt er- 
kennen, worauf es ihm noch primär ankommt: Le christianisme absolu ä travers 
le paradoxe et le desespoir. Der auch heute noch lehrreiche Aufsatz gibt ein 
gutes Bild der Tertullianischen Unerbittlichkeit der Forderungen Kierkegaards. 
Es wird deutlich, wie sehr es dem Dänen in seinem Denken nicht um die Bewäl- 
tigung der Welt, sondern um sich selbst geht, im ganzen ein treffendes Bild des 
„existierenden“ Denkers, der sich deutlich vom „objektiven“ Denker abhebt. 


Der Artikel von Delacroix verhallte ohne Echo. Es mag an der Zeitsituation 
gelegen haben. Bis in die Gegenwart ist in Frankreich eine kräftige Bewegung 
bemerkbar, die das Wesen der Philosophie dahin bestimmen möchte, daß sie ein 
Ueberbau der positiven Wissenschaften zu sein hat. Diese Bewegung ist nicht 
eindeutig mit „positivistisch“ zu umschreiben, da sie bereits vor der europäischen 
Bewegung des „Positivismus‘“ vorhanden ist. Jedenfalls blieb um die Jahrhun- 
dertwende das Echo aus. 

Es bleibt ein Menschenalter ruhig um Kierkegaard. Erst in den Jahren 1930 
bis 1935 wird Kierkegaard durch Uebersetzungen einem breiteren 'Publikum vor- 
gestellt. Doch auch hier hat die Art und Reihenfolge der Uebersetzungen eher 
hindernd als fördernd für das Verständnis gewirkt. Kierkegaard sollte in Frank- 

‚reich einen zähen Kampf mit seinen eigenen Schriften zu kämpfen haben. Er 
stand sich stets selbst im Schatten. An ein paar Beispielen sei das beleuchtet: 
Als erstes der Werke wurde „Das Tagebuch eines Verführers“ übersetzt, sodann: 
„In vino veritas“, Beidemal handelt es sich um Ausschnitte, die erst aus dem 
strukturellen Zusammenhang des Ganzen heraus richtig verstanden werden 
können. Der Leser aber erfuhr nichts von dem vorläufigen Charakter dieser Aus- 
züge. Auf der untersten Schicht bildete sich das undifferenzierte Bild eines 
Aestheten und Immoralisten. Kierkegaards „Krankheit zum Tode“ erschien dann 
unter dem Titel 'Traite du Desespoir“. Delacroix hatte zwar schon die Polarität 
des Begriffes der Verzweiflung bei Kierkegaard aufgewiesen, das aber hinderte 
nicht, Kierkegaard auf dieser zweiten Stufe des Mißverständnisses zum Nihili- 
sten zu stempeln. Schließlich wurde’ drittens Kierkegaards Kampf gegen die posi- 
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tiven Kirchen zum Unglauben vereinfacht. So entstand ein wahrhaft chaotisches 
Bild. 

Einen großen Schritt vorwärts bedeutete es, als Paul Tisseau die Veröffent- 
lichung der religiösen Schriften in die Hand nahm (Reinheit des Herzens, Vom 
Recht für die Wahrheit zu sterben usw.). Von diesen Schriften her entstand ein 
neues Bild. Indem der Finger auf den Begriff der Subjektivität als Wahrheit ge- 
legt wurde, wurde der Zugang einfacher. Subjektivität ließ sich begrifflich leicht 
abgrenzen gegen Subjektivismus: es heißt: Subjekt der Wahrheit werden. Es 
heißt nicht: anbeten der Wahrheit in romantischer Unbestimmtheit. Die zuletzt 
übersetzten Schriften boten so den besten Ansatz zu einer philosophischen Deu- 
tung. Wir dürfen sie glänzend verwirklicht sehen in den in gewissem Sinne ab- 
schließenden „Etudes Kierkegaardiennes“ von Jean Wahl (worüber gesondert 
berichtet werden soll). 

Wahl möchte allerdings eine generelle existentielle Einstellung zum Dasein 
von der Existenzphilosophie unserer Tage unterscheiden (in einem: Aufsatz in der 
Zeitschrift „Philosophy and Phenomenological Research“). Stellt man die Frage 
nach den Motiven des Philosophierens, so erscheint freilich echtes existentiel- 
les Anliegen bei Socrates so gut wie bei Pascal, Nietzsche und Kierkegaard. 
Nichtsdestoweniger muß Wahl zugeben, daß das 19. Jahrhundert beginnt, die 
klassischen Systeme zu zertrümmern, Immanenz bei Nietzsche, Transzendenz bei 
Kierkegaard wirken so. 

Aus der Berührung mit Kierkegaard ist in Frankreich keine Existenzphilo- 
sophie i. e, Sinne hervorgegangen. Diese ist aus Deutschland angeregt worden. 
Erst durch Heidegger und Jaspers hindurch wird Kierkegaard mit einem neuen 
Akzent versehen, 


Aus der Literatur seien zwei Werke kurz gekennzeichnet: Von Albert Camus 
erschien im Jahre 1942 ein schmales Bändchen, das den Titel hat „Le Mythe de 
Sisyphe“. Wenn man daran gewöhnt ist, zwei Fragen und nur zwei Fragen an die 
Welt zuzulassen, nämlich die Struktur- und die Sinnfrage (Al. Müller), so stellt 
Camus mit aller Deutlichkeit die Sinnfrage. Was generell von der Arbeit der 
französischen’ Existenzphilosophen zu sagen ist, gilt in einem besonderen 
Maße für Camus: Er gibt Weltanschauungsphilosophie, weil er die Struk- 
turfrage zurückstellt. Das Problematische solcher Haltung zeigt sich etwa dann, 
wenn wissenschaftstheoretische Ansprüche als Spielerei abgelehnt werden: „Le 
reste, si le monde a trois dimensions, si l’esprit a neuf ou douze categories, vient 
ensuite. Ce sont des jeux“. Diese Ablehnung der nur-theoretischen Haltung 
könnte freilich genau so gut lebensphilosophisch wie existenzphilosophisch ge- 
deutet werden. Nun, die Gesamtintention der Schrift von Camus läßt keinen 
Zweifel, daß er mit Lebensphilosophie nichts zu tun hat. Ihr Grundcharakter ist 
düster und nihilistisch. Ein Lieblingswort seines literarischen Werkes, aber auch 
seines philosophischen Essais ist „desert“, Die Wüste ist ihm Sinnbild der Dürre 
und ausweglosen Einförmigkeit, in die der Mensch eingespannt ist. Vor einem 
analysierenden Intellekt sind hier alle Gewißheiten zu Steinen geworden, d, h. 
sie vermögen kein Leben zu spenden. 


Im Hintergrunde der Schrift steht die Sisyphusgestalt. In ihr erblickt Camus 
das Absurde. Was dem Werke die Bedeutung gibt, ist, daß hier nicht mit Skep- 
tizismus, Amoralismus und Atheismus gespielt wird, daß vielmehr das Nichts 
mit einem ungeheueren Ernst und einer verwegenen Entschlossenheit ins Auge 
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gefaßt wird. Hier kommen die verschiedenen Denkmotive von Kierkegaard, Hei- 
degger und ‚Jaspers zusammen, ohne daß indessen der Eindruck des Eklektizismus 
entsteht. Für Camus genügt es, das gemeinsame geistige Klima spürbar zu 
machen: „... il est possible et suffisant en tout cas de faire sentir le climat qui 
leur est commun“, 

1, Bei Heidegger betont Camus den Begriff der Angst, die ja das Nichts ent- 
hüllt. Sie ist das Klima, worin „die Existenz sich selbst findet“. Wenn die Angst 
bei Heidegger (Sein und Zeit, $ 40) „eine ausgezeichnete Befindlichkeit“ war, so 
ist sie hier die Grundbefindlichkeit des Daseins. Ueberhaupt ist bezeichnend, 
daß von Heideggers fundamentalontologischem Ansatz nicht gesprochen wird, 
daß man aber leidenschaftlich Anteil nimmt an aller Anthropologie. 

2. Jaspers. Er gilt als Stütze für das bedingungslose Verhalten zur Welt. 
Camus‘ Weltauffassung fehlt naturgemäß alles Harmonisierende, auch alles Te- 
leologische. Alle lebensphilosophischen Bezüge zur Welt werden zerrissen und 
die Fremdheit wird konstitutives Lebensgefühl. 

3. Kierkegaard. Er ist für Camus „le plus attachant“. Warum? „Er lebt das 
Absurde“. 

Im Grunde wird also weniger das Inhaltliche dieser Philosophen angeeignet 
als der unerbittliche Ernst ihres Fragens. So sehen wir den Wert dieses Buches 
nicht in seinem Nihilismus, ‚sondern in seinem Ernst und der Weite seines 
Blickes. Es ist mehr als ein erregendes Ereignis zu sehen, wie der französische 
Geist sich nicht-descartsches Denken anverwandelt. 

Von ganz anderer Art ist das Buch von Jean-Paul Sartre: L’Etre et le Ne&ant, 
schon durch seinen Umfang von 722 Seiten sich von Camus unterscheidend. — 
Heidegger hatte, um die Frage nach dem Sinn von Sein stellen zu können, erst 
Vorurteile beseitigen müssen, die schon solche Fragestellung an der Wurzel an- 
gegriffen hätten. Es waren drei Vorurteile: 1. ‚die Definition des Seins als des 
allgemeinsten Begriffes, 2. der Hinweis auf die Unmöglichkeit, Sein zu ‚‚defi- 
nieren“, 3. der Hinweis auf die Selbstverständlichkeit von Sein. Sartres Buch 
stellt keinen neuen Versuch dar, dem Sinn von Sein einsichtig zu machen, sondern 
bringt im wesentlichen eine ontologische Schichtenlehre. In einer dankenswerten 
Zusammenfassung macht er: noch einmal deutlich, worum es ihm ging. „An-sich‘“ 
und „für-sich“ heißt das Kapitel. Damit sind zwei Arten von Sein gemeint: 

1. Das an-sich-Sein (l’8tre-en-soi). „Das Sein ist an sich“. Damit ist gemeint, 

daß dies Sein als Sein gegeben ist. Es ist in der Unmittelbarkeit gegeben. Wir 
haben ein vorontologisches Verständnis dieses Seins. Dies Sein ist, was es ist. 
2. Das Sein-für-sich (l’Stre-pour-soi). Dies Sein hat Beziehung zur Welt. Es ist alsı 
Sein bezogenes Sein. Ausgezeichnet ist es durch den Modus der Entscheidung. 
Dies „Sein-für-sich“ ist im Gegensatz zum „Sein-an-sich“ nicht das, was es ist. 
Diese Paradoxie des Ausdrucks entsteht daraus, daß eben beidemal ein ver- 
schiedener Seinsbegriff zugrunde liegt. Im „für-sich“ liegt das Sein stets in der 
Distanz.’ Gerade in dem Maße, wie es Sein-für-sich ist, ist es nicht Sein-an-sich, 
hat also auch nicht dessen Merkmale. 

Daraus geht hervor: Die Schichten sind nicht übereinander gelagert, sondern 
schließen sich aus. Sartres Anliegenistes, diesen unerträglichen Dualismus zu über- 
winden. Der Seinsbegriff wird jain zwei Teile zerschnitten, die beziehungslos neben- 
einander stehen. Sartre glaubt, eine Brücke in der Nichtung (so gebe ich „neantisation“ 
wieder) gefunden zu haben. Das „an-sich“ sinkt zur vorgegebenen Wirklichkeit 
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herab; und das „für-sich“ wird zur reinen Nichtung des an-sich. Anthropolögisch 
gesprochen: solange der Mensch in der reinen Sphäre des an-sich existiert, gibt 
es kein Charakteristikum, ihn von allem anderen an-sich sein abzuheben. Erst 
in der Sphäre des „für-sich“ kann er — mit Heidegger zu sprechen — sich in 
seiner Eigentlichkeit erweisen. Damit wird also „für-sich“ wesenhaft Größe 
anthropologischer Ordnung. Das für-sich ist nun nicht eine Verneinung allge- 
meinen Charakters, sondern Einzelprivation. Das für-sich trägt die Zeitlichkeit 
der Zukunft in sich heran und bewältigt das an-sich. Das für-sich ist ohne das 
an-sich etwas wie ein Abstraktum. Es kann ebensowenig existieren wie ein Ton 
ohne Klangfarbe. Das für-sich ist wesenhaft Nichtung, aber als Nichtung ist es. 
Es eröffnet erst die Möglichkeit sinnvollen Handelns, 

Sinnvolles Handeln fordert Freiheit. So ist das für-sich eins mit der Freiheit. 
Das an-sich kennt keine Freiheit und bedarf ihrer nicht. Nur hier haben Deter- 
minismus und positivistische Freiheitsdeutungen Platz. Grenzen sind dem mensch- 
lichen Handeln freilich durch die Faktizität des an-sich immer wieder gesetzt. 
Aber Grenzen ‘für Handlungen bedeuten nicht Einschränkung der Freiheit. 
Sartre scheut sich nicht, dies Thema ausführlich zu erörtern und auch auf die Ar- 
gumente des gesunden Menschenverstandes einzugehen, der dem Menschen seine 
Ohnmacht ins Gedächtnis ruft: „Man kann dem Schicksal seiner Klasse, seiner 
Nation, seiner Familie nicht entgehen“. Man: weist dabei mit Vorliebe auf den 
Koeffizienten des Widerstandes hin, der allen Dingen anhaftet. Dieser Koeffizient 
aber kann nicht als Begrenzung der menschlichen Freiheit angesehen werden; 
denn er entsteht erst durch die vorherige Setzung eines Zweckes, ist also Schöp- 
fung des Menschen. 


Um gleichzeitig an einem Beispiel vorzuführen, wie Sartre gern von der an- 
schaulichen Vergegenwärtigung einer Situation ausgeht, um sein Anliegen klar 
zu machen, seien hier eine paar Sätze seiner Darlegung zitiert: „Jener Felsen, 
der allen Bemühungen, ihn zu beseitigen, zähen Widerstand leistet, ist im Gegen- 
teil äußerst wertvoll, wenn es gilt, von ihm aus die Landschaft zu betrachten. 
An sich ist er neutral, d. h. er wartet nur darauf, in den Lichtkreis eines Zwek- 
kes einzutreten, um sich als Gegner oder Freund zu offenbaren . ,.. Ohne Picke, 
ohne Spitzhacke, ohne schon gebahnte Pfade und die Technik der Bergbestei- 
gung wäre der Fels weder einfach noch leicht: zu ersteigen; die Frage würde sich 
gar nicht erheben .. . Obgleich die Dinge in ihrem an-sich von vornherein un- 
sere Handlungsfreiheit begrenzen können, so muß doch unsere Freiheit zuvör- 
derst den Raum abstecken und die Ziele angeben, in Hinblick worauf sie sich 
erst als Grenzen darstellen. Wenn der Felsen sich als zu schwer zu besteigen 
enthüllt, so doch nur, weil er zuerst als besteigbar begriffen wurde. Unsere Frei- 
heit zieht also die Grenzen, die sie im folgenden dann vorfindet ... . Gewiß bleibt 
ein Residuum, das dem an-sich gehört, und welches bewirkt, daß dieser Felsen zur 
Besteigung besser geeignet ist, jener aber nicht .. .“ 

Sartres Philosophie des für-sich ist also Philosophie der Freiheit. Es ist wenig 
begreiflich, wie auf dem Philosophenkongreß in Rom diese Philosophie kurz als 
„Philosophie du desastre“ und als Ausdruck auswegloser Verzweiflung gekenn- 
zeichnet werden konnte. 


Durch das Uebergewicht des en-soi bekommt diese Philosophie deutliche 
pessimistische Züge. Das ist wohl zuzugeben. Wenn bei Heidegger die Angst 
dem Dasein die Gefahr benimmt, zu verfallen, so übernimmt diese Funktion in 


Aspekte der Existenzphilosophie in Frankreich 105 


anderer Perspektive bei Sartre das Ungenügen, Ungenügen ist es ja auch, das 
in seinem naturalistisch getönten Roman „La Nausde“ wirkt als Ueberdruß und 
Lebensekel. Das Ungenügen in dieser Welt beruht darin, daß es auch nicht einen 
Ansatz zur „existentiellen Kommunikation“ besitzt. Das Kapital „L’existence 
d’autrui“ kann nicht darüber hinwegtäuschen. 

Fragt man nach der Wirkung der Existenzphilosophie in Frankreich und sieht 
man von der Massenwirkung ab, so herrscht bei der Schul- und Universitäts- 
philosophie weitgehend Zurückhaltung, die sich jedoch noch nicht in einem grö- 
ßeren Werke der Kritik geäußert hat. Bildet Sartre den linken Flügel der 
Existentialisten, so betont auf dem rechten Flügel G. Marcel seine Ablehnung der 
Sartreschen Philosophie. Kritische Aeußerungen von Br£hier, Julien Benda und 
Blondel liegen vor. Eine grundsätzliche und umfassende Auseinandersetzung steht 
noch aus. 


Summary. 


The French existential philosophy was not directly suggested by Kierkegaard, 
but by Heidegger and Jaspers whose influence is to be perceived in the works 
of Camus and of Sartre. In distinguishing two different manners of being, the 
being “in oneself‘“ (en soi) and the being “for oneself“ (pour soi), Sartre accepts 
and varies Heidegger’s categories of the '”non proper” and the ”proper”. The 
preponderance of the ”in oneself” determines the sceptical keynote. 


Resume. 


La philosophie existentielle frangaise n’est pas stimul&ee directement par 
Kierkegaard, mais par Heidegger et Jaspers dont linfluence se marque distincte- 
ment dans les oeuvres de Camus et de Sartre. En discernant deux manieres 
d’ätre, l’ötre «en soi» et l’Etre «pour soi», Sartre accepte et varie les categories 
de Heidegger de «l’impropre» et du «propre». La pr&pond6rance de l’en soi deter- 
mine le son fondamental sceptique. 


ALBERT STÖCKL ALS ETHIKER IN SEINER 
GESCHICHTLICHEN STELLUNG 


Von Michael Wittmannin Eichstätt 


Als vor hundert Jahren (1843) die hiesige philosophisch-theologische Lehr- 
anstalt ihre Hörsäle eröffnete, war Albert Stöckl unter jenen, die sich als die 
ersten Hörer einschrieben. Später sollte er einer der angesehensten Lehrer und 
einer der fruchtbarsten Schriftsteller dieser Anstalt werden. Wenn Stöckl unter 
den Vertretern der Neuscholastik jener Zeit eine führende Stellung einnahm, so 
vor allem auf Grund seiner Lehrbücher zum System und zur Geschichte der Phi- 
losophie. Die meisten Auflagen hat sein dreibändiges „Lehrbuch der Philosophie 
erlebt. Hier soll nur der dritte Band dieses Werkes in Betracht gezogen werden, 
und zwar speziell der ethische Teil. Schon ein kurzer Blick läßt erkennen, daß 
Gedankengang und Inhalt durch Thomas von Aquin bestimmt sind; da wie dort 
geht es in erster Linie um das Endziel des Menschen und im Zusammenhange 
damit um das menschliche Wollen und Handeln, in der Folge um Tugend und Ge- 
setz. Ein näheres Zusehen zeigt jedoch, daß der Anschluß an Thomas keineswegs 
ein sklavischer und vielfach auch kein unmittelbarer ist. Stöckl war nicht der 
erste, der die neuscholastische Bewegung in Fluß gebracht hat, konnte vielmehr 
bereits an eine gewisse Tradition anknüpfen. Im übrigen leben und arbeiten die 
Neuscholastiker des 19. Jahrhunderts unter anderen Verhältnissen als die Scho- 
lastiker des 13. Jahrhunderts, Das große Ereignis, das dem philosophischen Den- 
ken der Hochscholastik die stärkste Anregung gegeben hat, war die Hinwendung 
zu Aristoteles, eine Bewegung, die mit Thomas ihren Höhepunkt erreichte. Au- 
gustin herrscht nicht mehr uneingeschränkt, sondern muß sich mit Aristoteles in 
die Herrschaft teilen. Die Philosophie der Hochscholastik wird als eine Synthese 
von Augustin und Aristoteles gekennzeichnet. In diesem Punkte vor allem zeigt 
die neuscholastische Philosophie trotz aller Anlehnung an das Mittelalter eine 
wesentlich andere Struktur. Aristoteles gewinnt nicht die gleiche Bedeutung wie 
im 13, Jahrhundert; jenem Ereignis, welches die Aufmerksamkeit der mittelalter- 
lichen Gelehrten mit so elementarer Gewalt auf den griechischen Philosophen 
hingelenkt hat, hatte das 19. Jahrhundert nichts Analoges an die Seite zu stellen; 
die Neuscholastik greift zwar auf Thomas zurück, tritt aber nicht unmittelbar auch 
an Aristoteles heran; von einer Synthese von Augustin und Aristoteles kann nicht 
wohl die Rede sein. Während Thomas auch im Bereich der Ethik die ganze Fülle 
der aristotelischen Gedanken verarbeitet, sodaß in der Nikomachischen Ethik nicht 
leicht ein Satz zu finden ist, den er nicht irgendwie, positiv oder negativ, verar- 
beitet hätte, bekundet Stöckl in seinem Lehrbuch der Philosophie durch nichts, 
daß er sich mit Aristoteles beschäftigt hat; anders allerdings in seinem „Lehrbuch 
der Geschichte der Philosophie“. Schon im 14. Jahrhundert hat die enge Fühlung 
mit Aristoteles, wie sie für die Hochscholastik charakteristisch ist, nachgelassen 
und ist in der Folge niemals erneuert worden. 

Dieser Unterschied zwischen Scholastik und Neuscholastik macht sich sofort 
in der Glückseligkeitslehre bemerkbar. Zwar kann auch bei Thomas 
dieser Teil der Ethik bloß mit Einschränkurig als eine Synthese von Augustin und 
Aristoteles gekennzeichnet werden, nämlich mit der näheren Bestimmung, daß 
der Kirchenvater weitaus das Uebergewicht hat. Kennt die frühere Scholastik 
die Glückseligkeitslehre nur in der augustinischen, auch die stoischen und neu- 
platonischen Elemente umfassenden Gestalt, so treten im 13. Jahrhundert auch 
aristotelische Gedanken hinzu; am Gesamtcharakter der Lehre ändert sich damit 
nicht allzu viel, aber um eine Synthese handelt es sich doch. Bedeutung gewinnt 
Aristoteles mit der speziellen Fassung des Zweckgedankens, welcher der Glück- 
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seligkeitslehre zugrunde gelegt wird; sodann in der Frage, wie sich Verstand und 
Wille, Erkenntnis und Liebe in die Glückseligkeit teilen; zuletzt mit der Stellung, 
die innerhalb der Glückseligkeit der Lust oder Freude zuerkannt wird. 

Der Tradition folgt Thomas, soweit er den Zweck nicht zur denkenden Ver- 
nunft, sondern zum Willen in Beziehung bringt, darin nicht etwas Vernunfthaftes 
oder Gedankliches, sondern etwas Gewolltes oder Erstrebtes erkennt; Wille und 
Zweck sind korrelative Begriffe; der Zweck wird als das Gute bezeichnet, das 
als solches Gegenstand des Wollens ist. Dieser Auffassung bleibt der Scholastiker 
auch treu, wenn er den Zweck auf die vernunftlose Natur ausdehnt und geradzu 
lehrt, daß alle Wesen der Zwecke wegen tätig sind; nur daß zwischen Vernunft- 
wesen und Natyrdingen der Unterschied besteht, daß jene durch den vernünf- 
tigen Willen, diese durch blinde Naturtriebe in Bewegung gesetzt werden. Strebt 

er Mensch seinen Zielen auf Grund eigener und freier Entscheidung entgegen, 
so werden die vernunftlosen Wesen gleichsam von anderen, nicht durch sich selbst 
bewegt; in jedem Fall äußert sich der Zweck in einer Strebetätigkeit, mag diese 
aktiver oder passiver Natur sein; da wie dort fällt der Zweck mit einem Be- 
gehrungsobjekt zusammen. Es ist jener Zweckgedanke, der von der antiken 
Güterlehre auf die christliche Philosophie übergegangen ist. Charakteristisch ist 
für ihn auch die Unterscheidung eines objektiven und eines subjektiven Zweckes. 
Ersterer ist gemeint, wenn das erstrebte Gut in sich selbst, mit seinem objektiven 
Sein, ins Auge gefaßt wird, letzterer, wenn an den Besitz desselben gedacht 
ist. Als Zweck des Habsüchtigen kann einerseits das Geld, andererseits dessen 
Besitz betrachtet werden; und in diesem Sinn kommt auch das letzte Ziel des 
Menschen unter zwei Gesichtspunkten in Betracht; in sich genommen ist ein ob- 
es gegebenes höchstes Gut letztes Ziel des Strebens, subjektiv ist es dessen 

esitz. 

Geht der Scholastiker mit dieser Zweckidee von der Güterlehre aus, so fehlt 
auch der aristotelische Zweckgedanke nicht; und dieser zeigt ein spezifisch biolo- 
gisches Gepräge!). Die positive Forschung hat dem Philosophen immer wieder ge- 
zeigt, daß Lebewesen mit ihren Organen zur Ausübung einer entsprechenden 
Tätigkeit da sind, daß ihre Anlagen, Kräfte und Lebenskeime dazu bestimmt sind, 
entwickelt und entfaltet zu werden, so daß naturgemäße Auswirkung (feyor) und 
Vollendung (oixei« aeers) als der Zweck aller Lebenstätigkeit erscheint. Nach 
Aristoteles geht nicht bloß die Kunst und der Mensch, sondern auch, ja vor allem 
die Natur auf Zwecke aus; die Zweckmäßigkeit, wie sie im Handwerk und in der 
Kunst waltet, ist. eine Nachahmung der Natur; nicht die Natur ahmt die Kunst 
nach, sondern die Kunst die Natur. Eine Betrachtungsweise, die den Zweck in 
der Natur früher entdeckt als im Menschheitsleben und in der Kunst, nimmt in 
der Tat einen vorwiegend biologischen Charakter an. Nicht an das menschliche 
Begehren oder Wollen knüpft dieser Zweckgedanke an, sondern an die natür- 
lichen Anlagen und Lebenskräfte der Organismen, an die natürliche Bestimmung 
oder Zielsetzung, die hier zum Ausdruck gelangt. Es sind immanente Zwecke, 
während die Güterlehre äußere Zwecke im Auge hat, Güter, die sich der Mensch 
aneignen und im Besitz nehmen will. Der Scholastiker sucht die beiden 
Gesichtspunkte miteinander zu verschmelzen. So wenn er den aristotelischen Satz 
übernimmt, daß alle Wesen ihrer Tätigkeit wegen da sind, und diesen Satz auch 
auf den Menschen anwendet. Die Güter oder Lebenszwecke werden jetzt nicht 
mehr bloß zur Willenstätigkeit, sondern auch zur Natur in Beziehung gebracht, 
sind nicht bloß Begehrungsobjekte, sondern zugleich die Zwecke der Natur, Der 
Zweckgedanke erhält eine breitere und tiefere Grundlage, knüpft nicht bloß an 
einen Teil, sondern an das Ganze der Natur an, bezeichnet nicht bloß ein Willens- 
objekt, sondern vor allen Dingen einen von der Natur intendierten Zustand. Zu- 
letzt gibt sich der Zweck nicht im Begehren, sondern in den Einrichtungen der 
Natur zu erkennen; es gilt nicht bloß, ein Begehren zu befriedigen, sondern die 
Natur der entsprechenden Vollendung entgegenzuführen. Noch näher kommt der 
Scholastiker an den biologischen Zweckgedanken des Aristoteles heran, wenn er 
sagt, daß alles Unvollkommene nach Vollkommenheit trachtet; und abermals näher, 
wenn er dem Gedanken einer natürlichen Anlage, die durch fortgesetzte Uebung 
und Betätigung vollendet werden soll, oftmals den bestimmtesten Ausdruck ver- 
leiht. Auch verwachsen die beiden Zweckbegriffe, der traditionelle und der 
aristotelische, miteinander, wenn der Sachverhalt also dargestellt wird. Alles 
Streben nach einem Zweck setzt eine Angemessenheit voraus, d.h. eine dem Zweck 
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entsprechende Beschaffenheit oder Veranlagung; denn nichts strebt nach. einem 
Zweck, ohne ihm angepaßt zu sein. Hiezu kommt als zweites Moment eine Bewe- 
gung, die.zum Ziele hinführt; das Dritte ‚ist der Zustand der‘ Ruhe, der mit der 
Erreichung des Zieles eintritt. Die Angemessenheit äußert sich im Verlangen 
nach dem Guten oder in der Liebe, die nichts anderes ist als Wohlgefallen an 
dem Guten. Die Bewegung zum Guten besteht in der Sehnsucht oder Begierde, 
die Ruhe endlich in der Freude oder Befriedigung. , 

Zunächst gelangt hier der Gedanke eines immanenten, in der Natur der Dinge 
begründeten Zweckes zur Geltung, eines Zweckes, worauf die Dinge von Natur 
aus hingeordnet sind. Im übrigen jedoch behauptet sich die traditionelle Denk- 
weise; die Zwecktätigkeit erscheint nicht bloß als die Entwicklung einer keim- 
haften Anlage, sondern besonders auch als eine Willenstätigkeit‘ durch alle Sta- 
dien hindurch gehört sie dem Willen an: Als: Verlangen und Liebe, als Begierde 
iind Sehnsucht, als Freude und Befriedigung. Der Zweck erweist sich, so betrach- 
tet, nicht als ein Zustand, der aus einer naturgemäßen Entwicklung hervor- 
geht, sondern als ein Ziel, zu dem sich das Lebewesen hinbewegt. Nicht so 
fast um einen Zweck handelt es sich, sondern mehr um ein Ziel, nicht eigentlich 
um eine Aufgabe, die erfüllt werden soll, sondern um ein Gut, das in Besitz ge- 
nommen wird. Der aristotelische Zweckgedanke hat sich gegenüber dem her- 
kömmlichen nur unvollkommen durchgesetzt; mit dieser Einschränkung jedoch 
ist er immerhin ein Bestandteil der scholastischen Zwecklehre geworden?). 

Wird hiernach die Lehre Stöckls mit der des Aquinaten verglichen, so springt 
der Unterschied in die Augen; die aristotelischen Bestandteile treten nicht bloß 
zurück, soridern scheiden geradezu aus; die Synthese, die das 13. Jahrhundert 
aus der traditionellen und der aristotelischen Auffassung hergestellt hat, ist auf- 
gelöst. Das. höchste Ziel wird nicht dadurch erreicht, daß der Mensch durch den 
Gebrauch und die Entwicklung immanenter Lebenskräfte eine höchste Aufgabe 
erfüllt und eine naturgemäße Vollkommenheit begründet, sondern dadurch, daß 
er sich ein objektiv gegebenes höchstes Gut „aneignet“. Der biologische Zweck- 
gedanke des Aristoteles spielt keine Rolle mehr. 

Aehnlich gestaltet sich das Verhältnis zwischen dem Scholastiker und dem 
Neuscholastiker an einem anderen Punkte. Thomas denkt, wie in anderen Din- 
gen, so auch in der Lehre vom Wesen der Glückseligkeit intellektualistisch. Zwar 
ist an der Konstitution der Glückseligkeit keineswegs bloß der denkende Ver- 
stand, sondern auch der Wille beteiligt, nicht bloß die Erkenntnis, sondern auch 
die Liebe, so jedoch, daß das Schwergewicht auf den ersteren Faktor fällt: Mehr 
als dem Willen gehört die Glückseligkeit ‚der Erkenntnis an; letztere begründet 
den Wesenskern der Glückseligkeit, während dem Willen bloß ein mehr sekun- 
därer Anteil zukommt. So denkt der Scholastiker durch alle seine Schriften hin- 
durch; ein Unterschied macht sich nur insofern bemerkbär, als diese Denkweise 
mit der Zeit sogar eine gewisse Steigerung erfährt. Während Thomas in seinen 
früheren Werken sagt, daß die Glückseligkeit mehr in einem Verstandesakt als 
in einem Willensakt besteht, erklärt er in der Theologischen Summe schlechthin, 
daß sie in einer Verstandestätigkeit besteht. Erscheint früher der Anteil des 
Willens immerhin als zum Wesen der Sache gehörig, so wird er jetzt zu einem 
unwesentlichen Bestandteil herabgedrückt; die Willenskundgebung hat nur noch 
den Rang. einer Begleiterscheinung. Dennoch bezeichnet Thomas die Vereinigung 
mit Gott immer noch nicht bloß als eine Sache der Erkenntnis, sondern auch der 
Liebe, Ja, im zweiten Teil seines großen Werkes spricht er den Satz aus, daß die 
Liebe Gottes etwas Höheres ist als die Erkenntnis Gottes. Der Wille ist nicht 
bloß als Träger des Verlangens und der Befriedigung im Spiele, sondern auch als 
Organ der ‚Liebe; nicht bloß mit Regungen mehr untergeordneter Art, sondern 
auch mit einer Funktion, die der Sphäre des Wesenhaften angehört. 

> Mit den Gründen, worauf Thomas die intellektualistische Auffassung der 
Glückseligkeit stützt, lehnt er sich auf das engste an Aristoteles an. Daß die 
Glückseligkeit nur durch die wertvollste Tätigkeit begründet werden kann, daß 
dies die Denktätigkeit ist, daß der denkende Verstand das Vornehmste in uns 
ist und die vornehmsten Objekte hat, daß das Denken am meisten den Charakter 
des Selbstzweckes besitzt, da die Währheit ihrer selbst willen erstrebt wird, wäh- 
rend das praktische Handeln mehr oder minder auf andere Ziele gerichtet ist 
daß der Mensch mit der Erkenntnis und der Betrachtung der Wahrheit sich in 
den Bereich des Uebersinnlichen und Göttlichen erhebt, und daß eine solche Tä- 
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tigkeit mit den höchsten und reinsten Freuden verknüpft ist, — all diese Gedan- 
ken fand der Scholastiker bei Aristoteles ausgeführt. Doch hat der christliche 
Theologe seine Glückseligkeitslehre nicht auch im übrigen dem griechischen Phi- 
losophen entlehnt. Und wiewohl neben Aristoteles auch der Neuplatonismus als 
Vorbild dient und wichtige Beiträge liefert, so drückt doch .auch diese Phase! der 
griechischen Philosophie der Lehre des Scholastikers nicht in erster Linie den 
Stempel auf, sondern die christliche Tradition; im Kern der Sache hat weder 
Aristoteles noch Plotin, sondern Augustin den Ausschlag gegeben. 

Stöckl will dem Aquinaten folgen. „In primärer Hinsicht ist der subjektive 
Grund der Glückseligkeit die Erkenntnis Gottes; an diese schließt sich erst in 
sekundärer Weise die Liebe Gottes samt dem daraus folgenden Genuß an; die 
Liebe Gottes verhält sich demnach bloß kompletierend zur Glückseligkeit. Das 
ist die thomistische Doktrin im ‚Gegensatz zur skotistischen, welche umgekehrt 
die Liebe Gottes als den primären Grund der Glückseligkeit betrachtet“. „Der 
Intelligenz ist der Vorrang vor dem Willen einzuräumen“ und „daher nicht der 
Wille, sondern die Intelligenz als die vornehmste Kraft im Menschen zu betrach- 
ten“. „Der Grund hierfür liegt darin, daß der Wille seinem Wesen nach die In- 
telligenz voraussetzt und nur unter dieser Voraussetzung möglich ist. Die Willens- 
tätigkeit ist durch die Intelligenz bedingt; erstere wäre ganz unmöglich, wenn 
dem Willen nicht durch die Intelligenz das Objekt und das Ziel vorgehalten 
würde, auf welches er seine Tätigkeit hinrichten könnte. Der Wille ist für sich 
genommen eine caeca potentia, welche erst durch die Erkenntnis Licht erhält. 
Er ist nicht rationalis per essentiam, sondern nur rationalis per participationem. 
Er steht also unstreitig dem Range nach hinter der Intelligenz zurück“. „Daraus 
folgt notwendig, daß die Glückseligkeit in subjektiver Hinsicht nur begründet 
sein kann in der Erkenntnis Gottes. Also nicht.die Tätigkeit des Willens, nicht 
die Liebe Gottes und der daraus folgende ‚Genuß ist es, worin in erster Linie 
und quasi radicaliter die Glückseligkeit begründet ist; diese Prärogative ist viel- 
mehr der Erkenntnis Gottes zuzuweisen“. 

So unverkennbar Stöckl mit diesen Darlegungen in den Spuren des großen 
Scholastikers wandelt, so hat dieser doch nicht unmittelbar als Quelle gedient; 
noch weniger ist eine unmittelbare Beziehung zu Aristoteles oder zu einem ande- 
ren griechischen Philosophen zu erkennen. 

Strenge an Aristoteles hält sich der Scholastiker auch in der Frage, in wel- 
chem Sinne die Lust an der Glückseligkeit beteiligt ist; mit dem griechischen 
Philosophen wird in der Lust eine Auswirkung, eine Folge- oder Begleiterschei- 
nung der Glückseligkeit erkannt. Geht doch von aller naturgemäßen Lebens- 
entfaltung oder Vollendung eine entsprechende Befriedigung aus, so daß von einer 
höchsten Vollendung, wie sie mit der Glückseligkeit gegeben ist, notwendig 
eine höchste. Befriedigung, d. h. eine Beseligung ausgeht. Zweck des Lebens ist 
nicht die Lust, sondern die Vollkommenheit, wohl aber löst diese von selbst eine 
entsprechende Befriedigung aus. Jede naturgemäße Lebensentfaltung wird als 
befriedigend empfunden; Vollkommenheit und Befriedigung verhalten sich wie 
Zweck und Begleiterscheinung (#rıyıyrousror rı). Die Befriedigung ist ein Zei- 
chen dafür, daß die Natur in irgend einer Hinsicht ihr Ziel erreicht hat. Thomas 
weicht auch hier von seinem griechischen Vorbild nur soweit ab, als er an die 
Stelle des ‚biologischen Zweckgedankens wieder den der Güterlehre setzt; was 
das Verhältnis zwischen Lust und Glückseligkeit angeht, wird die aristote- 
lische Auffassung getreu wiedergegeben; sowohl der Gedanke der Folge- oder 
Begleiterscheinung (aliquid: concomitans) wie auch der der Befriedigung kommt 
auf das bestimmteste zum Ausdruck°); die direkte Beziehung zu Aristoteles ist 
unverkennbar. 

Bei Stöckl kann hievon abermals keine Rede sein. Auch eine unmittelbare 
Beziehung zum Scholastiker ist wieder zweifelhaft, obschon auf ihn verwiesen 
wird. „Mit der Erkenntnis“, so heißt es, „muß auch die Liebe Gottes sich verbin- 
den, um der Glückseligkeit ihre ganze Vollendung zu geben. Denn eine Glück- 
seligkeit können wir uns nicht denken ohne den Genuß, welcher aus dem Be- 
sitz des die Glückseligkeit erzeugenden Gutes entspringt. Der Genuß ist aber be- 
dingt durch die Liebe, in welcher der Wille mit dem höchsten Gute sich vereinigt 
und in ihm ruht. Folglich ist zwar die Erkenntnis Gottes der primäre Grund der 
'Glückseligkeit; aber zur Vollendung der letzteren gehört auch die Liebe Gottes, 
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verbunden mit dem Genuß, der daraus entspringt. Es liegt darin das comple- 
mentum der Glückseligkeit“, t 

Diese Darstellung kt sich weder mit der Auffassung des Aristoteles noch 
mit der des Scholastikers; nur soweit schließt sich ihnen der Neuscholastiker an, 
als der „Genuß“ oder die Befriedigung die Konstitution der Glückseligkeit in 
einem gewißen Sinne zum Abschluß bringt; im übrigen nimmt der Sachverhalt 
einen anderen Charakter an. Daß die Befriedigung eine notwendige Begleiter- 
scheinung aller naturgemäßen Entwicklung der Lebenskräfte ist, daß insofern 
ein allgemeines Lebensgesetz zur Geltung kommt, wenn höchste Vollkommenheit 
eine höchste Befriedigung mit sich bringt, dieser Gedanke findet keine Beach- 
tung. Statt dessen wird die Befriedigung einem anderen Zusammenhang einge- 
gegliedert, erscheint nicht als ein Korrelat der Vollkommenheit, sondern als ein 
Ausfluß der Liebe, ein Verhältnis, das weder bei Aristoteles noch bei Thomas 
angedeutet ist. Im übrigen zeigt sich, daß das Lustproblem im Laufe der Jahr- 
hunderte an Bedeutung verloren hat, vor allem schon im Mittelalter nicht mehr 
jene große Rolle spielte wie im Altertum. Hat sich Aristoteles zu wiederholten 
Malen mit den streitenden Parteien auseinandergesetzt und sich durch eine all- 
'seitigere und schärfere Erfassung der Tatbestände den Weg zu einer eigenen 
und besseren Lösung gebahnt, so hat sich der Scholastiker nicht mehr veranlaßt 
gesehen, in solche Auseinandersetzungen einzutreten, weder gegenüber der hedo- 
nistischen noch der platonischen Lustlehre; nur die Ergebnisse der aristote- 
lischen Untersuchungen hat er sich angeeignet. Noch rascher geht der Neuscho- 
lastiker über das Lustproblem hinweg. Von der Lust als solcher wird überhaupt 
nicht mehr gehandelt, in dem sehr ausführlichen Sachverzeichnis kommt das Wort 
nicht mehr vor. Nur sofern im Zusammenhang mit den „physischen Gütern‘ auch 
vom „sinnlichen Genuß“ die Rede ist, wird der Gegenstand gestreift; und hier be- 
gnügt sich Stöckl mit der Feststellung, daß physische Güter und besonders sinn- 
liche Genüsse die vernünftige Seite des Menschen unberührt lassen und deshalb 
keine dem Vernunftwesen angemessene Glückseligkeit begründen, vielmehr den 
Menschen auf die Stufe des Tieres herabdrücken. Während sich Thomas mit 
der Würdigung der Lust an Aristoteles auf das engste anschließt, klingt bei 
Stöckl die aristotelische Lehre bloß nach, wenn mit der Glückseligkeit und Liebe 
auch ein „Genuß“ (fruitio) in Zusammenhang gebracht wird. 

Aus alten und neuen, augustinischen und aristotelischen Elementen setzt sich 
bei Thomas auch die Lehre von der Willensfreiheit zusammen. Wieder 
eignet sich der Scholastiker die neue Lehre an, ohne die herkömmliche preiszu- 
geben; mit dem traditionellen liberum arbitrium verschmilzt die aristotelische 
meoaigeng (electio) zu einem einheitlichen Ganzen. Von Aristoteles stammt vor 
allem der Begriff voluntarium; mit ihm ist das aristotelische &xo4o.o» von An- 
fang an und für immer auf die christliche Philosophie übergegangen. In histo- 
rische Untersuchungen ist weder der Scholastiker noch der Neuscholastiker ein- 
getreten;. die Frage, woher das voluntarium stammt, wo und in welchem Zu- 
sammenhang dieser Begriff zum ersten Male auftritt und welchen Sinn er auf 
Grund seines geschichtlichen Ursprunges hat, wird nicht aufgeworfen; sein In- 
halt gilt nicht als geschichtlich bedingt, sondern als ein für alle Male feststehend. 
Während jedoch Thomas dem aristotelischen Gedankengang trotz mannigfacher 
Abweichungen Schritt für Schritt folgt, greift Stöckl auch jetzt in keiner Weise 
auf das Altertum zurück, um sich abermals nur an das scholastische Vorbild zu 
halten, In Uebereinstimmung mit Thomas sieht er das voluntarium als gegeben 
an, soweit der Mensch mit Bewußtsein und Willen handelt; die freiwillige Hand- 
lung deckt sich mit der Willenshandlung überhaupt, eine Begriffsbestimmung, 
die mit Aristoteles zusammentrifft. Auch halten sich der Scholastiker und der 
Neuscholastiker in Einklang mit Aristoteles, wenn sie den Begriff in einem wei- 
teren und in einem engeren Sinne nehmen, als voluntarium necessarium und als 
voluntarium liberum, als Willenshandlung überhaupt und als freie Willenshand- 
lung im besonderen; schon Aristoteles hat das &xovo.o» in diesem doppelten Sinne ge- 
nommen; seine Definition hat zwar den Begriff auf die allgemeinere Bedeutung fest- 
legen wollen, der tatsächliche Gebrauch hat sich aber nicht daran gehalten; so- 
wohl das Tier wie der Mensch handelt freiwillig, jenes, wenn es aus eigenen Trie- 
ben handelt, dieser, wenn er auf Grund freier Entscheidung handelt. Das volun- 
tarium liberum fällt mit der electio, d.h. mit der aristotelischen meoaigeaıs *) und 
dem traditionellen liberum arbitrium zusammen. Der Neuscholastiker kennt den 
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Freiheitsgedanken nur in der aristotelischen, nicht auch in der augustinisch-tra- 
ditionellen Fassung; vom liberum arbitrium ist nicht die Rede. 

Dem mittelalterlichen Vorbild folgt zunächst der Gang der Untersuchung 
auch noch, wenn sich Stöckl dem sittlichen Charakter der menschlichen Handlung 
zuwendet; worauf beruht es, daß eine Handlung gut oder schlecht ist? Dann aber 
dringen die Darlegungen über das mittelalterliche Vorbild hinaus. Dies besonders 
mit der Frage, ob dieser Unterschied ein „wesentlicher“ oder ein „zufälliger“ 
ist. Das 13. Jahrhundert kennt diese Frage noch nicht, erst mit dem Nominalis- 
mus ist sie brennend geworden. Stöckl scheint keine Kenntnis davon zu haben, 
daß es mit Wilhelm von Ocham zu einem ethischen Positivismus gekommen 
ist, und daß diese Anschauung mit dem Nominalismus auf die Neuzeit überge- 
gangen ist; auch in seinem großen Werke zur Geschichte der Philosophie des 
Mittelalters kommt er darauf nicht zu sprechen. Als Vertreter dieser Lehre er- 
wähnt er Thomas Hobbes und Rousseau, Pufendorf und Saint Lambert, Autoren, 
die, abgesehen von Hobbes, in der Frage kaum eine Rolle gespielt haben. Stöckl 
lehnt den Moralpositivismus begreiflicherweise ab, erkennt den Unterschied zwi- 
schen gut und bös als im Grunde unabänderlich, und sieht sich vor die Frage ge- 
stellt, auf welcher Norm er beruht. Es kommt zur Auseinandersetzung mit dem 
Eudämonismus alter und neuer Zeit, mit der modernen egoistischen und altru- 
istischen Wohlfahrtsmoral, mit der Lehre vom „moralischen Sinn“ sowie mit dem 
ethischen Rätionalismus oder „Autonomismus“. Kant wird entgegengkhalten, 
daß nicht eine auf sich selbst gestellte Vernunft das Organ des sittlichen Urteils 
ist, sondern eine Vernunft, die eirre bereits bestehende Ordnung erkennt. Durch 
die Vernunft wird die maßgebende sittliche Ordnung nicht erzeugt oder begrün- 
det, sondern bloß erkannt; die Vernunft ist zwar die nächstliegende oder sub- 
jektive, aber nicht die letzte und objektive Norm des christlichen Denkens und 
Handelns. Mit der Scholastik bestimmt Stöckl das sittliche Bewußtsein als Syn- 
teresis und als den „Habitus der praktischen Prinzipien“. Auf die Frage jedoch, 
wo und wie das überkommene Lehrgebilde entstanden ist, und welch bleiben- 
den Wert es in Anspruch nehmen darf, wird auch dieses Mal nicht eingegangen. 
Während aber bei Thomas die geschichtlichen Wurzeln noch teilweise erkennbar 
sind, sofern ein stoischer Begriff („vrrrenss ) mit aristotelischen Anregungen 
(E£ıc, Yeornoı) verwächst°), tritt bei’Stöckl dieser Sachverhalt nicht,mehr zutage. 
Die Synteresis gilt zwar immer noch wie im Mittelalter als Inbegriff der elemen- 
tarsten sittlichen Einsichten, in seiner ursprünglichen geschichtlichen Besonder- 
heit indes ist der Begriff verblaßt. Während er bei Thomas ein Stück Nativismus 
darstellt, das ethische Denken nicht von einer bloßen Anlage ausgehen läßt, son- 
dern auch eine eigene, zum Denkvermögen hinzukommende Fertigkeit (Habitus) 
voraussetzt, ist bei Stöckl dieses Moment verwischt. Und während Thomas in 
der Ausdrucksweise dem Gedanken eines angestammten, „natürlichen“ oder „an- 
geborenen“ Wissens wenigstens nahe kommt, hat Stöckl solche Redewendungen 
vermieden; nur der Satz, daß der menschliche Verstand „die höchsten und allge- 
meinsten praktischen oder moralischen Prinzipien gewißermaßen von Hause aus 
besitzt“, erinnert daran, 

Die Unterscheidung einer objektiven und einer subjektiven sittlichen Norm ent- 
hält bereits die Erkenntnis, daß auch zwischen der subjektiven und der objek- 
tiven Seite des sittlichen Handelns zu unterscheiden ist. Bei Thomas ist zu er- 
sehen, daß die christliche Ethik von jeher die Frage erörterte, wie diese beiden 
Gesichtspunkte miteinander auszugleichen sind. Ist das menschliche Handeln in 
erster Linie nach seiner objektiven Beschaffenheit zu beurteilen oder nach der 
subjektiven Absicht, die ihm zugrunde liegt? Augustin neigt dazu, sich mit 
dem sittlichen Urteil mehr am Subjekt oder an der Gesinnung zu orientieren: 
Nicht darauf kommt es an, was der Mensch tut, sondern darauf, was er will. Daß 
es Handlungen gibt, die unabhängig von subjektiven Motiven einen bestimmten 
sittlichen Charakter haben, ist dem Kirchenlehrer nicht entgangen; nur fällt 
diese Seite der Sache für ihn weniger ins Gewicht. Mehr noch legt Abälard 
das Schwergewicht auf den subjektiven Faktor, scheint, das Prinzip des Guten 
und den Maßstab sittlicher Beurteilungen nur in der Gesinnung zu suchen. Lob 
und Verdienst richten sich. nicht nach den Werken, sondern nach den Beweggrün- 
den; die Handlung als solche ist indifferent, fügt zum Verdienst, bzw. zur Schuld 
nichts hinzu. In diesem Sinne prägt die Scholastik jener Zeit das Wort: Der 
Wille gilt fürs Werk (voluntas pro facto reputatur). Das Verdienst bemißt sich 
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bloß nach dem guten Willen; die Unmöglichkeit, ihn auszuführen, tut dem Ver- 
dienst keinen Eintrag. .Gegenüber solchen Einseitigkeiten und Uebertreibungen 
konnte die Reaktion nicht ausbleiben, so daß andere die objektive Seite der Sache 
über Gebühr betonten. Manche Handlungen seien in der Weise gut, daß sie nie- 
mals böse sein können, auch nicht, wenn sie von bösen Absichten eingegeben 
sind; andere seien in dem Grade schlecht, daß sie unter allen Umständen sünd- 
haft sind, auch wenn die Absichten gut sind; die objektive und die subjektive 
Seite des menschlichen Handelns zueinander in das richtige Verhältnis zu bringen, 
will nicht gelingen. Thomas nun kommt der Lösung mindestens sehr nahe, wenn 
er das subjektiv Gute mit aller Bestimmtheit auf das objektiv Gute zurückführt, 
der Erkenntnis Ausdruck verleiht, daß der gute Wille seine Güte dem Umstande 
verdankt, daß er etwas Gutes zum Gegenstande hat. Früher als das subjektiv 
Gute ist das objektiv Gute; ersteres hat letzteres zur Voraussetzung. Zuletzt gibt 
es nicht deswegen gute Handlungen, weil es eine' gute Gesinnung gibt, sondern 
es gibt eine gute Gesinnung, weil es gute Handlungen gibt®). 


So ist es vermutlich auch gemeint, wenn Stöckl sagt, daß der sittliche Cha- 
rakter des Handelns „in erster Linie“'durch das Objekt, „in zweiter Linie“ durch 
die Absicht bestimmt wird. Der moderne Subjektivismus hätte es vielleicht nahe 
gelegt, auf die Sache tiefer einzugehen; hat doch insbesondere Kant einer sub- 
jektivistischen Gesinnungsethik Vorschub geleistet, wiewohl etwa die Unterschei- 
dung von „Legalität“ und „Moralität“ in eine andere Richtung weist und mit 
Unrecht zu Gunsten eines Subjektivismus ausgelegt wurde. Der kompendiöse 
Charakter des Lehrbuches hat Stöckl abgehalten, den Sachverhalt mehr zu 
klären, wie er auch im übrigen das Verfahren bestimmt hat. So auch, wenn sich 
der Verfasser auf längere Strecken mit bloßen Begriffsbestimmungen begnügt, 
auf Darlegungen und Untersuchungen aber verzichtet. Die Begriffe voluntarium 
und liberum, Zurechnung und Zurechnungsfähigkeit werden definiert, ohne daß 
auf die Frage eingegangen wird, ob es eine Willensfreiheit gibt, wiewohl sich der 
Determinismus längst weiter Verbreitung erfreute. Stöckls Lehrbuch besitzt nicht 
geringe didaktische Vorzüge, ist ausgezeichnet durch die Klarheit der Darstellung 
und die Einfachheit der Gedankenführung; eine schärfere und tiefere Erfassung 
der Probleme jedoch wird nicht selten vermißt. Einer seiner Schüler hat seine 
Gedankenwelt als eine acies ordinata bezeichnet, eine Charakteristik, die voll- 
kommen zutrifft. Während Thomas auf streng systematischer Geschlossenheit 
besteht, niemals in seinem großen Hauptwerk von einem Abschnitt zum andern 
übergeht, ohne ausdrücklich den inneren Zusammenhang herzustellen, pflegt der 
Neuscholastiker die Abschnitte mehr lose aneinanderzureihen, so auch, wenn er 
zur Lehre vom Gesetz übergeht. Definiert wird das Gesetz als „eine allgemeine 
(für alle geltende) Vorschrift des legitimen Vorgesetzten einer Gemeinschaft, die 
das gemeinsame Beste aller Untergebenen bezweckt“. Erste Voraussetzung ist 
eine rechtmäßige Autorität. Sodann bedarf es einer Promulgation, wenn das Ge- 
setz mit bindender Kraft in Wirksamkeit treten soll. Wesenhaft ist auch eine 
Sanktion durch Lohn und Strafe. In strittigen Fällen ist zudem eine autoritative 
Interpretation erforderlich. Wie auf der Hand liegt, treffen diese Bestimmungen 
auf das Sittengesetz nur unvollkommen zu; aus dem sittlichen Bewußtsein wurden 
sie nicht abgeleitet, sondern aus einer Lebensordnung, die in einer menschlichen 
Gemeinschaft in Geltung ist; die Rechts- und Staatsordnung hat das Vorbild ab- 
gegeben. Nicht Stöckl selber ist auf diesem Wege zu seinem Gesetzesbegriff ge- 
langt, hat ihn vielmehr dem Mittelalter entlehnt. Aber auch die Scholastik folgt 
bereits einer alten Tradition. Schon im Altertum hat die Gesetzeslehre eine Be- 
wegung von Jahrhunderten durchlaufen, ist von der älteren griechischen Philoso- 
phie aus durch die Stoa, den Neuplatonismus und das römische Recht hindurch- 
gegangen; und auf diesem Wege wurden die Begriffe natürliches und positives, 
göttliches und menschliches, ungeschriebenes und geschriebenes Recht geprägt. 
Cicero faßt die Ergebnisse der Jahrhunderte zusammen, wenn er das geschrie- 
bene Gesetz als das Gesetz im eigentlichen Sinne und das Werk der Gesamtheit 
bestimmt, dem gemeinsamen Interesse dienstbar macht und erst mit einer Pro- 
mulgation in Geltung treten läßt, Bestimmungen, mit denen er schon im Altertum 
und dann im Mittelalter der Lehrer der christlichen Theologen geworden ist. 
Thomas bekundet auch in seiner Gesetzeslehre eine durchgehende Neigung zu 
einem Intellektualismus, erblickt auch im Gesetz vor allem ein Werk der Ver- 
nunft, erst in zweiter Linie auch eine Willenskundgebung; eine Auffassung,: die 
der Scholastiker in allen Teilen der Gesetzeslehre durchführt, mag das Gesetz im 
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allgemeinen oder im besonderen, als natürliches oder als itives, als göttliches 
oder als menschliches Gesetz in Betracht gezogen ec Stöckl Bene, die 
Lehre des Aquinaten nicht ausdrücklich, aber tatsächlich korrigiert, hat den In- 
tellektualismus zwar nicht beseitigt, «aber gemildert, Im übrigen behält er die 
scholastische Gesetzeslehre bei, auch mit ihrer Fassung des Naturgesetzes; nicht 
eigentlich als eine Ordnung, die in der Natur der Dinge verkörpert ist, erscheint 
das Naturgesetz, sondern als das ewige göttliche Weltgesetz, sofern es durch die 
menschliche Vernunft „von Natur aus“ erkannt wird! das Naturgesetz wird nicht 
so fest in die Natur als in die menschliche Vernunft hineingelegt; die scholasti- 
sche Lehre steht hier unter dem Einfluß des Neuplatonismus’). 


Im Anschluß an das Gesetz handelt Stöckl vom Gewissen, während Tho- 
mas den Gegenstand im Zusammenhang mit der Synteresis behandelt hat; inhalt- 
lich dient gleichwohl der Scholastiker auch hier als Vorbild. Synteresis und Ge- 
wissen hängen miteinander zusammen, verhalten sich wie Grundsatz und Anwen- 
dung; bedeutet die Synteresis die Erkenntnis der allgemeinsten sittlichen Nor- 
men, so das Gewissen deren Anwendung auf konkrete und singuläre Verhält- 
nisse. Stöckl gebraucht hierfür auch den ‘Ausdruck „praktische Vernunft“, Die Ge- 
wissensfunktion nimmt, wie für Albert und Thomas, die Form eines Syllogis- 
mus an. Besteht der Obersatz in einer allgemeinen sittlichen Vorschrift, der Un- 
tersatz in dem Urteil, daß eine bestimmte Handlungsweise unter die betreffende 
Vorschrift einzureihen ist, so wird im Schlußsatz der sittliche Charakter der Hand- 
lung festgestellt. So verhalten sich Synteresis und Gewissen auch wie Habitus 
und Betätigung; das Gewissen ist weder ein Habitus noch eine Potenz, sondern 
eine Tätigkeit; es ist eine Art Wissen, bez. die Anwendung des Wissens auf einen 
einzelnen Fall. Doch erschöpft für Thomas der Erkenntnisakt das Gewissen nicht, 
andere Betätigungen sind hiermit unzertrennlich verknüpft. So heißt es, daß das 
Gewissen auch bezeugt, bindet und antreibt, daß es anklagt, mißbilligt und tadelt. 
Mit dem Bewußtsein, etwas getan oder unterlassen zu haben, wird vom Gewissen 
ein Tatbestand bezeugt; mit dem Bewußtsein, etwas tun oder unterlassen zu 
sollen, entfaltet das Gewissen eine bindende und antreibende Kraft; mit dem 
Bewußtsein, gut oder schlecht gehandelt zu haben, spricht Gewissen frei oder 
klagt es an; mit all diesen Funktionen geht es über eine bloße Erkenntnistätig- 
keit hinaus®). Bei Stöckl ist von all dem nicht die Rede; der Scholastiker erfaßt 
die Tatbestände vollständiger als der Neuscholastiker. Nur geht Stöckl auf die 
Frage ein, ob auch ein irrtümliches Gewissen bindet. Thomas ist sich von Anfang 
an durch alle Schriften hindurch im Klaren, daß das Gewissen in jedem Falle 
bindet. Während Bonaventura die Frage ungeklärt läßt, einerseits lehrt, daß 
das Gewissen unter allen Umständen verpflichtet, anderseits, daß es im Gegen- 
satz zu einem göttlichen Gebot keine verpflichtende Kraft besitzt, weiß Thomas 
dem Sachverhalt besser gerecht zu werden. Er hält es für widersinnig, auf den 
objektiven Charakter der Handlung hinzuweisen, wenn die verpflichtende Kraft 
des Gewissens festzustellen ist; denn was den Willen gut oder böse macht, ist 
nicht das Objekt an sich, sondern so, wie es von der Vernunft erkannt wird. Nur 
so, wie die Dinge von der Vernunft dargestellt werden, können sie vom Willen 
gewollt werden. Was der Vernunft gut erscheint, macht den Willen gut, was ihr 
als schlecht gilt, macht ihn schlecht, auch wenn Vernunft und Gewissen im Irrtum 
sind; denn das eine Mal wird Gutes, das andere Mal Schlechtes gewollt. In dieser 
Hinsicht besteht zwischen indifferenten, guten und schlechten Gegenständen kein 
Unterschied; auch im, letzteren Falle bestimmt der Gegenstand den Willen so, wie 
er durch das Gewissen erkannt und beurteilt wird. Was als schlecht erkannt und 
als solches gewollt wird, macht den Willen schlecht, ohne Rücksicht darauf, wie 
es objektiv beschaffen ist. Jede Abweichung von der Vernunft ist daher unerlaubt, 
mag die Vernunft richtig oder falsch urteilen; das Gewissen bindet immer, sowohl 
das richtige wie das falsche. Nicht so freilich ist die bindende Kraft des Gewissens 
zu verstehen, als würde, wer immer einem irrigen Gewissen folgt, objektiv richtig 
handeln, sondern so, daß jede Mißachtung des Gewissens sündhaft ist, auch wenn 
das Objekt indifferent oder gut ist. Zwar kann und soll das irrige Gewissen abge- 
legt werden; allein solange es besteht, hat es verpflichtende Kraft. Ein bloß ver- 
meintliches Gebot Gottes darf ebenso wenig mißachtet werden wie ein wirkliches; 
auch das irrige Gewissen gebietet das, was es gebietet, als göttliches Gebot. 

Hat hiermit der Scholastiker in einer im Mittelalter viel umstrittenen Frage 
volle Klarheit geschaffen, so scheint gleichwohl die entgegengesetzte, durchweg so 
entschieden abgelehnte Anschauung vereinzelte Spuren hinterlassen zu haben. So 
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heißt es einmal, daß, wenn etwas in sich Böses geschieht, weil das Gewissen darin 
etwas Gutes erblickt, die Sünde nicht vermieden wird; aber auch, wenn die Hand- 
lung unterbleibt, ist das Verhalten sündhaft.. Ebenso überrascht der Ausspruch: 
Was gegen das Gesetz verstößt, ist immer etwas Böses und kann durch das Ge- 
wissen nicht entschuldigt werden, wie ‘anderseits die Mißachtung des Gewissens 
immer sündhaft ist, auch wenn kein Gesetz übertreten wird?). f 
Auch Stöckl nun glaubt, den Satz, daß das Gewissen ausnahmslos verpflichtet, 
einschränken zu müssen. Wie er meint, ist zwar dem „unbesiegbar irrtümlichen 
Gewissen“ immer Folge zu leisten, dem „besiegbar irrtümlichen Gewissen“ jedoch 
darf weder gehorcht, noch zuwidergehandelt werden. Ersteres nicht, „eben weil 
es irrtümlich ist und der Irrtum.sich beseitigen läßt“; letzteres nicht, „da man 
doch einmal das Diktamen des Gewissens, -wenn auch” irrtümlicherweise, für 
richtig hält, und dem richtigen Gewissen entgegenzuhandeln unerlaubt ist. Man 
darf also mit einem besiegbar irrtümlichen Gewissen gar nicht handeln, man 
muß den Irrtum zuerst zu beseitigen suchen“. Weiß denn der: Mensch, daß sein 
irrtümliches Gewissen „besiegbar“ ist? Im Wesen des Gewissens liegt es, daß der 
Mensch keine Kenntnis davon hat, ob sein Gewissen ‚richtig ist oder verkehrt, des- 
halb auch keine Kenntnis davon, ob sich der Irrtum überwinden läßt oder nicht. 
Der Unterschied zwischen einem „besiegbar irrtümlichen“ und einem „unbesieg- 
bar irrtümlichen Gewissen“ entzieht sich dem Bewußtsein und vermag deshalb 
das menschliche Verhalten nicht zu bestimmen. Auch. Stöckl beachtet ja, daß sich 
jedes Gewissen „für richtig hält“, sollte aber nicht aus dem für richtig gehaltenen 
Gewissen im Handumdrehen ein „richtiges Gewissen‘ machen. 


Dem scholastischen. Vorbild folgt Stöckl auch mit seiner Tugendlehre, 
reiht die sittliche Tugend unter die Kategorie des Habitus ein und bestimmt sie 
“als den dauernden Willen zum Guten. Thomas nimmt auch das Moment der Ge- 
sinnung in den Begriff auf; gerade der Umstand, daß Zu einem sittlichen Handeln 
eine entsprechende Gesinnung gehört, läßt in seinen Augen einen Habitus als 
eine Notwendigkeit erscheinen. Soll das Handeln im vollen Sinne tugendhaft sein, 
so genügt es nicht, das Gute zu tun, es muß auch in der rechten Weise geschehen, 
nämlich so, wie es der Tugendhafte tut, d. h. gerne und ohne Zögern, mit Freude 
und ohne inneres Widerstreben. Zum Wesen der Tugend gehört es, so bemerkt 
Thomas ein anderes Mal, daß das Gute willig, mit Freuden und Entschiedenheit 
getan wird. So aber wird nur handeln, wer aus Lust und Liebe handelt* denn die 
Liebe ist die Quelle aller freiwilligen Handlungen. Wieder ein anderes Mal legt 
der Scholastiker die Bedeutung des tugendhaften Habitus in drei Funktionen 
auseinander, weil wir zum tugendhaften Handeln des Habitus aus einem drei- 
fachen Grunde bedürfen. Einmal, damit unser Handeln das Merkmal der Einheit 
und Geschlossenheit annimmt; denn ohne feste Neigungen ist unser Handeln 
Schwankungen unterworfen. Sodann damit durch den Habitus der Uebergang von 
der Potenz zur Tätigkeit erleichtert wird; ein Handeln, das nicht durch feste 
Neigungen auf bestimmte Ziele hingelenkt ist, bedarf immer wieder van neuem 
der Ueberlegung. Endlich verleiht ein Habitus dem Handeln das Merkmal des 
Freudigen und Vollendeten?®). Stöckl meint im Grunde das nämliche, wenn er den 
Begriff des Habitus dahin erläutert, daß „Tüchtigkeit, Geneigtheit und entschie- 
dene Richtung auf das Gute die wesentlichen Charaktere der sittlichen Tugend 
sind“. Die Tugend ist „mehr als bloße Pflichterfüllung; sie ist etwas, was die 
Pflichterfüllung fördert und den Menschen dazu tüchtig und geneigt macht. Sie . 
verhält sich somit zum Menschen sittlich vervollkommnend“. Sie schließt auch das 
Moment der Selbstverleugnung in sich; nur durch beständige Uebung im Guten 
und durch fortgesetzten Kampf gegen das Böse gewinnt der Mensch „jene Fertig- 


keit, Tüchtigkeit und Geneigtheit zum Guten, worin das Wesen der sittlichen 
Tugend besteht“. 


Die von Plat o begründete, von Aristoteles zum Teil umgestaltete 
Lehre von den Kardinaltugenden ist schon auf die christlichen Väter überge- 
gangen und von der christlichen Ethik für immer beibehalten worden. Aber nicht 
bloß Plato und Aristoteles, auch die Stoa und der Neu platonismus wirken 
darin fort; Thomas hat auch hier die verschiedensten Bausteine zu einem einheit- 
lichen Lehrgebäude zusammengefügt. Begründet wird die Verschiedenheit der 
Tugenden einerseits aus der Verschiedenheit der Objekte, anderseits aus der Ver- 
schiedenheit der Träger. Objekt der Tugend überhaupt ist das Gute. Soll es zur 
Ausübung des Guten kommen, so ist dessen Erkenntnis erste Voraussetzung; und 
das ist Sache der Klugheit. Sie befähigt die Vernunft, zwichen gut und böse zu 
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unterscheiden und ‚das sittliche Handeln zu regeln, gehört also der Vernunft an 
und zählt zu den intellektuellen Tugenden. Dennoch wird sie auch den sittlichen 
Tugenden zugezählt, und zwar aus einem zweifachen Grunde. Einmal deswegen, 
weil die Klugheit ihrem Wesen nach den guten oder sittlichen Willen in sich 
schließt und in ihm wurzelt; nur wenn die Vernunft vom Willen zum Guten ge- 
leitet ist, wird sie der Erkenntnis des Guten dienstbar sein. Sodann muß die 
Klugheit ebendeshalb auch auf Grund ihrer Materie zu den sittlichen Tugenden 
gerechnet werden, da sie die Betätigung des Guten zum Gegenstande und zum 
Zwecke hat. ‚Gibt der Neuscholastiker mit solchen Abmachungen die Lehre des 
Aquinaten wieder, so handelt es sich zuletzt um aristotelische Bestimmungen, wie 
sich Stöckl zuletzt auch mit seiner Gerechtigkeitslehre auf aristotelischem Boden 
bewegt. Die scholastische Gepflogenheit allerdings, die ‚Gerechtigkeit zu definieren 
als den beharrlichen und festen Wilen, jedem das Seinige zu lassen und zu geben 
(constans et perpetua voluntas tribuendi unicuique ius suum), rührt von Ulpian 
und Justinian her, während die Unterscheidung einer legalen, einer kommuta- 
tiven und distributiven Gerechtigkeit wieder aristotelischen Ursprungs ist. 

Immer wieder hat sich gezeigt, daß die Ethik des Neuscholastikers trotz der 
Gurchgehenden Anlehnung an Thomas ein anderes Gepßräge und einen anderen 
Aufbau zeigt. Konnte sich der mittelalterliche Denker gar nicht genug tun in dem 
Bemühen, die Lehre des griechischen Philosophen auszubeuten, so tritt Stöckl 
nirgends direkt zu ihm in Beziehung. Erst in dem Maße, als es üblich, wurde, das 
scholastische Mittelalter zum Gegenstand historischer Forschung zu machen, ist 
die Neuscholastik auch zu einer unmittelbaren Fühlung mit dem Altertum ge- 
kommen; und zu jenen, die eine historische Untersuchung der Scholastik ange- 
regt haben, muß immerhin auch Stöckl gerechnet werden; das ist das Verdienst 
seines dreibändigen Werkes zur Philosophie des Mittelalters; wiewohl es bloß 
eine ausführliche Darlegung. der mittelalterlichen Systeme darbietet, keine 
historische Zergliederung und Untersuchung, so hat es doch Quellen erschlossen, 
die vorerst wenig zugänglich waren. 

Soll Stöckl auch noch in seinem Verhältnis zu den Neuscholastikern seiner 
Zeit ins Auge gefaßt werden, so liegt es nahe, vor allem an Taparelli zu 
denken. War doch dessen hierher gehöriges Werk in Eichstätt ins Deutsche über- 
tragen worden, und zwar auf Veranlassung des damaligen Bischofs, des Grafen K. 
A. zu Reisach, der mit Taparelli befreundet war und für ihn hohe Wertschätzung 
hatte!!). Stöckl war erst 22 Jahre alt, als das Werk in deutscher Sprache erschien; 
eine Abhängigkeit von ihm läßt sich nicht feststellen, obschon der Aufbau des 
Buches mit dem der praktischen Philosophie Stöckls, im Ganzen genommen, eine 
unleugbare Verwandtschaft zeigt. Da wie dort handelt es sich um eine Ethik und 
eine Sozialphilosophie. Auch Taparelli beginnt mit der Frage, wozu der Mensch 
da ist, und welche Stellung er im Weltganzen einnimmt, um die Antwort eben- 
falls mit einer Glückseligkeitslehre zu gewinnen. Und auch er findet die Glück- 
seligkeit im Besitz des höchsten Gutes, in der Erkenntnis und Liebe Gottes, so 
zwar, daß er das Schwergewicht gleichfalls in die Erkenntnis legt. Mögen aber 
auch die beiden Neuscholastiker in ihren Resultaten zusammentreffen, mit ihrer 
Methode und der Art der Gedankenführung gehen sie durchaus verschiedene 
Wege; schöpft Stöckl vor allem aus literarischen Quellen, so Taparelli in erster 
Linie aus der realen Wirklichkeit. Ein Lehrbuch will er nicht schreiben, an 
didaktischem Wert kann sein Buch mit Stöckl nicht wetteifern, dringt aber mit 
seiner Sachanalyse tiefer in die Tatbestände ein. Von der Erfahrung aus will es 
zu metaphysischen Einsichten vordringen, die menschliche Lebensordnung als 
Ausfluß und Bestandteil einer umfassenderen Natur- und Seinsordnung verstehen. 
Aus den Lebenszwecken leiten sich die Lebensnormen ab. Wie jedes Wesen, so 
hat auch der Mensch von Natur aus einen bestimmten Zweck; in jedem Falle ent- 
hält die Natur jene Norm, wodurch die Geschöpfe auf ihre Ziele hingeordnet 
werden. Die Erreichung des Zieles bedeutet naturgemäße Vollkommenheit. 

Verschiedene Wege gehen die beiden Neuscholastiker auch in ihrer Glück- 
seligkeitslehre. Operiert Stöckl mit aristotelischen Begriffen,so geht Taparelli 
von Bewußtseinstatsachen aus; der Umstand, daß der Freiheitsgedanke mit allen 
Bestandteilen des sittlichen Bewußtseins unzertrennlich verknüpft ist, verleiht 
diesem Gedanken einen festen Halt. Zugleich sucht Taparelli, während Stöckl 
jede Rechtfertigung des Freiheitsbewußtseins unterläßt, auch hierfür eine me- 
taphysische Grundlage zu gewinnen, mit der Erwägung, daß: kein endliches Gut 
den menschlichen Willen mit zwingender Gewalt zu bestimmen vermag. Auch 
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gegenüber Thomas geht Taparelli seine eigenen Wege; lehnt sich der deutsche 
Neuscholastiker im allgemeinen enge und unmittelbar an Thomas an, so daß die- 
ser nahezu der einzige Autor ist, von dem er Texte mitteilt, so tritt der Italiener 
auch zu Thomas in -keine direkte Beziehung, sondern; schöpft aus Autoren, die 
ihm zeitlich vielmals näher liegen. Im Anschluß an Cousin unterwirft er die 
freie Handlung einer sorgsamen Analyse, um zur Quelle der freien Entscheidung 
vorzudringen. Scholastische Traditionen wirken hierbei nur. mit der Annahme 
fort, daß alles Wollen auf das Gute hingeordnet ist, und daß der Wille das höchste 
Gut ebenso notwendig ergreift wie der Verstand die evidente Wahrheit; frei ist 
der Wille nur im Bereich endlicher Güter. Träger der freien Entscheidung ist der 
Wille, nicht der überlegende Verstand. Vom Intellektualismus, der bei Thomas 
auch in der Freiheitslehre eine so bedeutsame Rolle spielt, zeigt sich keine Spur. 
Daß es ohne Verstandesakte keine freie Entscheidung gibt, wird ausdrücklich 
hervorgehoben; sie dienen aber .nur als Voraussetzung, eine konstitutive Bedeu- 
tung haben sie nicht. Keine von all jenen Formeln, die der Scholastiker des 13. 
Jahrhunderts aus der Tradition und der neuen Literatur in seine Lehre hinein- 
gearbeitet hat, ist auf den Neuscholastiker übergegangen, weder das liberum 
arbitrium, noch das liberum iudicium, weder das voluntarium noch die electio. 


Handelt Stöckl im Anschluß an die Freiheitslehre vom Gesetz, so Taparelli 
vom. „Sittlichkeitsgefühl und seinen Prinzipien“. Gemeint ist das moralische Be- 
wußtsein, das aber nicht einem eigenen Erkenntnisvermögen zugeteilt wird; 
jenes Vermögen, das dem Menschen zur Erkenntnis der Wahrheit überhaupt ge- 
geben ist, dient auch zur Erfassung der sittlichen Wahrheit. Wieder folgt Taparelli 
den Spuren Cousins, aber auch anderer französischer Autoren. Eine alte Tradition 
kommt mit der Lehre zur Geltung, daß allgemeinste Wahrheiten auf sittlichem 
wie theoretischem Gebiete mit unverkennbarer Leichtigkeit und Sicherheit er- 
kannt werden. Daß im sittlichen Urteile neben dem denkenden Verstande auch 
andere Faktoren eingreifen, Wille und Affekt, Gefühl und Einbildungskraft, wird 
nicht übersehen; wie das sittliche Handeln so wird auch das sittliche Denken zer- 
gliedert. Die „praktische Anwendung des Sittlichkeitsgefühls“ ist das Gewissen, 
eine Begriffsbestimmung, womit wieder eine scholastische Tradition fortgeführt 
wird und Taparelli mit Stöckl zusammentrifft. Auch die syllogistische Form der 
Gewissensentscheidung ist geblieben. Erst vom Gewissen aus dringt der ita- 
lienische Autor. zum Gesetzesgedanken vor; und auch in dieser Materie halten 
sich die Begriffsbestimmungen an das Traditionelle, sowohl was das Gesetz im 
allgemeinen als auch, was das Naturgesetz im besonderen angeht; das Gleiche 
gilt von den Darlegungen über Tugend und Laster, Lob und Tadel, Lohn und 
Strafe; ausnahmsweise wird in diesem Teil des Buches direkt auf Thomas ver- 
wiesen. Im Unterschied von Stöckl widmet Taparelli auch den Affekten und den 
Leidenschaften einen eigenen Abschnitt, Ausführungen, die mehr modernen als 
traditionellen Charakter tragen. Die stoische Apathie wird als eine Verirrung ge- 
brandmarkt, der Wert von Affekten darin erkannt, daß sie dem Wollen und Han- 
deln mehr Kraft und Schwung verleihen; der Wille tut gut daran, sich dieser 
Hilfskräfte zu bedienen; ein solcher Hilfskräfte beraubtes Naturell würde kaum 
die Hälfte von dem leisten, was ein Wille zuwege bringt, der sich zur rechten Zeit 
und nach Maßgabe der Vernunft der Gefühle zu bedienen weiß. Besonders wenn 
erhabene und schwierige Aufgaben zu lösen sind, dürfen die Affekte und Gefühle 
nicht fehlen; ein anderes Verhalten wäre eine Verstümmelung der Natur und der 
menschlichen Lebenskraft. Da die Affekte dadurch geweckt werden, daß sich die 
Einbildungskraft von den Dingen lebhaftere Vorstellungen bildet, braucht sie der 
Wille nicht eigens hervorzurufen; es genügt, die Bilder der Phantasie zu beleben. 
Affekte leisten für den Willen das, was die Einbildungskraft für die Vernunft 

‘leistet. Nur allzu oft wird diese natürliche Ordnung gestört, oft ist der Wille nicht 
der Herr, sondern der Sklave der Leidenschaften. Irgendwelche Verwertung spezi- 
fisch scholastischer Gedanken ist in diesen Ausführungen nicht zu erkennen, 
weder eine direkte noch eine indirekte, auch nicht soweit Taparelli eine Definition 
und eine Einteilung der Affekte zu gewinnen sucht. 

Auch durch die Macht der Gewohnheit wird die Willenskraft gesteigert und 
das Handeln erleichtert; gemeint ist das, was die Scholastiker Habitus nennen. 
Taparelli bringt denn auch die Gewohnheit in engeren Zusammenhang mit dem 
sittlichen Handeln, denkt speziell an sittliche Gewohnheiten; das sittliche Han- 
deln empfängt hierdurch besondere Antriebe. Wie ein natürliches Verlangen durch 
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Erreichung des Zieles befriedigt wird, so bringt auch ein gewohnheitsmäßiges 
Handeln ein gewisses Wohlbehagen mit sich, das dann Be chnheh er 
neue Kräfte zuführt. Leichtigkeit, Schnelligkeit, Wohlbehagen — das sind die 
Wirkungen der Gewohnheit, Die Art des Denkens ist abermals eine andere als 
die der mittelalterlichen Scholastiker, Hat es Thomas vor allem auf begriffliche 
Bestimmungen abgesehen, so bekundet der Neuscholastiker wieder ein psycholo- 
gisch-sachliches Interesse; es ist ihm weniger um begriffliche Verhältnisse und 
Formeln zu tun als um die Bedeutung, die der Gewohnheit für das seelische Le- 
ben zukommt. Neuerdings zeigt sich, daß Taparelli beinahe mehr aus modernen 
als aus mittelalterlichen Quellen schöpft. 


Eine Abhängigkeit Stöckls von Taparelli muß darnach als ausgeschlossen 
gelten; der Italiener wird denn auch niemals erwähnt, sein Name kommt im Ver- 
zeichnis nicht vor. Stöckl und Taparelli stellen verschiedene Typen der Neuscho- 
lastik dar; die Beziehungen zur fernen Vergangenheit, zum Mittelalter und auch 
zum Altertum sind bei Taparelli erheblich loser als bei Stöckl. Konnte von einer 
direkten Beziehung zu Aristoteles auch bei Stöckl in keiner Weise die Rede sein, 
so ließen sich wenigstens indirekte Zusammenhänge feststellen, sofern der Neu- 
scholastiker durch die Vermittlung scholastischer Traditipnen sich zahlreiche 
aristotelische Gedanken angeeignet hat; Taparelli hingegen ist auch auf diesem 
Wege zur griechischen Philospphie nicht in Beziehung getreten. Aber auch Thomas 
wird nur ausnahmsweise zitiert, während Stöckl ermstlich bemüht ist, sich mög- 
lichst enge an ihn anzuschließen. Zudem wurden beide auch sonst als verschiedene 
Typen seelischer und wissenschaftlicher Haltung erkannt. Der Vergleich zeigt, daß 
die Neuscholastik schon in den Anfängen nicht lauter Einerlei darstellt, sondern 
daß verschiedene Bewegungen nebeneinanderhergehen. Als geborener Turiner 
stand Taparelli der französischen Literatur nahe, während Stöckl keinerlei Füh- 
lung mit ihr hat. 

Noch soll Stöckl mit einem deutschen Neuscholastiker seiner Zeit verglichen 
werden, nämlich mit Plaßmann. Er war ein energischer Vorkämpfer der neu- 
scholastischen Philosophie, und zwar in einer mehr thomistischen Fassung, steht 
also Stöckl vielmals näher als Taparelli. Im Gegensatz zu Stöckl bietet er jedoch 
nicht ein kurzes Exzerpt, sondern legt die Lehre des Scholastikers mit großer Aus- 
führlichkeit und eindringender Schärfe dar, wobei er über die Ethik selber weit 
hinausgeht, auch zu den metaphysischen Grundlagen der Sittlichkeit vordringt. 
An erster Stelle sind die Begriffe gut und Zweck Gegenstand der Erörterung, als 
Begriffe, die für die Glückseligkeitslehre grundlegende Bedeutung haben. Den 
Zweck kennt auch Plaßmann bloß in jener Gestalt, die von der Güterlehre her- 
stammt; daß auch der biologische Zweckgedanke des Aristoteles bei Thomas eine 
Rolle spielt, wird nicht beachtet. So sehr sich Plaßmann in die Lehre des Scho- 
lastikers vertieft, so bleibt es doch bei einer bloßen Darlegung. Daß Thomas aus 
verschiedenartigen Quellen schöpft und seine Lehre aus heterogenen Elementen 
zusammensetzt, wird kaum erkannt. In strittigen Materien sucht Plaßmann mit 
Hilfe von Kommentatoren wie Cajetan und Johannes a S. Thom. zum 
Ziele zu gelangen. Unbeachtet bleibt auch, daß die Lehre des Aquinaten in man- 
chen Punkten eine gewisse Entwicklung erkennen läßt. Der Verzicht auf eine ge- 
schichtliche Analyse nimmt dem Verfasser die Möglichkeit, etwa den Begriff der 
comprehensio aufzuhellen, zu zeigen, wie dieser Begriff in die Glückseligkeits- 
lehre des Scholastikers hineingerät, ob es wirklich zur Konstitution der Glück- 
seligkeit auch einer comprehensio bedarf, und welche Lücke dadurch ausgefüllt 
werden soll. Vom rein sachlichen Standpunkt aus läßt sich die Frage nicht klären, 
die vorausgehenden Abmachungen lassen die Einführung dieses Lehrgebildes 
nicht erwarten; nur ‘eine historische Untersuchung würde zum Ziel führen, Es 
handelt sich um die stoische Katalepsis, einen Begriff, der dort zunächst der Er- 
kenntnislehre angehört, mit Cicero in die lateinische Philosophie eindringt und 
schon vor Thomas auch mit der scholastischen Glückseligkeitslehre verschmolzen 
wird, im Zusammenhang mit dem Bestreben, die Glückseligkeit aus Elementen 
Zusammenzusetzen, die den drei theologischen Tugenden entsprechen. Der Begriff 
konnte auf diesem Wege nicht unverändert bleiben, mußte sich den neuen Zu- 
sammenhängen und der neuen Zielsetzung anpassen; über all das klärt nur eine 
historische Untersuchung auf”), 

Die Darstellung der Freiheitslehre geht erheblich über Thomas hinaus; zum 
guten Teil führt nicht Thomas das Wort, sondern die Schule, die seinen Namen 
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trägt. Nicht selten nehmen die Darlegungen einen stark polemischen Charakter 
an, besonders gegenüber den Jansenisten; vielfach ist auch Suarez der Gegner. 
Eine Abhängigkeit Stöckls kommt wieder nicht in Betracht. Der Unterschied 
zwischen den beiden Neuscholastikern wird auch durch die Darstellung beleuch- 
tet, die Stöckl der thomistischen Ethik im zweiten Bande seines großen histori- 
schen Werkes gewidmet hat?”). Auf die Gegensätze der Schulmeinungen läßt er 
sich nicht ein, der ruhige Gang der Darlegungen wird nicht gestört. Im Bewußt- 
sein, die gewaltige Gedankenfülle des großen Scholastikers nur in knapper Zusam- 
menfassung vorführen zu können, verweist er zur Ergänzung auf die spezielle 
Moral Friedhoffs,“) während er auffallenderweise das Werk Rietters’) 
unerwähnt läßt. Und doch war dieses Werk, das die Moral des Scholastikers zum 
ersten Mal als Ganzes dargestellt hat, für seine Zeit eine hervorragende Leistung, 
ausgezeichnet durch umfassende und eindringende Sachkenntnis; das einschlägige 
Schrifttum des Scholastikers soll vollständig ausgeschöpft werden. Streiflichter 
fallen auch auf dessen Methode; wie es dem Buch auch darum zu tun ist, zu 
zeigen, wie sich bei Thomas die Moral dem Ganzen des Lehrsystems eingliedert. 
Zudem will sich der Autor nicht mit einer Darstellung begnügen, sondern zu den 
Quellen vordringen. Was das Altertum angeht, werden zahlreiche Beziehungen zu 
Aristoteles festgestellt, während die nacharistotelische Zeit viel weniger be- 
rücksichtigt wird. Wieder mit größerer Sorgfalt ist Rietter den Nachwirkungen 
der griechischen und lateinischen Väter nachgegangen. Immerhin ist es im Wesen 
bei einer zuverlässigen und allseitigen Orientierung geblieben, die geschichtliche 
Zergliederung ist in den Anfängen stecken geblieben. Gleichzeitig mit Rietter hat 
K. Werner in seinem großen Werk über Thomas auch dessen Moral ausführ- 
lich dargestellt!®). Das Bestreben, die scholastische Lehre aus den geschichtlichen 
Quellen zu erklären, lag auch diesem Autor nicht vollständig ferne, wie neben 
den mannigfachen historischen Einflüssen die persönliche Eigenart nicht über- 
sehen wird. Aber auch dieses Werk bleibt bei Stöckl unerwähnt. 


Noch sei die Aufmerksamkeit auf eine monographische Arbeit Stöckls gelenkt, 
auf eine Abhandlung über „das christlich-ethische und ethisch-autonomistische 
Prinzip!”)“, Die religiöse Moral wird gegenüber der autonomen Ethik der Neuzeit 
gerechtfertigt, als die einzig mögliche Fassung und Begründung der Sittlichkeit 
dargetan. Stöckl beruft sich auf das allgemeine Menschheitsbewußtsein; nicht 
bloß der geoffenbarten Religion, sondern auch dem Heidentum gilt die Sittlich- 
keit als gottgewollte Lebensordnung. Der Verfasser verweist nur auf die orienta- 
lischen Religionen; die Ergebnisse der Ethnologie haben seither gezeigt, daß ge- 
radezu alle Völker der Erde, soweit sie bisher Gegenstand der Forschung waren, 
dem Sittengesetz eine religiöse Grundlage geben, sowohl die Kultur- wie die 
Natur- und Urvölker; welche Ausmaße das neu erschlossene Tatsachenmaterial 
annimmt, läßt W. Schmidts bisher in sechs Bänden vorliegendes Werk über 
den „Ursprung der Gottesidee“ erkennen. Inwiefern die Sittlichkeit auch der heid- 
nischen Philosophie religiösen Charakter besitzt, will Stöckl an den Pythagoreern 
und an Plato zeigen. Hingegen glaubt er in Aristoteles den Begründer des 
„ethischen Autonomismus“ erkennen zu dürfen, eine Auffassung, die den ge- 
schichtlichen Tatsachen nicht gerecht wird, sondern moderne Begriffe und Ver- 
hältnisse in das Altertum hineinträgt. Die Frage, ob die Sittlichkeit einer reli- 
giösen Grundlage bedarf, oder nicht, wird in jener Zeit noch nicht aufgeworfen 
und darum auch nicht beantwortet, weder positiv noch! negativ; eine autonome 
Moral im modernen und eigentlichen Sinne darf deshalb im Altertum nicht ge- 
sucht werden, weder bei Aristoteles noch bei einem anderen Philosophen?®); für 
antikes Denken und Handeln nimmt die Sittlichkeit allgemein religiösen Charak- 
ter an, bei den einen mehr, bei den anderen weniger. Richtig ist, daß bei Aristo- 
teles dieser Tatbestand weniger hervortritt als bei Plato; mit seiner Metaphysik 
hat sich Aristoteles der Möglichkeit beraubt, Gott zur Welt in eine irinere und 
lebensvolle Beziehung zu bringen. Dies bedeutet aber nicht, daß er beabsichtigt, 
Moral und Religion voneinander zu trennen; die hergebrachte religiöse Gestaltung 
der Sittlichkeit wirkt sich zwar nicht in dem Grade aus wie bei manchen anderen 
Denkern, soll aber nicht aufgehoben werden. Ein Begriff, der bei den Griechen von 
jeher der Sittlichkeit religiöses Gepräge gab, war mit dem vouos &ygapos gegeben. 
Das Staatsgesetz erschöpft den Gesetzesgedanken nicht; über aller positiven Ord- 
nung gibt es ein ungeschriebenes, über dem menschlichen ein göttliches Gesetz. 
Cicero hat dem Bewußtsein des ganzen Altertums Ausdruck verliehen, wenn 
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er dieses Gesetz als das ursprüngliche bezeichnet und von der obersten Gottheit 
herleitet; als das Gesetz, das weder vom Senat noch vom Volk abgeschafft wer- 
den kann, das in Athen ebenso gilt wie in Rom, morgen nicht weniger gilt als 
heute, ewig und unwandelbar ist, alle Völker umfaßt und alle Gemeinwesen be- 
herrscht. Aristoteles hat auch in diesem Punkte das allgemeine Bewußtsein nicht 
verleugnet, der rowos ayeayos bleibt in Geltung, obschon es dem Philosophen 
schwer fallen mußte, ihm eine wissenschaftliche Grundlage zu geben. Zu beachten 
ist auch, daß Aristoteles den überlieferten Polytheismus nicht überwindet; neben 
seinem ersten und unbewegten Beweger lebt die griechische Götterwelt in der 
Gestalt der Gestirngeister fort; auch in dieser Hinsicht tritt Aristoteles nicht aus 
dem traditionellen Bewußtsein heraus. Wie wenig er Moral und Religion von- 
einander trennen will, zeigt ferner die Tatsache, daß er auch den religiösen Kult 
in die Sittlichkeit herein zieht und den Bürgern etwa im Zusammenhang mit der 
Tugend der Hochherzigkeit aeyaloreersıa auch religiöse Pflichten auferlegt!°); aut 
den griechischen Philosophen pflegt sich denn auch die autonome Moral nirgends 
zu berufen. Wie tief sittliches Denken im Altertum im religiösen Boden wurzelt, 
zeigt auch noch die ganze nacharistotelische Zeit. Die Stoa sieht im Sittengesetz 
nicht bloß die Forderung der Natur, sondern eben damit auch das Gebot der gött- 
lichen Weltvernunft und folgt hier zugleich einer uralten Tradition, nämlich dem 
Vorbild Heraklits. Sie denkt zwar pantheistisch, aber doch zugleich religiös. 
Fühlten sich doch die christlichen Väter von Epiktet so stark angezogen, daß 
sie dessen „Handbüchlein“ (&yysidıor) im Dienste der christlichen Sittenlehre 
und Aszese gebrauchten. Ueber den Neuplatonismus braucht hier kein Wort ge- 
sagt zu werden. Das Christentum hat freilich dem Zusammenhang zwischen Mo- 
ral und Religion bestimmtere und festere Gestalt gegeben; das Gesetz erscheint 
jetzt nicht bloß als das Werk einer denkenden Vernunft, sondern zugleich als das 
Gebot eines persönlichen und höchsten Willens, eine Bestimmung, die bei Au- 
gustin zum ersten Male zum vollen Durchbruch gelangt und für immer ein 
wesentlicher Bestandteil der christlichen Ethik geworden ist?®). Gleich dem Ge- 
setzesgedanken gewinnt auch der Pflichtgedanke eine schärfere Prägung. Erst 
die Neuzeit gelangt zu einer Moral ohne göttliches Gebot, ja ohne Gesetz über- 
haupt?!). Die Trennung von Moral und Religion hatte zur Folge, daß die Be- 
griffe Pflicht und Gesetz in den Prozeß der Auflösung eintraten; daß ihnen der 
innere Halt genommen war, diesem Bewußtsein konnte die Zeit sich nicht ver- 
schließen; die Geschichte der autonomen Moral enthält den Beweis dafür, daß 
diese Begriffe in religiösem Boden wurzeln; Begriffe, die zwar mit dem Christen- 
tum eine bestimmtere Fassung bekommen haben, aber auch schon dem Heidentum 
geläufig sind und auch dort bereits religiöses Gepräge zeigen. Nicht schon die 
antike Philosophie hat begonnen, ihnen die Grundlage zu entziehen, sondern 
erst die Neuzeit; weder von Aristoteles noch von einem anderen antiken Denker 
ist eine solche Bewegung ausgegangen. Die Begriffe Pflicht und Gesetz sind im 
Altertum noch nicht wankend geworden, sondern bilden noch feste Bestandteile 
des auf religiöser Grundlage ruhenden sittlichen Bewußtsein, 
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Summary. 


The author represents Stöckl’s relations to the scholastic school of the middle 


ages as well as his relations to the neo-scholastic school. Stöckl is leaning tightly 
to the philosophy of Thomas of Aquin, but not immediately to that of Aristoteles. 
There is no dependence from the contemporary neo-scholastic school to be found. 


Resume. 


L’ auteur repr6sente les relations de Stöckl A la scolastique du moyen äge et 


ä la n&o-scolastique. Stöckl s’ appuie &troitement contre Thomas d’ Aquin, mais 
pas immediatement contre Aristote. On ne saurait trouver des r&miniscences & 
la n&o-scolastique contemporaine. 


WERT UND SEIN 


Eine Untersuchung zur Wertphilosophie der Gegenwart 
Von P. Dr. Coelestin Lauer O,F.M. 


(Fortsetzung) 


Der Fortschritt gegenüber dem Formalismus in der Wertlehre; übrigbleibende 
Bedenken bezüglich der Verhältnisbestimmung. 


j Vergleicht man nunmehr Scheler mit Rickert, so wird man sagen dürfen, daß 
seine Lehre der kritischen Wertphilosophie gegenüber einen Fortschritt bedeutet. 
Die Einsicht, daß es außer dem Sein eine davon völlig verschiedene Gegenstands- 
art gibt, bestimmt auch die materiale Wertlehre. Auch dem platonischen Grund- 
gedanken des „Wertes vor dem Sein“ (bei Rickert umgeformt in ein Sollen vor 
dem Sein) tragen Schelers phänomenologische Analysen Rechnung. Denn daß das 
ideale Sein der Werte leitend ist für das reale Sein von Gütern, daß mithin 
keine Welt von Gütern denkbar ist ohne eine Welt von Werten, wohl aber sich 
eine Welt von Werten denken ließe ohne den faktischen realen ıBestand von ent- 
sprechenden Gütern, das bedeutet, daß Werte für ein sinnvolles Sein die 
logische (und ontologische) Voraussetzung sind. Voraussetzung also für Sein im 
umfassenderen Sinne, in dem es Dasein und Sosein meint; denn der Begriff 
der konkreten dinghaften Einheit enthält beides. Der Erkenntnisfortschritt gegen- 
über der Scholastik, der sich bei Rickert fand, liegt also auch bei Scheler vor. 

Darin aber muß man Scheler den Vorzug geben, daß er die Tradition des 
Formalismus endgültig überwunden hat. Zwar war auch Kant nicht ausge- 
kommen ohne jede inhaltliche Bestimmung des formalen „Du sollst“. Rickert 
setzt sogar ausdrücklich neben die Form den Inhalt des Wertes, eröffnet also den 
Weg zu einer inhaltlichen Ausgestaltung der Ethik, aber doch so, daß der Inhalt 
als solcher wertindifferent bleibt. Scheler dagegen zeigt durch seine Methode der 
Wesensschau den Weg in eine Welt materialer Wertgehalte, die objektiv und zeit- 
los sind. Rickert muß sich auf Grund der äußersten Allgemeinheit seiner sitt- 
lichen Wertform (Autonomie der Person im sozialen, geschichtlichen Leben) für 
die konkrete Erfüllung der Sittlichkeit auf die geschichtliche Entwicklung ver- 
lassen?®®). Pflicht läßt sich nur von Fall zu Fall entscheiden®?”). Wonach? Die Be- 
fürchtung, es werde dann in dem nach Taten drängenden Leben ein nahezu un- 
begrenzter Subjektivismus doch das letzte Wort sprechen, ist wohl begründet. 
Dies wird mit einem Schlag anders, wenn es einen Kosmos materialer Werte 
gibt, der im evidenten Fühlen, Vorziehen und Lieben sich zusehends auftut®?®). 
Dann bleibt das Gebiet des Sittlichen in seinem konkreten Gehalt von der Ge- 
schichte und ihrem Wechsel absolut unberührt; geschichtlich bedingt ist nur die 
Wertsicht, d. h. jener Teil des Kosmos, der sich dem geschichtlichen Menschen in 
seiner geschichtlichen Situation eröffnet. 

Ein weiterer Vorzug der Lehre Schelers liegt darin, daß nach ihr Werte 
selber existent sein können. Denn hier entsteht das Problem, wie denn Irreales 
am Realen haften könne, überhaupt nicht, jenes Problem, das Rickert nur ge- 
netisch erklären konnte, d. h. nur in der Form: Wie gehen Werte ins "Wirkliche 
ein? oder: Wie werden Werte verwirklicht? Nicht aber in der anderen: 
Wie sind Werte wirklich ? Daß aber nach Scheler die an sich idealen We- 
senheiten auch als wirklich auftreten können, kann darum keine ernstliche 
Schwierigkeit enthalten, weil diese Idealität nur einem Verfahren entstammt, das 
methodisch absieht von Setzungen wie wirklich, unwirklich, Schein usw., da- 
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bei allerdings zu einem a priori gültigen Gehalt gelangt. Was aber mehr und 
besser erklärt, ist auch überzeugender. Dies hat Scheler wiederum vor Rickert 
voraus. 


Trotzdem ist auch Scheler nicht allen Einwänden, die man berechtigterweise 
erheben kann, zuvorgekommen. So kann man Bedenken haben gegen die A Lite 
wie er die Eigenständigkeit des Wertes als Gegenstandes schildert. Es ist zweifel- 
los richtig, daß man für eine, Wertqualität wie „erhaben“ keine gemeinsamen 
Eigenschaften möglicher Träger angeben kann, daß bei einem Versuch, solche an- 
zugeben, „im Grunde nichts in der Hand bleibt“??®). Aber gilt nicht das Gleiche 
von jeder einfachen Qualität? Also auch von jeder Soseinswesenheit? Nur für 
deren allgemeinste Strukturen sind die Träger angebbar, die allein ihrer fähig 
sind, und an denen sie irgendwie erscheinen müssen; so gibt es Farbe nur an 
Raumdingen, und kein Raumding ist ohne Farbe, wie es auch sittlichen Wert 
nur an Personen und keine Person ohne irgendeinen sittlichen Wert gibt. — 
Es sei also „lieblich“ eine Spezies des ästhetischen Wertes. In der Tat lassen 
sich für sie keine gemeinsamen Eigenschaften möglicher Träger angeben (ab- 
gesehen natürlich von denen der wesentlichen Träger des ästhetischen. Wertes). 
Liegt die Sache etwa bei der Farbenspezies „Blau“ anders? Welche besonde- 
ren Eigenschaften müssen Raumdinge haben, damit sie blau sein können? Man 
wird hier um eine Antwort noch weit verlegener sein als im ersten Fall. 
Schreite ich von dem Wert „lieblich“ zu seinen Unterarten, so gibt es darunter 
gewiß auch solche, die nur an bestimmten Trägerarten vorkommen, genau wie 
bestimmte Blaunuancen gebunden sind an bestimmte Träger. So mögen uns 
lyrische Gedichte ‚lieblich“ anmuten und auch Vasen. So unbestreitbar der Wert 
der Lieblichkeit in beiden Formen identisch ist, so wird doch die Wert- 
nuance im ersten Fall immer eine andere sein als im zweiten, diese Art 
Werttönungen also auch mit den Trägern im Wesenszusammenhang stehen 
müssen. — Deutlicher ist dieser Zusammenhang vielleicht noch bei den sitt- 
lichen Werten. Nicht nur der reale Träger des sittlichen Wertes überhaupt, 
sondern weithin auch bestimmtere Spezifikationen von Trägern für bestimmtere 
Wertbesonderungen lassen sich angeben. So spielt die Wertspezies „Treue“ immer 
im Rahmen einer spezielleren Verhaltensweise sittlicher Wesen, spezieller näm- 
lich, als die Angabe „Person“ ist, so etwa „Personen in irgendeiner Art einsei- 
tigen oder gegenseitigen Dienstverhältnisses“, eine Spezifikation, die für den Trä- 
ger des Wertes „Lieblichkeit“ zuvor nicht möglich war. Ein Aehnliches wird sich 
wiederum ergeben für Besonderungen des Wertes „Treue“, wie Mannestreue, 
Kindestreue, Gattentreue. Niemand wird die Verschiedenheiten in den verschie- 
denen Werttönungen (also nicht nur in den Nuancierungen der Umstände) ab- 
streiten wollen. Mithin besteht hier ein noch schärfer umreißbares Zuordnungs- 
verhältnis von Weert- und Bildgehalten als beim ästhetischen Wert und seinen 
Besonderungen. Es soll damit natürlich nicht bestritten werden, daß Werte nicht 
primär und unmittelbar als dingliche Eigenschaften, geschweige denn als So- 
seinsbestimmtheiten von Dingen, verstanden werden können. Aber es scheint 
unter diesen Gesichtspunkten die Selbständigkeit des Wertphänomens gegen- 
über den Soseinsgehalten prinzipiell keine andere zu sein als die der einen So- 
seinswesenheit gegenüber der anderen. So stände die Wertwesenheit doch wieder 
mit den Soseinswesenheiten in einer Reihe, und man wüßte kaum, nach welchem 
Prinzip man ihr eine besondere Stelle zuweisen sollte. — Und ebenso, wie sich 
Wert und Soseinswesenheit den Trägern gegenüber grundsätzlich gleich ver- 
halten, so auch der Existenz gegenüber. „So wenig die Farbe Blau rot wird, 
wenn sich eine blaue Kugel rot färbt, so wenig werden die Werte und ihre Ord- 
nung dadurch tangiert, daß sich ihre Träger im Wert ändern’*).“ Dies wäre wie- 
derum kein Grund für die Sonderstellung des Wertes; denn. ein) Gleiches gilt von 
allen Wesenheiten. Aber der wirkliche Unterschied, der aus einem weiteren Bei- 
spiel an derselben Stelle sichtbar gemacht werden könnte, wird von Scheler — 
wenigstens in diesem Zusammenhang — nicht erwähnt. „Der Wert der Freund- 
schaft wird nicht angefochten dadurch, daß sich mein Freund als falsch erweist 
und mich verrät®t).“ Das ist eine Selbstverständlichkeit, daß, wenn ein Gegen- 
stand sich in seinen Bestimmungen verändert, diese Bestimmungen zwar einem 
Wandel verfallen sind, ihr Wesensgehalt aber davon vollkommen unberührt 
bleibt. Das Besondere aber am letzten Beispiel ist doch dies, daß trotz des 
Wertwandels der Wert der Freundschaft in gewissem Sinne gegenwärtig 
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bleibt, nämlich in seinem „Negativ“. Während die neue Soseinsbestimmung 
als solche nicht auf die vorausgehende zurückweist, trägt die hinzutretende Weert- 
bestimmung als Gegenbild das Bild der gewichenen noch in sich. Der Grund da- 
für muß ebensowohl im Wert wie im Sein liegen: im Wert, sofern sein ideales 
Seinsollen auf Existenz des Wertes an ihm auch irgendwie ausgerichtet oder 
besser: darauf eingerichtet sein muß; das Sein muß einen Rahmen möglicher 
Werterfüllung bieten, so zwar, daß immer ein Wert wirklich ist, solange dieser 
Rahmen gegeben ist, sei es der positive oder der negative, sei es rein oder ge- 
trübt (kraß oder gemildert), oder auch so, daß-die Erfüllung gleichsam in der 
Schwebe („Interferenz“) bleibt. Dabei entspricht der Güterart bzw. dem Person- 
typus eine Wertart, dem individuellen Gut bzw. der individuellen Person jedoch 
nicht wesentlich ein individuell bestimmter Wert, auf dessen positive oder nega- 
tive Erfüllung Gut oder Person festgelegt wäre. Es gibt auch einen gewissen 
Variationsrahmen der Art im Individuellen. Dies ist also — so darf 
man wohl zusammenfassen — der Wiahrheitsgehalt des Gedankens, „daß die 
Wertqualitäten sich nicht mit den Sachen verändern?*#2)“, daß der Wert 
der Freundschaft durch Verrat nicht angefochten wird. Denn nur in dem be- 
schriebenen Sinne hebt sich der Wert von allen Soseinswesenheiten wirklich ab. 

Man kann aber auch daraus ersehen, daß das, Verhältnis von Wert und Sein 
doch noch enger gefaßt werden muß, als dies in den Darstellungen Schelers’ in 
die Erscheinung tritt. Denn Wesenszusammenhänge zwischen Werten und Trä- 
gern bestehen nicht nur zwischen den „Wertmodalitäten?*)“ und den entspre- 
chenden Trägern?**), sondern ebenso zwischen manchen näheren Wertbesonderun- 
gen und bestimmten Trägerarten, zumal aber zwischen individuellen Werten und 
ihren individuellen Trägern (wenn auch hier das Verhältnis nicht einfach um- 
kehrbar ist). Das Gesagte dürfte sich mit dem berühren, was Steinbüchel in sei- 
ner Kritik an der materialen Wertethik ausführt, speziell in Hinsicht auf das 
Verhältnis von sittlichem Wert und menschlicher Person, oder auch von Ethik 
und Anthropologie?*). Festzuhalten aber ist an der Selbständigkeit des Gegen- 
sans Wert, an seiner Verschiedenheit von Sosein und Dasein trotz der Ver- 

ung. 


IV. Kapitel. 


Trennung und Ueberlagerung von Wert und Sein 
bei Nikolai Hartmann. 


Vorbemerkung: Die Wende zur Ontologie. 


Scheler, der Begründer der materialen Wertethik, hat keine ge 
Ethik geschrieben, sondern nur ihre Grundlegung, wenn auch nicht zu v: 

ist, daß das Ganze seines „umfassenden ethischen Schrifttums an ethischen Ein- 
zelanalysen und Folgerungen aus den Lehren des ‚Formalismus‘ bis im die kon- 
kretesten Probleme fortschreitet?*®)“. Durchgeführt hat den Gedanken einer groß- 
angelegten systematischen Ethik auf der von Scheler gebotenen Grundlage erst 
Nikolai Hartmann’), Vor allem in der Lehre von einem Kosmos inhalt- 
licher Werte ist Hartmann mit Scheler vollkommen einig. Auch der phänomeno- 
logischen Methode bedient. er sich. Aber er weiß auch um die Begrenztheit ihrer 
Leistung. Sie ist für ihn der Ausgangspunkt, von dem aus er auf dem Wege der 
Problematik weiterschreitet zur Bewältigung der metaphysischen Restproble- 
me°#:), Charakteristisch für.ihn ist die ontologische Einstellung; sie liegt in der 
durch die endgültige Ueberwindung des Idealismus gefundenen, am „Phänomen“ 
der Erkenntnis selber gewonnenen Einsicht in das „gnoseologische Ansichsein 
der Gegenstände der Erkenntnis?*°). Dies ist auch der Punkt, in dem das Denken 
Hartmanns wesentlich von dem Denken Schelers abweicht. Scheler hat es im 
Anschluß an die damals neuerschienene Ethik. Hartmanns ausgesprochen im Vor- 
wort zur dritten Auflage des „Formalismus“: „Ueberhaupt muß ich einen von 
Wesen und möglichem Vollzug lebendiger geistiger Akte ganz ‚unabhängig 
bestehen sollenden Ideen- und Werthimmel — ‚unabhängig‘ nicht nur von 
Mensch und menschlichem Bewußtsein, sondern von Wesen und Vollzug 
eines lebendigen’ Geistes überhaupt — prinzipiell von der 
Schwelle der Philosophie zurückweisen. Das gilt für Erkenntnistheorie und 


124 Coelestin Lauer 


Ontologie nicht minder als für die Ethik®°°).“ Er nennt Hartmanns Auffassung 
„einen allzu handgreiflichen Realontologismus und Wertwesensobjektivismus®®!).‘ 
Wie dem auch sei, eine Kritik der Kritik ist hier nicht die Aufgabe; es sollte nur 
ein Charakteristikum hervorgehoben werden. — Mit Rickert und Scheler kommt 
Hartmann aber auch darin überein, daß etwas Platonisches in seiner Lehre zur 
Geltung kommt. Allerdings findet man bei ihm nicht einen „Primat‘ des Wertes, 
wohl aber den platonischen Gedanken eines an sich seienden Reiches des idealen 
Seins352), 


Der Seinsbegriff. 


Die vonausgehenden Untersuchungen haben gezeigt, daß sich das Glied „Sein“ 
des Themas modifizieren mußte je nach der Gesamtauffassung des Philosophen 
und dem. Gegenglied „Wert“. Darum gilt es auch hier wiederum, den Seinsbegriff 
erst herauszuarbeiten. 

Man wird sich für dieses Beginnen füglich an Hartmanns Grundlegung der 
Ontologie halten. Ontologie ist Seinslehre. Der Ausgangspunkt ist das Seiende. 
Da aber das Seiende endlos mannigfaltig ist, ist der eigentliche Gegenstand das 
Sein des Seienden, d. h. dasjenige, in dem alle Seienden identisch sind®®®?). Es 
ist also nicht nach dem Seienden hinter allem Seienden zu fragen, sondern 
nach dem Sein in allem Seienden?’t), oder nach dem Seienden als solchem3®®). 

"Es ist das Eigentümliche der Ontologie, daß sie in der intentio recta 
verläuft, d. h. in der natürlichen Einstellung auf die Gegenstände verharrt?®). 
Sie verläuft in der gleichen Richtung wie die (nichtreflektierten) Wissenschaften, 
und in dieser Hinsicht sind die wissenschaftliche und die ontologische Einstellung 
nur die Fortführung der natürlichen. Ontologie, die nicht Wissenschaft von Ge- 
genständen als Gegenständen ist, sucht das Seiende als solches, d. h. als etwas, 
was auch ohne Gegenstehen und unabhängig von ihm ist’). 
Es ist die Haltung des natürlichen Realismus°’®),. Nun besteht zwar die Erkennt- 
nis darin, daß Seiendes zum Gegenstand des Subjektes gemacht wird. Aber daran 
ist nur richtig, „daß im Bereich der Erkenntnis alle Gegebenheit von Seiendem 
die Form des Gegenstandseins hat. Illusion dagegen ist, daß deswegen alles Sei- 
ende, schon rein als solches, Gegenstand eines Subjekts sei?5%)“, Sofern die Kor- 
relation zum Subjekt aus erkenntnistheoretischer Reflexion stammt, ist das An- 
sichsein (im Gegensatz zum bloßen Fürmichsein) nur von gnoseologischer, nicht 
von ontologischer Bedeutung?®°). Im Begriff der Ontologie des „Seienden als 
Seienden‘ ist das Ansichsein bereits überboten?®!).“ Die Ontologie an sich kann 
sich in ihrem Ausgang nicht auf das „Phänomen“ beschränken. weil dieses ja 
schon eine bestimmte Art von Seiendem ist. Das Sein ist weiter?®?). 

„Sein“ ist indifferent gegen alle Bestimmtheit; alles Bestimmte ist identisch 
im „Sein“. Aus dieser Reihe fallen die Gegensätze Sosein und Dasein wie Reali- 
tät und Idealität heraus®®?). 


An allem; Seienden gübt es ein Daß und ein Was zu gleicher Zeit. „Daß etwas 
überhaupt ist“, wird durch das Dasein bezeichnet. Dasein ist also nicht Wirk- 
lichsein und nicht Realsein. „Was etwas ist“, umfaßt den ganzen Inhalt bis in 
die letzte Differenzierung. Dies ist im Sosein ausgedrückt®®®). 

Das Dasein hat keinen Seinsvorrang vor dem Sosein; es gibt weder Dasein 
ohne Sosein noch Sosein ohne Dasein?®5), ‚Weder ist das Sosein als solches ideales 
Sein noch das Dasein als solches reales°*).“ Das Dasein ist stets das eines So- 
seienden der gleichen Sphäre®®?),“ Somit besteht eine ontische Verbundenheit von 
Dasein und Sosein, „die sich‘ nur in der Abstraktion aufheben läßt?®s)“ 

Während das Sosein eine gewisse Neutralität oder Indifferenz aufweist gegen 
Idealität oder Realität?°°), spaltet sich das Dasein als Seinsweise nach den beson- 
deren Seinsweisen in reales und ideales Sein?”). Hartmann faßt in drei Sätzen 
zusammen: 1. Der Unterschied von Dasein und Soseir ist der von Seinsweise und 
Seinsbestimmtheit. Denn es gib kein neutrales Dasein. 2. Der Unterschied von re- 
alem und idealem Sein ist der Unterschied der Daseinsweisen unter sich. Denn da 
das Sosein neutral ist, besteht die Seinsweise in der Daseinsweise, 3. Das Sosein 
eines bestimmten Seienden ist niemals neutrales Sosein; es ist stets entweder ide- 
ales oder reales Sosein, nicht anders als sein Dasein?’!1). "Man kann noch hinzufü- 
gen: 4. „Das Sein alles Seienden — einerlei ob ideal oder real — ist sowohl Sosein 
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als auch Dasein; aber das Sein alle — ei 
"ist un ideales oder reales nen a a ee gerne 
om Sosein gibt es sowohl apriorische als auch aposteriorische Erkenntnis 
vom Dasein nur aposteriorische®’s), Zieht man noch die beiden Seinsweisen heran. 
so gilt bezüglich der Erkenntnisweisen: Erkenntnis a priori gibt es sowohl vom 
u er vom Realen, Erkenntnis a posteriori nur vom Realen3’t). 

esen allgemeinen Erörterungen über den Seinsbegriff, 
Wertbegriff in sich faßt, läßt sich nun leichter jenes Sein im ee 
rer er vom ne unterscheidet, oder unter das der Wert nicht fallen kann. 

Da — wie es sich zeigen wird — der Wert der idealen Sphäre a hört, sein 
Verhältnis zu den übrigen idealen Gegenständen aber ohne ee ist, wird 
sich das reale Sein als das für das Thema relevante: enthüllen. 

. Das reale Ansichsein kommt zur Gegebenheit in den transzendenten Akten 
der Erkenntnis, in emotionaltranszendenten Akten und in dem mannigfachen Ge- 
flecht von Akten, die den Lebenszusammenhang ausmachen und den Menschen in 
den kosmischen Zusammenhang stellen?”5), Die Erkenntnis ist eingebettet und ver- 
wurzelt in den übrigen Akten. Diese Verwurzelung ist für das Seinsproblem we- 
sentlich. „Denn der Aktzusammenhang der Aktträger ist ein Ausschnitt des Welt- 
und Seinszusammenhanges, in dem sie stehen?”®).“ 

Bei den emotional-rezeptiven Akten des Erleidens, Erlebens und Erfahrens, 
des Betroffenseins ist es die Härte des Realen, das reale Ansichsein der Verhält- 
nisse, Geschehnisse, Situationen, das uns trifft"”), Auch in prospektiven Gefühls- 
akten wird das unaufhaltsam „Anrückende“ als unentrinnbare Realität vorge- 
fühlt?”®), Auf das Anrückende gerichtet sind auch die spontanen Akte; sie bewe- 
gen es schon im Herankommen und meistern es in den Grenzen, menschlicher 
Vorsehung und menschlicher Machtmittel; sie wollen das Reale „hervorbringen?”7°)“, 
So wird die Realität erfahren im Widerstand bei der Realisation, aber auch schon 
im unabschüttelbaren „Rückbetroffensein“ durch die Wertprägung im eigenen 
Wollen und Handeln im Verhalten zu Personen®®®); denn Personen, die einer hö- 
heren Schicht des Realen angehören, haben für uns eine gewichtigere Art der 
Realitätsgegebenheit als Dinge und Dingverhältnisse, wenn auch die Realität an 
sich dieselbe ist”). Die Situation, durch die der Mensch hindurch muß, die ihn 
zur Freiheit zwingt und zur Entscheidung, läßt ihn in besonderer Weise die Härte 
des Realen erfahren mit dem Organ seiner Freiheit”). 

Bemerkenswert aber ist, daß es gerade das Wertgefühl ist, das die ontologische 
Funktion ausübt, durchgehend an allem Realen, das uns begegnet, das Wertbetonte 
und Unwertbetonte herauszuheben und in seinem Realitätsgewicht fühlbar zu 
machen. „Der Umkreis des Erlebten und Erfahrenen ist von vornherein durch das 

en der Wertantwort seligiert?®?).“ Die Situation betrifft natürlich nicht 
nur die private, ephemere Situation des einzelnen, sondern sie steht für jeden in 
der Einheit einer großen realen Gesamtsituation?®*). 

So umfaßt der von Hartmann zugrundegelegte Realitätsbegriff die ganze 
reale Welt, lebendige und leblose Gebilde, dingliche und geistige Vorgänge, Ma- 
terie und Geist. kurz alles, was „die Grundmomente der Individualität und Zeit- 
lichkeit“ zeigt?®°). 

„Dieser ontologische Realitätsbegriff hängt ganz und gar an der Einheit und 
Einzigkeit der Realzeit*®).“ Es ist das „Wesentliche an der Realzeit, daß sie... .. 
natürliches und geschichtliches, seelisches und dingliches Geschehen vereinigt”*”)“, 

Man kann zusammenfassen: Real ist das zeitlich Individuelle, dessen Realität 
in den transzendenten Akten des Erfassens und der Emotionalität im einzelnen 
und ihrer Gesamtheit zur Gegebenheit kommt. Erscheint das Sosein bestimmter 
im Erkennen?®®), so wird das Dasein der einen und selben Realität vordringlicher 
erfahren in den emotionalen Akten®*?). 


2. Der Wertbegriff. 


An dem Punkte, wo die Besonderheit des realen Seins von dem Sein über- 
haupt sich abzweigte, soll die Betrachtung wieder einsetzen. Es ist zu zeigen, daß 
das reale Sein überhaupt eine Besonderung ist, nicht das ganze Sein ausmacht, 
und daß der Wert unter das nichtreale oder ideale Sein fällt. 

Der ganze Lebenzusammenhang, der mit seinen emotional-transzendenten 
Akten hart an das Reale rührt, bringt es mit sich, daß das Reale immer ein Ueber- 
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gewicht über das Ideale hat. Entdeckt wurde es geschichtlich erst spät, und auch 
Platon hat sein Wesen nicht rein aufgezeigt°?°). Das Ideale wird nur in der Er- 
kenntnis gefaßt. Es gibt also kein natürliches Bewußtsein des idealen Seins, „son- 
dern nur ein sekundär auftauchendes, in der Erkenntnis gegebenes, und zwar 
erst in einer hochentwickelten, geklärten Erkenntnis, die zur Stufe der Wissen- 
schaft erhoben ist??1)“. Das „Bestehen und Walten“ des Idealen ist „ein unauf- 
fälliges, das erst einer besonderen Einstellung des Bewußtseins bedarf, um aller- 
erst bemerkt zu werden392)“. Das Ansichsein des Idealen erweist sich in der 
apriorischen Gültigkeit für das Reale?®); in seiner vollen Bedeutung zeigt es sich 
freilich erst in der Einsicht, daß es selbständige ideale Gebilde auch unabhängig 
von ihrem Enthaltensein im Realen gibt?Pt). Die „Nahstellung des idealen Seins 
zum Bewußtsein“ läßt allendings das Ansichsein des Idealen leichter übersehen?”°)- 
Unabhängigkeit vom Erkanntwerden bedeutet aber nicht Isolierung des Idealen 
vom Realen. „Das idegle Sein funktioniert im realen als eine Art Grundstruktur. 
Und folglich steht die reale Welt in einer inneren Abhängigkeit von ihm?®®®).“ Was 
in dieser Form vom Mathematischen gilt, ist typisch für das Ideale überhaupt und 
zeigt, daß sich die Sphären nicht einfach von einander isolieren lassen®””). — Neben 
dem mathematischen und dem logischen Sein gibt es das ideale Sein der Wesen- 
heit. Es gibt „ein ideales Geflecht von Wesenheiten, das sich schon in der Art 
seiner Gegebenheit als dem Realen immanent erweist3®)“. Die damit gegebene. 
Indifferenz gegen die Objektion oder das Erfaßtwerden sowie die Indifferenz 
gegen das 'Realsein der Fälle (gegen die Existenz und Besonderheit.der Realfälle) 
zeigt, daß in den Wesenheiten der strenge Begriff des idealen Ansichseins erfüllt 
ist?®®), 

In diese Sphäre des Idealen gehört auch der Wert. „Werte sind der 
Seinsweise nach Platonische Ideen“"®).“ Die Idee, das övyrwe öv, ist 
das, wödurch alles an ihr Teilhabende so ist, wie es ist, d. h. aber, Werte sind 
Wiesenheiten?‘!), Ihre Besonderheit wird sich noch herausstellen. Sie sind also 
nicht rein formale Gebilde, sondern Inhalte, „Strukturen, die ein spezifisches 
Quale an Dingen, Verhältnissen oder Personen ausmachen, je nach dem ob sie 
ihnen zukommen oder fehlen“°?)“, 

Sollen Weerte ideales Sein haben, dann muß von ihnen gelten, was von jedem 
idealen Sein gilt. Sie müssen apriorischer Erkenntnis und nur einer solchen zu- 
gänglich sein. Sofern es sich aber um Erkenntnis handelt, müssen sie, ent- 
sprechend dem früher Ausgeführten, unabhängig sein vom Dafürhalten des Sub- 
jektes, sie müssen Ansichsein besitzen. 

Gibt es ein Wertapriori? — Erfahrung von Gütern setzt voraus, daß ich schon 
einen Wertmaßstab bereit habe, nach dem ich ihren Wert für etwas erkennend 
bestimmen kannt); selbst im Ausrichten nach dem Beispiel fremden Strebens 
kann nur Jeitend sein die Ueberzeugung von dem Geführtsein durch einen vor- 
gängig bewußten Maßstab*%%). — Auch Willensbildung, Zweck und moralisches 
Werturteil setzen einen solchen Wertmaßstab für die Beurteilung der entsprechen- 
den Materie als irgendwie im Bewußtsein bereitliegend voraus*®). Ein Gleiches 
gilt für die Nachfolge des Vorbildes, der immer die wertende Anerkennung des 
Vorbildes vorangehen muß?°®). Bei jeder Idealbildung ist es so%”). Und wieder er- 
weist sich das Apriori aus dem Schuldbewußtsein, aus Zurechnung und Verant- 
wortungsgefühl?®) und wohl am eindringlichsten in dem in allen drei Phänomenen 
sich aussprechenden Gewissen, denn dieses ist „die Ankündigung der sittlichen 
Werte im realen Bewußtsein“, eine Urform des Wertgefühls?%). So ist also das 
Wertapriori unabhängig von aller Realerfahrung. 

Dieses Weertapriori ist aber kein subjektiv bedingtes Apriori. Daß 
all diesen Erscheinungen ein Wertbewußtsein vorausgehen muß, das als unver- 
rückbare Norm jegliche Wertung leitet und bestimmt, das zeigt gerade, daß 
sich darin subjektunabhängige, ansichseiende Werte ankündigen, daß hier 
eine „höhere Macht“ einwirkt, — dieideale Welt der Werte®!9,. 

Die Ankündigung vollzieht sich — das ist der richtige Gedanke der Plato- 
nischen Ideenschau — so, daß die Seele sich in ihre Tiefen zurückzieht und dort 
in Form) eines ureigenen Wissens die „Unverborgenheit des Seins“ zu fassen be- 
kommt“). Die innere Stellungnahme zeigt den Wert an, sie ist Fühlung mit dem 
Werte selbst, sie ist nicht Anschauung, sondern innere Schau*!2) des Wertes. 

Werterkenntnis ist somit „echte Seinserkenntnis?!3)“, transzendenter Akt, in 
dem ein Ansichseiendes zur Gegebenheit kommtt*1%), : 
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Werte sind als ideales Sein selbstverständlich nicht ohne Be.ug zum Realen 
Denn alles ideale Ansichsein bedeutet nicht einen xwenuos gegen pt Reale, nicht 
„Abgelöstheit oder Jenseitigkeit. nicht ein ontisches Schweben der idealen Seins- 
sphäre als einer für sich bestehenden Welt?!)“. Das reale Sein ist positiv oder 
negativ wertvoll, wie sich ergab aus der Selektion, die in den emotional-trans- 
zendenten Akten vor sich geht und nach Wertgehalten des Realen erfolgt. Der 
Bezug des Idealen auf das Reale gilt also auch von den Wierten. Aber dieser Be- 
zug ist ein anderer als der der übrigen Wesenheiten. 

Jeder Wert hat, soweit er das Reale erfüllt, in dem Realen seine Materie, an 
der er haftet, von der er getragen ist. Aber die Materie des Wertesund 
der Wertcharakter decken sich nicht“). „Materie ist nur das inhalt- 
liche Gebilde,. das den Wertcharakter hat‘!').“ So kann ein spezifisches, allgemein 
charakterisierbares Verhältnis zwischen Personen, und dies nicht nur in seiner Rea- 
lität, sondern auch schon als Idee, Materie für einen sittlichen Wert sein; es ist 
aber, auch als Idee, nicht der Wert selber*'®). Der Wertcharakter ist eine Wesenheit 
eigener Art, ein ens sui generis, ist etwas, „das zwar mit der Mannigfaltigkeit der 
Materien selbst mannigfaltig differenziert ist, ..... und dennoch ein Etwas, das in 
aller ‚Differenzierung immer noch von der Materie verschieden bleibt, sie gleich- 
sam überbaut, überlagert, ihr den Schimmer eines Sinnes, einer Bedeutung höhe- 
rer Ordnung verleiht, der ihrem ontischen Wesen ewig transzendent, jenseitig, un- 
vergleichbar bleibt und sie in eine andere Sphäre von Zusammenhängen, in eine 
intelligible Ordnung der Werte einbezieht?"®)“, 

4 Ist darum in einer wertvollen Realität noch ein Bezug auf das Subjekt auf- 
weisbar, dann fällt dieser in die Materie; der Wert selber ist dem Subjekt gegen- 
über etwas Unverrückbares, hat somit den Charakter des Ansichseins, ist unab- 
hängig vom Dafürhalten des Subjekts. „Werte haben ein Ansichsein??°)“. Das 
gilt von den Charakteren, nicht aber von den Materien. Da aber die Werte sich 
von den Materien prinzipiell unterscheiden, kann das Ansichsein- der Werte kein 
reales, sondern ein ideales sein. „Sie sind ursprünglich Gebilde einer ethisch 
idealen Sphäre#)“ „ein an sich bestehendes”) Reich der 
Wert e#23)“, „einen echten »s«uos vonzos, der ebenso jenseits der Wirklichkeit wie 


jenseits des Bewußtseins besteht??*“ 


3. Verhältnis von Wert und Sein. 


Im Grunde genommen, so scheint es, ist die Antwort auf die Verhältnisfrage 
schon gegeben; sie muß irgendwie im Sinne Rickerts ausfallen. Wertwesenheiten 
sind von der idealen Seinsart und können darum selber nie real werden; tatsäch- 
lich spricht Hartmann auch, ähnlich wie Rickert, davon, daß Werte mit ihrem ide- 
alen Wesen der Verwirklichung jenseitig bleiben*2°). Indes liegt die Frage nicht 
so einfach. Das Verhältnis materialer Wertgehalte zu materialen Realgehalten 
kann nicht einfach mit dem Verhältnis von Formen zu Inhalten in eine Linie ge- 
rückt werden. 

Es ist eine evidente Tatsache, daß da, wo Wertverhalte im Realen vorliegen, 
mannigfache Relationen gegeben sind, und es erhebt sich die Frage, ob Werte viel- 
leicht doch durch reale Relationen konstituiert werden oder sich auf solche zurück- 
führen lassen. — Ist diese Frage geklärt, und zwar im Sinne der Eigenständigkeit 
des Wertes, dann könnte es scheinen, als ob es im streng platonischen Sinne einen 
Primat des Wertes vor dem Sein gäbe, eine vorzüglichere, erhabenere Welt der 
Ideen, gegenüber der die Welt des Realen nur eine Scheinexistenz, einen schatten- 
haften Nachbildcharakter hätte. Auch darauf hören wir von Hartmann eine Ant- 
wort. — Endlich erhebt sich das Problem der Möglichkeit und des Sinnes einer 
Wertrealisation. 

a. Die Relativität des Wertes. 


Es lassen sich bezüglich des Wertes vier Arten von Relativität unterscheiden, 
von denen eine Art die Güterwerte, drei Arten den sittlichen Wert betreffen. 

(1) Es gibt eine Relativität, die in dem Gutsein eines Dinges für die Person 
besteht. Das bedeutet aber nicht, daß dieses Sein relativ auf die Schätzung wäre, 
die vom Subjekt ausgeht, und daß dann Wert erst in der realen Schätzung kon- 


128 Coelestin Lauer 


stituiert würde. Vielmehr richtet sich die Schätzung nach dem Werrtvollsein des 
Gutes für das Subjekt selber und nicht etwa für seine Schätzung. Die ‚Relation 
solcher Werte auf das Subjekt geht nicht auf die Schätzung oder das Dafürhalten, 
sondern „auf das Sein des Subjekts einschließlich seiner ganzen kate- 
gorialen Struktur??%)“, „Das heißt aber: die Relativität der Güter auf das Sub- 
jekt... ist gar keine Relativität des Wertwesens'als sol- 
chen in ihnen, sondern eine in der Wertmaterie selbst enthal- 
tene Relation, die vor allem Relationsbewußtsein und unabhängig von ihm 
besteht — nicht andens als das reale Sein der Dinge selbst, an denen: der Weert 
haftet*?”)“. Dem realen Subjekt und seinem Wertgefühl gegenüber ist, der Wert 
unabhängig und eigenständig. Die Relation betrifft nur die zugehörige Wert- 
materie. 

(2) Eine Relativität, wie sie für die Materie des Güterwertes auffindbar war, 
gibt es für sittliche Werte nicht“). Aber mit ihnen verbindet sich eine an- 
dere Relativität. Mittelbar allerdings besitzt auch jeder sittliche Wert Güter- 
wert, nämlich sofern die Verwirklichung seiner Materie für die andere Person 
auch wieder ein Gut ist. „Der Liebende ist dem Geliebten, der Freund dem Freunde 
ein Gut#2°)“, Nur bestehen in diesem Gütersein für den anderen nicht die sitt- 
lichen Werte. Der sittliche Wert „besteht ausschließlich als Wertqua- 
lität der eigenen Person als solcher, bzw. ihres Verhaltens’?“., 
Die Relativität auf das Subjekt des anderen, für den mein Verhalten ein Gut ist, 
ist nicht „eine innere, zur objektiven Struktur der Weertmaterie gehörige Rela- 
tion#3t)“, sie betrifft nur den begleitenden Güterwert’?). 

(3) Jedes sittliche Verhalten ist ein Verhalten zu Personen oder Per- 
songemeinschaften, auch wenn nicht eine Handlung, sondern nur die Gesinnung 
dabei in Firrage kommt. Diese Relation gehört zum Wesen des Sittlichen, sie liegt 
in der Struktur der ethischen Weiertmaterie selbst; das anhangende Gütersein ist 
allerdings bedingt durch diese Relation. Trotzdem oder gerade darum fällt der 
Wert des Güterseins ganz aus dieser zweiten Relation heraus®°3). 

(4) Der sittliche Wert ist aber weiterhin relativ auf die sich sittlich verhalten- 
de Person. Wie alle anderen Wlertarten, so hat auch der ethische Wert seinen spezi- 
fischen Träger, eben die sich sittlich verhaltende Person, durch sie freilich auch 
die sittlichen Akte und die Gesinnung. Auch diese Relativität liegt im Wiesen der 
Wertmaterie selbst”?*), 

Man kann die Unterscheidungen kurz so zusammenfassen: 1. Relativität des 
Güterwertes auf das Sein des Subjekts. 2. Relativität des sittlichen Wertes bzw. des 
ihm anhangenden Güterwertes des sittlichen Verhaltens für die Person, auf die es 
sich richtet. 3. Relativität (des sittlichen Weertes, insofern er wesentlich einem 
Verhalten von Person zu Person zukommt. 4. Relativität des sittlichen Weertes, 
nämlich auf seinen spezifischen Träger, die sich sittlich verhaltende Person. 

Die beiden letzten Arten von Relativität sind für sittlichen Wert zwar wesent- 
lich*®°), aber auch sie betreffen nur die Materie; sie sind eine ‚innere, der Ma- 
terie selbst eigentümliche (im Wesen personalen Verhaltens überhaupt liegende) 
relationale Grundstruktur“, — „Die ethische Wert-Unwert-Dimension, mitsamt 
ihrer qualitativen Differenzierung, spielt vielmehr erst innerhalb dieser allge- 
meinen Relationsstruktur. Das heißt aber, die Werte selbstsindvondie- 
ser Relativität gar nicht betroffen. Sie sind absolut*3%).“ Somit ist 
klar, daß der Wiert sich, in keiner Weise mit einer Beziehung identifizieren oder 
darauf zurückführen läßt. Der Wert als solcher bleibt aller Reali- 
5 ät, auch seiner Materie und der in ihr gelegenen Beziehungen, transzen- 

ent. 


b. Primat des Wertesoder Primat des Realen? 


Als bezeichnende Unterschiede des realen und des idealen Seins haben sich 
herausgestellt: Individualität und Einmaligkeit auf der Seite des Realen; auf der 
Seite des Idealen Unabhängigkeit. von jeder Zahl der Realfälle, in denen es sich 
erfüllt; kurz gesagt: Individualität und. Allgemeinheit*3”). Es gibt auch Ideen von 
Individuellem; aber diese Ideen sind deswegen nicht selber individuell, 
denn auch sie sind vollkommen indifferent gegen die Zahl, auch die Ein- 
zahl, von Realfällen®®), Die Kehrseite dieser Gleichgültigkeit gegen das reale 
Sein, das wesenhaft in jedem Punkte einmalig, unwiederbringlich vorübereilend 
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und vergänglich ist, ist das, was im Gegensatz dazu als das „Immersein“ 
vergänglichkeit“ erscheint. Im Grunde bedeutet es nur ee 
a Sich darum an das Ideale geheftet, was Hartmann den „Nimbus der Erhaben- 
eit“ nennt. Denn Unvergänglichkeit ist das Geschätzte, Verehrte; das Unvergäng- 
liche erscheint als das dem Tode Enthobene. Gehört der Wert also zum idealen 
Sein, dann liegt auch er in dieser ewigen, wirklichkeits- und vergänglichkeits- 
fernen Welt, die in unüberbrückbarem Abstand von dem Reich di 
Wandels steht**9), es Werdens und 

„Es ist in Wahrheit gerade umgekehrt‘‘!).“ Nicht eine \höhere, soandem e 
niedere Sphäre bildet das ideale Sein gegenüber dem Realen‘*9). Indifferenz ge- 
gen Zeitlichkeit ist ja nicht Unvergänglichkeit, der Charakter der Allg Heit 
nichts, was einen Vorzug ausmachen könnte. 

‚Die Realität ist schon rein als solche die höhere Seinsweise. „Alle Bunthteit 
und Fülle haftet dem Realen an. Denn sie haftet am Individuellen. Und das heißt, 
sie haftet gerade am Zeitlichen, Vergänglichen, Ephemeren. Es ist sogar vom Wert- 
reich aus gesehen so, daß Realisation eines Wertes selbst wertvoll ist, ja daß 
alles eigentliche Wertvollsein das Wertvollsein eines Realen ist; der Wert als 
solcher in seiner Idealität ist eben gar nicht das Wertvolle, sondern nur ein allge- 
meiner Maßstab des Wertvollseins .... Das Ideale hat zwar Ansichsein, aber es 
ist ein ‚dünneres‘, schwebendes, substanzloses Sein, gleichsam nur halbes Sein, 
dem das volle Seinsgewicht noch fehlt. In diesem Sinne kann man auch kagen, 
daß es trotz seiner ‚Indifferenz‘ ein ontisch unselbständiges, und insofern unvoll- 
kommenes Sein ist; denn seine Selbständigkeit ist nur eine gnoseologische, keine 
ontologische?*?)“, 

Damit ist eine wahrhafte Angewiesenheit des Idealen auf das Reale 
ausgesprochen. Gewinnt das Reale auch erst durch den Wert Bedeutung, so hat 
doch auch der Wert erst seine Bedeutung im Realen. Er ist — so könnte man 
sagen — das Sinn und Bedeutung Gebende und damit für süch sinn- und 
bedeutungsl os. 

Hartmann verbindet mit diesen Gedanken eine allgemeine Stellungnahme zu 
jedem Verlangen nach einer Metaphysik des Ewigen und Unvergänglichen. „Die 
Ueberschätzung des Ewigen und Unvergänglichen ist blinde Sehnsucht. Sie weiß 
nicht, was sie ersehnt, kennt: es nicht, malt es sich willkürlich aus. Sie projiziert 
es ins Unendliche hinaus, ins Transzendente, wo keine Erkenntnis hinreicht, gibt 
ihm ahnungslos in der Phantasie eine Realität, die es seinem Wiesen nach nicht 
haben kann, und hält sich an sie wie an etwas Wirkliches. Darum lebt sie am wirklich 
Wertvollen vorbei. Die wahren Werte des Menschenlebens liegen immer im. Ver- 
gänglichen, sie blitzen auf im hellen Lichte des Augenblickes wirklicher Erfüllung. 
Das Wertvolle im Leben kann nicht währen, weil es real ist. Und wenn es währte, 
so hätte es für den Menschen nicht das alles überstrahlende Licht**').“ 


c. Wert und Realisation. 


Die idealen Wiertwesenheiten unterscheiden sich dadurch von dem übrigen 
idealen Sein, daß die Grenzen ihrer Uebereinstimmung mit dem Wirklichen nicht 
auch die Grenzen ihrer Beziehung zum Wirklichen sind. Denn das Maß der Dishar- 
monie setzt sich um in ein Spannungsverhältnis’*), und darin liegt so etwas 
wie Bejahung des (noch) unwirklichen Wertvollen und Verneinung des wirk- 
lichen Wertwidrigen, ein Erschaffen und Vernichten der Tendenz nach*®), Weil 
die Wertmaterien nicht notwendig realisiert sind, sind die Werte zunächst und in 
sich bloß Prinzipien der ethisch idealen Sphäre"). 

Aber eben damit, daß sie ethische Prinzipien sind, müssen sie die Sphäre des 
idealen Seins transzendieren*‘). Auf diese Weise ist die Frage nach dem 
Verhältnis von Wert und Realisation ins Blickfeld gerückt. Werte müssen 
auf Grund der Spannung Prinzipien der ethisch aktualen Sphäre werden, 
da sie als ethische Prinzipien eine wesentliche Beziehung zum Akt haben, SO- 
fern er von Werten als Prinzipien determiniert ist‘); Prinzipien, und damit nicht 
Kategorien, weil die Determination, keine notwendige ist, und weil sig in den 
realen Kategorien ihre Schranken finden. Sie können sie nicht aufheben, sondern 
nur überformen, ihnen eine neue höhere Formung geben?°). 


9 Philosophisches Jahrbuch 1948 
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Auf dem Wege des Aktes aber werden die Wertprinzipien mittelbar auch Prin- 
zipien des realen Seins. „Sofern in ihnen als Werten überhaupt eine Tendenz auf 
das Reale liegt, so ist es diese Tendenz, die kategorial schon geformte Weelt, an- 
setzend an ihren höchsten Gebilden, den personalen Wesen, noch höher hinauf zu 
formen, sie nach ihrem Bilde, dem Bilde der idealen Wesenheiten, hinauf zu bil- 
dien?d1),.“ 


Aus der Tendenz der Weierte als Prinzipien folgt ein Sollen. Es ist dies zu- 
nächst das jedem Wert eigene ideale Seinsollen, das noch kein Tunsollen 
involviert#52). Wiewohl in ihrer Idealität gleichgültig gegen reales Sein und Nicht- 
sein, sind die Werte doch auch wieder nicht gleichgültig dagegen. Das 
Seinsollen schließt die Tendenz auf’ reales Sein ein. Es transzendiert die Ideali- 
tät. „Diese Doppelnatur eben ist das ideale Seinsollen an ihnen: die Idee....,. 
ihres Durchbrechens aus dem Idealen ins Reale*°°).“ „Das ideale Seinsollen ist die 
Seinsweise des Wertes, seine eigentümliche Modalität, die niemals aufgeht in der 
Struktur der Materie®°t).“ 


Wo sich das ideale Seinsollen im Gegensatz zur Wirklichkeit befindet, setzt 
das aktuale Seinsollen ein. Es haftet an dem Spannungsverhältnis der 
Sphären zueinander. Zwar ist das Reale indifferent gegen die Andersheit des 
Realen. Aktuales Seinsollen ist äuch noch kein Tunsollen, so wenig es auch im 
idealen Seinsollen aufgeht. Es schließt dieses ein, erheischt aber als zweites Mo- 
ment wesentlich den faktischen Gegensatz der Sphären, „setzt also das Nicht - 
sein des Seinsollenden in einer gegebenen Wirklichkeit 
voraus#5)“, — „Das Anderssein aber und der Widerstand 
erst machen das Seinsollende nichtseiend und damit das 
Seinsollen selbst akt ual?‘%).“ Tendenz ist ernst möglich, wo etwas ıst, 
was widersteht. - 

So ist das Sollen als aktuales unabhängig vom Sein, dieses aber nicht vom 
Sollen. Denn eine reale Welt kann dasein ohne eine in sie eingreifende Tendenz. 
Eine geschlossene, bewegte reale Wielt ohne Streben und Zwecktätigkeit ist mög- 
lich, „und sie ist wirklich, solange es das wertsichtige und tendenzfähige Wesen 
in ihr nicht gibt?°”)“, Trotz. der damit gegebenen Abhängigkeit der Werte in ihrem 
aktuellen Seinsollen bleiben sie als Prinzipien den Seinskategorien überlegen, denn 
ihr Seinsollen, „das am Widerhalt des Seienden aktuell wird“, bewirkt alles, was 
jene Kategorien niemals bewirken können. „Abhängigkeit und Ueberlegenheit 
bilden keinen Wiiderstreit.‘“ Das höhere Prinzip kann die niedere Kategorie nicht 
gegen sie determinieren, wohl aber auf ihrer Grundlage ein höheres 
Gebilde formen. Das ist seine Ueberlegenheit®°®), 


Die reale Welt ist weder ganz, wie sie sein soll, noch ganz, wie sie nicht Sein 
soll, sie steht „gleichsam auf halber Werthöhe‘5®)“, Der Mensch, der einzig mög- 
liche Träger des Guten, steht mitten inne zwischen Gut und Böse*®). Damit ist 
die Aktualität des Seinsollens ohne weiteres verbunden. Sie steigert sich im Maß 
des Spannungsverhältnisses. Der feste Beziehungspunkt ist der Wert in seiner 
een das verschiebbare Gegenglied ist das reale Sein in seiner Formbar- 


Verschiebbarkeit spielt immer in einer Dimension. Es ist hier die Dimension 
zwischen Wert und Unwert. Das Seinsollen weist innerhalb dieser Bipolarität 
immer eindeutig auf den positiven Pol. „Gut“ ist dann, vom jeweiligen Niveau 
aus gesehen, „das weiter aufwärts auf den Wert zu Liegende, ‚böse‘ das weiter 
abwärts auf den Unwert zu Liegende“. Gut und Böse sind Richtungsgegensätze 
auf der Dimension des Seinsollens*®2). Mit der Mannigfaltigkeit der Werte ver- 
ee sich die Demensionen, wenn sie auch der Art nach immer dieselben 
sin P 


„Das aktuale Seinsollen liegt nicht in der idealen Sphäre. Es geht von ihr aus, 
erstreckt sich aber in das Reale hinein*%).“ Für dieses Eingreifen des Fremdregio- 
nalen in die Realität ist der „archimedische Punkt“ zu suchen, „von dem aus 
eine ideale Macht Realesbewegenkann und selbst zu realer 
Macht wird‘*®“ Zur Annahme eines methaphysischen „Seins des Sollens“, die 


gerade voraussetzt, was hier noch in Frage steht, kann das Phänomen nicht 
führen?®®), 
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Der Angelpunkt muß vielmehr im „fluktuierenden Wirklichen selbst“ liegen. 
Und dieser ist daa empirische Subjekt, das sich von der idealen Macht 
der Werte ergreifen läßt in seinen Akt en‘), dem es als „vermittelnder Instanz“ 
im Realen „anheimgestellt ist, sich für die Realisation des 
Wertes einzusetzen oder nicht!®)“, „Hier setzt sich das Sein- 
sollen.des Objektsin das Tunsollen des Subjekts um“, das 
„Verwalter desSollensin der Welt des realen Seins“ ist*®), 
„der ‚Schnüt tpunkt zweier heterogener Determinationen 
oder Mächtef”)“, das Wesen, das ständig vor Entscheidungen gestellt ist, das 
sich frei von Werten bestimmen !äßt und dann, im „Vorsetzen“ seiner wertbe- 
stimmten Zwecke‘’!), mit seinen Akten die Werte in das Reale einführt. „Der 
metaphysische Nexus der Determination durch’ die Werte‘’2)“ vollzieht sich in der 
„sittlichen Freiheit“, wodurch das Subjekt Person wird als Träger der in der 
sittlichen Freiheit erst möglichen sittlichen Werte‘”®), ‚So erweist sich hier die 
Metaphysik des Sollens zugleich als Metaphysik der Person "%)“, sie 
ist die Form der Einheit der beiden sich überlagernden Determinationen*”). Die 
sittliche Person ist, indem sie den Endpunkt ihrer Akte antizipiert, „vor- 
sehend‘”®)“; und indem sie die Mittel der kausalen Realisation vorbestimmt, 
„prädestiniert?’?)“ sie. Providenz und Prädestination bilden die Grundbestimmun- 
gen des Menschen als sittlicher Person?”®)“. „Die Ethik tut — und muß tun —, was 
in den Augen des Frommen Gotteslästerung ist: sie gibt dem Menschen 
die Attribute der Gottheit. Sie gibt ihm wieder, was er, sein eigenes 
Wesen verkennend, von sich abgetan und Gott beigelegt hat. Oder, wenn man es 
anders ausdrücken will, sie läßt die Gottheit herabsteigen von ihrem Weltenthron 
und im Willen des Menschen wohnen. Dem Menschen fällt das metaphysische 
Erbe Gottes zu???).“ 

Eine Gottheit aber als zwecksetzende, vorsehende und vorbestimmende Ur- 
macht würde den Menschen, der damit in eine durchgängig teleologisch termi- 
nierte Weelt versetzt wäre, als sittliches Wesen unmöglich machen und dem k ate- 
gorialen Grundgesetz widerstreiten®°). Dies Gesetz will, daß jede höhere 
Kategorie sich über der niederen als ihrer Materie erhebt und sie höher über- 
formt“). Die höheren sind von den niederen unabhängig, indem sie sich nur in 
dem von jenen undetenminiert gelassenen Spielraum entfalten können, darin aber 
ungehemmt‘*?). Für eine solche ungehemmte Entfaltung aber würde eine durch- 
gängige Weltteleologie dem freien sittlichen Wesen keinen Raum mehr lassen”®3). 

Der methaphysische Charakter der Freiheit des Willens ergibt sich aus dem 
„unauflöslich irrationalen Restbestand“, den das Problem der Freiheit immer läßt. 
Metaphysische Gegenstände sind im strengen Sinne weder beweisbar noch wider- 
legbar*°®). Die sittliche Freiheit steht mit einer hypothetischen Gewißheit hohen 
Grades fest*35); sie ist ethisch notwendig“) und ontologisch möglich?#”) und wird 
positiv von den ethischen Phänomenen vor allem des Bewußtseins der Selbstbe- 
stimmung‘®®), der Verantwortung und Zurechnung*®), und des Schuldbewußt- 


seins*?) befürwortet®®!). 


Kritische Würdigung. 


Im Rückblick auf die behandelten Auffassungen ergibt sich etwa folgendes 


ld: 

In der Scholastik wird die kategoriale Scheidung von Wert und Sein im großen 
und ganzen nicht vollzogen; wo sie geschieht, ist die Nahestellung zur Tradition 
noch entscheidend genug, um das Resultat immer noch als Einbeziehung des Wert- 
begriffes in den Seinsbegriff erscheinen zu lassen. h 

Rickert hat einen scharfen Tirennungsstrich zwischen den Sphären gezogen. 
Der Wert ist ein Gegenstand sui generis gegenüber dem Sein. Nach transzenden- 
tal-philosophischer Auffassung wird der Gegenstand produzi e nit, ‚indem. einem 
Inhalt nach transzendenter Norm eine Form zuerkannt wird. Dies führt auf dem 
Gebiete der Ethik zum Formalismus. 

Scheler hat mit Hilfe der phänomenologischen Methoden den Formalismus 
überwunden und der Ethik einen Kosmos materialer Werte zugrundegelegt. Jeder 
Gegenstand suil generis ist als Wiesenskorrelat intentionaler Akte zu verstehen, 
und nur als solches. So wird, in stetem. Rückblick auf den zugeordneten Akt, auch 


9’ 
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nur ein intentionaler Gegenstand, das Phänomen, gewonnen, die Wiesenheit als 
Aktkorrelat. 

Hartmann kehrt demgegenüber bewußt zur intentio recota zurück. Er wendet 
sich auf das, was sich der Erkenntnis in den transzendenten Akten der intentio 
recta entdeckt, auf das Sein selber, d. h. auf das Ansichseiende. Es ist die 
vollkommene Wende zum Ontologischen. Das ist ein Fortschritt oder zum 
mindesten eine fortgeschrittene Klärung gegenüber Scheler. So vereinigt Hart- 
mann. die guten Einsichten der modernen Philosophie in seiner Lehre: Unterschei- 
dung der Sphären, Fundierung der Ethik in einem Reich materialer Werte und 
Rückkehr zum Ansichseienden, unabhängig ven der Reflexion auf den erfassen- 
den Akt. Gerade dadurch muß die Ethik ein Fundament gewinnen, das sie gegen 
jede Relativierung und Subjektivierung endgültig sichert, wie sehr auch jeweils 
ihre konkrete Gestalt in den Herzen und in den Köpfen der einzelnen und der 
konkreten Gemeinschaften durch deren weiteren oder engeren Wertblick bedingt 
sein mag. 

Dieses Urteil gilt allerdings nur unter einer Voraussetzung: Der Vorwurf des 
„Ontologismus*®)“, den Scheler gegen Hartmann erhebt, darf nicht zurecht be- 
stehen. 

Man wird indes diesem Vorwurf wohl nur bedingt zustimmen können. Für 
Scheler erhält die Gesamtheit aller Erfahrung (apriorischer wie aposteriorischer) 
erst dadurch philosophische Bedeutung und Klärung, daß sie in ihrem Wesens- 
zusammenhang mit den zugeordneten Akten erkannt wird. Es soll hier für gleich- 
bedeutend genommen wenden, wenn Scheler zuweilen von Wiesenszusammenhang 
mit geistigem Aktvollzug schlechthin, zuweilen von dem möglichen Vollzug 
spricht. Hartmanns Analyse des Erkenntnisphänomens führt demgegenüber zu 
dem Ergebnis, daß für den Gegenstand (der natürlichen Erkenntniseinstellung) 
das Gegenstandsein oder der Zusammenhang mit dem geistigen Akt unwesent- 
lich, daß also in Hinsicht auf den Akt sein eigentliches Sein nicht das Objiziert- 
sein, sondern das Ansichsein sei. Nicht der Gegenstand als Gegenstand, son- 
dem das Seiende ist es also, worauf sich in natürlicher Einstellung die tran- 
szendenten Erkenntnisakte richten. Man wind sich beim Studium der Werke Hart- 
manns nicht leicht der Stringenz seiner Gedankenreihen entziehen können. 

Zum mindesten wird man das gelten lassen müssen für das reale Sein, Die- 
sem gegenüber wird dann auch der Wesenszusammenhang mit den Akten nicht 
aufrechtzuerhalten sein. 

Nicht genau so liegt es bei den idealen Gegenständen. Hartmann zeigt das 
Problem deutlich auf. Das Resultat seiner Untersuchung ist, daß auch dem ide- 
alen Gegenstand das Gegenstandsein unwesentlich ist und er ein ideales Ansich- 
sein besitzt. Und: auch dies überzeugt; denn auch der ideale Gegenstand. besser: 
das ideale Seiende, ist unabhängig vom Dafürhalten des erkennenden Subjekts, 
und gerade darin erweist sich sein gnoseologisches Ansichsein,. Somit reduziert sich 
der Wiesenszusammenhang auf einen bedingt wesentlichen Zusammenhang; nur 
wenn und insofern das Seiende erkannt werden soll, müssen sich 
spezifische Akte darauf richten. Dabei bleibt sein Ansichsein unberührt bestehen. 

Trotzdem lassen sich, nicht: zwar auf Grund des phänomenologischen Grund- 
gesetzes, wohl aber auf andere Gründe hin, Bedenken gegen das Ansichsein des 
idealen Seins erheben. 

Der Anstoß, den das „Ansichsein“ bei vielen erregt hat, scheint sich nicht im- 
mer. eindeutig auf das zu beziehen, was Hartmann mit diesem Terminus meint. 
„Ansichsein“ und „Fürsichsein“ oder „Fürsichbestehen“ sind von Hartmann deutlich 
auseinandergehalten; während das erste vom idealen Sein gilt, nämlich gegenüber 
den Akten des Subjekts, ist das zweite von ihm fernzuhalten; es ist kein selbstän- 
dig, ganz für sich bestehendes Reich neben dem Bereich des realen Seins. Den- 
noch sind diese beiden Bedeutungen nicht ohne jede gegenseitige Beziehung. „Für- 
sichsein“ bedeutet ein. Verhältnis zu der Seinsweise des Realen (nämlich das der 
völligen Selbständigkeit, das freilich auf das Ideale nicht zutrifft). In dem Sinne 
nun, wie sich das Verhältnis zum Realen modifiziert, wind sich auch der Sinn des 
Ansichseins modifizieren. Ein Seiendes etwa, das vollständig in dem Sein des Re- 
alen aufginge, hätte mittelbar auch ein Ansichsein, es wäre aber sinnlos, dies 
ihm ausdrücklich als eigenes zuzuschreiben. So muß sich auch der Sinn eines 
Ansichseins eines Seienden modifizieren, dessen ontologisches Sein zwar nicht 
im Sein des Realen aufgeht, aber in seiner Geschiedenheit davon doch nur ein 
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„halbes“, ein „dünneres“ Sein darstellt‘), Zum idealen enstand = 
wußtsein zwar durch die innere Schau „gleichsam den Ehen de can ae er 
„es muß sich freilich erst durch eine besondere Besinnung auf ihn einstellen; wenn 
- die Fr aber vollzieht, so erfaßt es den Gegenstand unmittelbar*5)“, 

e gnoseo bedingte Hintereinanderschaltung der hären (des Begriffes 
bzw. Erkenntnisbildes, des idealen und des realen a die Ser des Be- 
wuß: elraums bringen es mit sich, daß Zwischenglieder für das Erkennen 
leicht verschwinden. „Das ideale Sein erscheint versenkt in das Reale, so daß es 
erst einer besonderen Herauslösung bedarf, um als solches erfaßt zu werden. Es 
ist für die Erkenntnis in das Reale hinein verschwunden‘®%).“ Erkennt man aber, 
daß das Ideale sich weitgehend mit den Strukturen des Realen nicht deckt (man 
denke an die imaginären Zahlen und an die‘ Werte), so wird man gewahr, daß 
sich die Sphäre des Idealen in einem bloßen Herausgelöstsein aus dem Realen 
nicht erschöpfen kann. Das ideale Sein wird in seiner Idealität sichtbar. Es gibt 
aber auch ein ähnliches Verschwinden des Idealen auf das Bewußtsein zu. „Wo 
aber, wie in der reinen Mathematik, kein Realgegenstand vorhanden ist, die Hin- 
tereinanderschaltung also nur zweigliedrig ist, da macht es die Vordringlichkeit 
des Begriffs, daß der ideale Gegenstand umgekehrt in das Erkenntnisgebilde 
hinein verschwindet‘?’).“ „Wendet man sich aber, der intentio obliqua folgend, 
dem Tun des Bewußtseins und seinen Inhalten zu, so findet man an Stelle eines 
Seienden stets nur den Begriff‘°®).“ Hartmann spricht da von einer unaufheb- 
baren Täuschung, der die Ontologie „immer wieder durch Besinnung auf ihre 
Gründe“ begegnen muß*?®). — Jedenfalls liegt in der Gegebenheit des 'Idealen 
eine unverkennbare größere „Nahstellung‘“ zum Bewußtsein. 

Faßt man nun alle diese Momente zusammen: Nahstellung zum Bewußtsein, 
Zugang durch innere Schau, „Verdünntheit des Seins“ außerhalb der Realisation 
(Realisiertheit), Notwendigkeit, in phälosophischer Rückbesinnung (Reflexion) erst 
den idealen Gegenstand aus der Sphäre der Erkenntnisgebilde resp. Begriffe 
oder aus der Sphäre des Realen herauszulösen, um ihn überhaupt als Gegenstand 
in seiner Reinheit zu gewinnen, dabei aber relative InNifferenz gegen das Reale 
und Hinausgreifen über dessen Sphäre, — dann legt sich die Frage nahe: Ist nicht 
doch ein Bewußtseinsbezug auf das Sein des Idealen wesentlich? Nicht freilich 
ein Bezug zum empirisch-individuellen Bewußtsein mit seinem zufällig realen 
Aktvollzug, sondern zum Bewußtsein oder zu geistigen Akten überhaupt? So, daß 
es ohne Geist auch keine idealen Gegenstände gäbe? Ein Ansichsein des idealen 
Seins bliebe bestehen, aber eben kein primäres und ursprüngliches, sondern ein 
Ansichsein, das erst in der Reflexion auf die Gehalte der geistigen Funktionen 
und Akte mit Rücksicht auf deren Objektivität, d. h. ihren Widerstand gegen die 
Willkür des geistigen Tuns und ihre mögliche Erfüllung im Realen aus den Ge- 
halten herausgelöst und damit zur Dignität eines eigenen Gegenstandseins erho- 
ben wird. Die Erkenntnis des wertvollen realen Seins hätte bezüglich der Werte 
dann nur die Rolle eines Anlasses, den Wertblick für einen bestimmten Aus- 
schnitt des Wertbewußtseins oder der inneren Schau zu öffnen. 

Als Möglichkeit wenigstens scheint diese Interpretation des idealen 
Ansichseins von Hartmann nicht zwingend widerlegt zu sein. So würde sich der 
„Ontologismus“ Hartmanns abschwächen lassen in eine Lehre von zwar objek- 
tiven, wenn auch nicht schlechthin geistunabhängigen, idealen Gegenständen. 
Von da bis zum Psychologismus bliebe immer noch ein weiter Weg, ja eine we- 
sentliche Kluft. — Trotzdem soll hier damit nichts über die schwierige Frage 
entschieden oder auch nur zu Gunsten einer der Möglichkeiten ausgespro- 


Es ist auch nicht damit geleugnet, daß für die angeführte Interpretation Pro- 
bleme bleiben, ebenso wie für die Lehre Hartmanns (wie etwa das „Wunder des 
Apriori“), die hier nicht erörtert werden, sollen. 

Was aber bedeutet die Frage nach der Seinsweise des Wertes für das Thema 


kann. Die ideale Wieertwesenheit als solche kann nämlich nicht wie bei Scheler 
im eigentlichen Sinn existent werden. Sie bleibt immer nur der in innerer 
Schau erfaßte Maßstab für wertvolle Wirklichkeit; Realität ist wertvoll, wenn 
ihre Materie innerlich geordnet ist nach dem idealen Maßstab. Der „irreale“ Wert 
„haftet“ nicht eigentlich — wie bei Rickert — am Realen?"), er bleibt ihm sozusa- 
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gen transzendent; denn das, was in: die Sphäre des Realen „transzendiert‘“, ist 
eigentlich nicht der Wert, sondern die Tendenz oder Forderung, die von ihm aus- 
‚eht. 

= Aber das Reale ist ausgerichtet nach dem Wert oder kann es sein. In 
‚diesem Sinne ist das Leben ‚„wertgetränkt“, es gibt eine „Wertfülle“ des Le- 
bens!), Wäre der Wert selber im Wänklichen, dann müßte er ja in ihm ur- 
sprünglich erschaut werden können. Aber das ist nach Hartmann nicht mög- 
lich. Denn jede Werterkenntnis am Wirklichen setzt ein Wertapriori im Wertbe- 
wußtsein voraus"). Im Werte liegt eine Tendenz zur Realität, es liegt gleichsam 
eine Forderung an die Wirklichkeit in ihm; die Wirklichkeit ist aber ohne Ten- 
denz auf den Weert°°?). 

Aber darin liegt wieder eine Schwierigkeit, die mit der Eigenart des idealen 
Wertwesens offenbar gegeben ist. Wie soll mir eine ideale Wiertwesenheit den 
Maßstab geben können zur Beurteilung der ganz heterogenen Realität, wenn mir 
in dieser. Realität nichts von der Art der Idealität, sondern nur die reale Wert- 
materie gegeben ist? Die Wertmaterie ist aber doch völlig verschieden von 
dem Wertcharakter. Und wäre mir der Wertcharakter irgendwie in der Materie 
schon mitgegeben, wozu bedürfte es dann eines vorausgehenden 
Wertbewußtseins? Einen Maßstab anlegen kann ich sinnvoll nur an Homogenem, 
an etwas, was mit dem Maßstab eine Maßeinheit teilt oder den Maßstab selber 
zur grundlegenden Maßeinheit hat. Auf Heterogenes aber ist das Bild des Maß- 
stabes nicht anwendbar. 

Angenommen jedoch, es steckt etwas, sei es auch wie immer Verbongenes, 
von der Art des Wiertwesens in der realen Materie, muß dann die Materie nicht 
vorgängig auf den Wertcharakter hin und nicht nur nach ihm ausgerich- 
tet sein? Mithin irgendwie auf den Wertcharakter angelegt sein, eine Anlage 
für positive oder negative Erfüllung in der Dimension des betreffenden Wertes 
haben? Was aber so angelegt ist, erfährt in jeder-ungestörten Bewegtheit nach 
diesem Anlageprinzip seine Weierterfüllung. Und was stände im Wege, daß die 
Natur durchgehend so geördnet wäre? Müßte damit dem Menschen die Aufgabe 
aus der Hand genommen sein, in dieser so angelegten Welt nun auch noch die 
spezifisch menschlich-geistigen Wierte zu verwirklichen? Wäre eine solche durch- 
gängige „Teleologie“ nach dem Plane einer zwecksetzenden Gottheit — sollte es 
diese Teleologie geben, die durchaus nicht gleichgesetzt werden muß mit einer 
Welteinrichtung absolut und eindeutig festgelegter Zwecke, aber trotz- 
dem unter einem einheitlichen Gesamtzweck stehen kann — eine Entthronung 
des Menschen als süttlichen Wiesens? Solche Teleologie beruhte freilich auf Glau- 
ben, denn weder ist uns die Mannigfaltigkeit der Naturanlagen in ihrer Gesamt- 
heit gegeben noch verlaufen die erkannten Anlagebetätigungen ohne Störungen. 
Aber unmöglich ist sie nicht5°%), 


Schlußwort. 


I. Zusammenfassung der Kritik. 


Die aristotelische Tradition hatte einen 'durch viele Jahrhunderte, ja 
von der scholastischen Philosophie bis in die Gegenwart hinein festgehaltenen 
verengten Seinsbegriff im Gefolge. Er ist durch eine vorgängige metaphysische 
Ueberzeugung bedingt. Für Aristoteles war es „die unerschütterliche Zuversicht 

5 daß in dem platonischen Glauben seiner Jugend der tiefste Kern doch wahr 
sein mrüsse®°)“, freilich nur in dem Sinne, daß das vom dya #6 innerlich durch- 
drungene ovrwsov in der empirischen Würklichkeit selber beheimatet ist. — In der 
scholastischen Auffassung liegt die metaphysische Voraussetzung in dem Glau- 
ben an eine sinnvoll schaffende Weltursache und höchste Wertwirklichkeit. Unter 
dem Lichte des Wiertes wird der Soseins gehalt jedes Seienden von vornherein 
als Sinn gehalt verstanden. Damit ist ein fremdes Moment in den Begriff des 
reinen Seins hineingetragen, ein von ihm Verschiedenes unbewußt mit 
ihm verquickt und damit als Gegenstand eigener Art verkannt. Das Potenz-Akt- 
Schema und der Privationsbegriff schlagen die Brücke zur Interpretation der 
Phänomene des Unwertigen. Unbewußt wird hier philosophisch gearbeitet mit 
einem metaphysisch fundierten „Wert vor dem Sein“, 
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14 Nicht mehr auf metaphysischem Grunde, sondern auf dem Boden einer eigen- 
tümlichen Deutung des Erkennens wird in der ee a ie, 
phischen Wertphilosophie der Gedanke des „Weiertes bzw. Sollens vor 
dem Sein“ bewußt gemacht und zum Programm erhoben und damit die Eigen- 
ständigkeit der Sphären anerkannt. In der Ueberbetonung des Sekundären ge- 
genüber dem Primären, des Sollens gegenüber dem Wert liegt es dann wieder 
begründet, daß diese Philosophie in eine Abwandlung des Formalismus ausläuft. 
Weder die objektive Mannigfaltigkeit der Werte noch die Mannigfaltigkeit der 
Beziehungen in ihrer objektiven hierarchischen Ordnung kann dabei hinreichend 
zur Geltung kommen. 

Die phänomenologische Wertlehre Schelers entfaltet die (zu- 
vor bereits als eigenständig erkannte) Wertsphäre in einen hierarchisch geord- 

‚ reichen. Kosmos der materialen Werte. Es wird gezeigt, daß die Werte 
durch das Moment des idealen Seinsollens auf Existenz hinweisen. Auch eine Zu- 
ordnung allgemeinster Wertarten und allgemeinster Trägerarten wird gelehrt. 
Aber man vermißt eine stärkere Berücksichtigung der viel weitergreifenden, 
wenn auch nicht schlechthin und durchgängig eindeutigen, gegenseitigen Be- 
zogenheit von Wert und Sein. — Von ganz anderer Art ist der Wiesenszusammen- 
hang schwischen dem Wert und den emotionalen Akten des Geistes. Aber für die 
Besonderheit des Wertes würde dieser Bewußtseinsbezug nicht viel besagen; denn 
Wiesenszusammenhang zwischen Gegenstand und Akt gibt es nach Scheler für 
bildhafte Gehalte ebenso gut wie für bildlose. Aber von einem (dem Wert ei- 
genen, für Wert mitkonstitutiven Bewußtseinsbezug, wie er selbst von Hart- 
mann, allerdings eingeschränkt auf den ästhetischen Wert?°), zugegeben wird, 
hört man bei Scheler nichts. 

Hartmann dringt — über die phänomenologische „Wesensschau“ hinaus — 
zu dem Ansichseienden vor. Die besondere Nahstellung des Idealen zum Bewußt- 
sein hat für Hartmann nicht eine Aufhebung oder auch nur eine Abschwächung 
des gnoseologischen Ansichseins des Wertes gegenüber dem des Realen (etwa im 
Sinne einer bloßen Objektivität bei wesentlichem Bezug auf Geist überhaupt) im 
Gefolge5'). Werte haben eine Tendenz zum Realen; Erhabenheit und Würde eig- 
net dem wertvollen Realen, nicht aber dem Wert als solchem; gerade darin bleibt 
die Wertwesenheit in ihrer Idealität dem Realen in gewissem Sinne fremd. In 
der K wenz der Hartmannschen Gedanken ist das nichts sehr Merk wündiges. 


zu einer letzten Einheit von Wert und Sein gelangt. Begründet liegt das 
in der zugespitzten Auffassung von einer „durchgängigen Naturteleologie“; 
sie bedeutet für Hartmann nur Angelegtheit des ganzen realen Seins auf ab - 
solut eindeutig festgelegte Zwecke von seiten einer vorsehenden und vor- 
bestimmenden Macht, der Gottheit. Gegen eine solche Deutung des realen Seins 
spricht freilich das Phänomen des Sittlichen und des Freiheitsbewußtseins; in 
einer solchen Welt bliebe wirklich kein Raum mehr für ein sittliches Wiesen 
Mensch. Indes ist dieser Teleologiebegriff einseitig und unbegründet. Auch wenn 
das kategoriale Grundgesetz als sichergestellt gelten darf für die Welt des End- 
lichen — seine Anwendung auf ein unendliches Sein im anerkennenden oder ab- 
lehnenden Sinne ist durchaus problematisch —, gegen eine Teleologie der realen 
Welt braucht es nicht zu sprechen. 

Wie auch immer die Auffassungen des Verhältnisses von Wert und Sein in 
der gegenwärtigen (nichtscholastischen) Philosophie variieren, darin herrscht 
Einstimmigkeit, daß Wert und‘ Sein voneinander zu scheiden sind. Selbst 
bis in die scholastische Philosophie hinein bricht sich diese Einsicht Bahn, 
wie das Beispiel Steinbüchels zeigt. Die Realität des Unwertigen wird: nicht ge- 
leugnet, sondern als bedeutsame Macht im Bereiche des Endlichen erkannt. Der 
Wert hat eben dem Sosein gegenüber seine eigene Struktur, die sich vor allem 
in der unaufheblichen Polarität von positivem und negativem Wert erweist. 
_— Ein weiteres Proprium des Wertes ist das Sollensmoment, das der von 


wieder in verschiedensten Graden der Erfülltheit im Realen verwirk- 


licht sein. — Unter den Wierten nehmen die sittlichen eine besondere Stellung 
ein. Sie sind an Personen als ihre Träger geknüpft. Dadurch erhebt sich die Per- 
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DB n endlichen daß sie Werte verwirklichen und in der 
a en ihre er erririchn Entscheidung sich selbst zu höchster 
Würde emporheben kann. — Die Werte in ihrer Gesamtheit, in ihrer Beziehung 
und ihrer möglichen Unerfülltheit im Wirklichen verweisen über sich und das 
Reale hinaus zu einer letzten unauflöslichen Einheit, wie immer der 
Weg zu ihrer Auffindung sich im einzelnen gestalten mag. Selbst Hartmanns 
System (soweit der Philosoph für seine Lehre diese Bezeichnung gelten läßt) ließe 
dafür noch einen Weg offen, ohne die Konsequenz der ethischen Entmündigung 
des Menschen nach sich zu ziehen. 

In diese Gedanken etwa läßt sich der positive Ertrag der modernen Weert- 
forschung zusammenfassen. Es liegt im Wiesen des Erkenntnisprogresses des end- 
lichen Intellektes, daß keine der Lehren zu jener Form der Endgültigkeit gelangt, 
die keine Fragen und möglichen Bedenken mehr übrigließe. Es sei aus diesem 
Gedanken heraus noch auf eine der jüngsten systematischen Veröffentlichungen 
der Wertforschung eingegangen, weil sie eine Zusammenfassung der geschilder- 
ten Ergebnisse darstellt und vielleicht auf manche offengebliebene Frage eine 
Antwort gibt. 


2. Neuer Lösungsversuch: die Wertlehre Johannes Hessens. 


a. Das Sein. 


In einem Artikel über Hessens Wertphilosophie°®) heißt es über den Ver- 
fasser, daß er „wie wenige unter den katholischen Denkern geeignet ist“, die Er- 
gebnisse der Wiertfonschung „zusammenzufassen und zu prüfen“, da er „nicht 
nur die neuere, sondern auch die mittelalterliche Philosophie durch eigene For- 
schungen kennt, und weil die Spannung zwischen augustinischem und thomisti- 
schem Denken, die er mitbringt“, „vor Entscheidungen führt, die alle Ueber- 
legung verdienen)“, 

Auch auf das Problem des Verhältnisses von Wert und Sein nimmt Hessens 
Philosophie ausdrücklich Bedacht, weil die Antwort darauf von größter Bedeu- 
tung ist für die Frage nach dem Wesen des Wertes selber. 

Wiederum ist zuerst Klarheit darüber zu schaffen, , was es für ein Sein ist, 
dessen Verhältnis zum Wert in Frage steht. 

Mit dem Terminus „Sein‘“ kann: „ein Doppeltes gemeint sein: Sosein und Da- 
sein. Sosein (Wiesenheit, essentia) ist die logische Seite des Gegenstandes. So- 
sein ist das, was den Gegenstand zu diesem Gegenstand macht. Es ist also das 
Ganze der logischen Betimmiungen oder Merkmale eines Gegenstandes. Durch sie 
wird er gleichsam. aus der Fülle der Gegenstände herausgehoben und zu dem 
gerade so Seienden gemacht. Anders das Dasein (existentia). Es ist die alogische 
oder existentielle Seite des Gegenstandes. Es besagt, daß jenes Sosein in der realen 
Ordnung der Dinge irgendwie gegeben ist. Es liegt also nicht in der Ebene des So- 
seinsmomentes, sondern in einer ganz anderen. Es kommt zum Sosein als völlig 
neuer Faktor hinzu, indem es diesem (idealen) Sosein Realität verleiht. Die Ur- 
teile, die es intendieren, nennen wir Existential- oder Daseinsurteile, 
zum Unterschied von den das Sosein meinenden Soseinsurteilen. Beide 
ne Bon dies miteinander gemein, daß sie auf das Sein des Gegenstandes 

n & 

Auch die Wertträger gehören als Dinge in die Ordnung des Seins, in die zeit- 
liche Ordnung, die durch Veränderlichkeit und Vergänglichkeit gekennzeichnet 
ist®1), Dem Sein steht als Negativum lediglich das Nichtsein gegenüber, das nichts 
anderes bedeutet als „Aufhebung oder Abwesenheit des Seins3!?)“. Das wirkliche 
Sein kennt keine Stufen; es existiert oder existiert nicht513). 


b. Die Ontologie des Wertes. 


Für das Wesen des Wiertes ist zu beachten, daß „Wert“ zu den obersten 
‚Begriffen wie Sein, Existenz gehört und darum keine Definition zuläßt°!). Man 
muß für seine Bestimmung vom Phänomen ausgehen?!5). Dieses kommt zur 
Gegebenheit im „Weertleben“. Damit ist angedeutet, daß über das bloße Erlebnis 


hinaus am Weertphänomen noch ein aktives Moment il h B16 
Daß wir werten, ist Tatsache. Alles Wollen setzt Mission sei * Werten ee 
sich, positiv oder negativ, auf alle möglichen Gegenstände®!?), 

Etwas hat Wert oder ist Wert. Der Wert, den etwas hat, ist das Objekt- 
quale, „vermöge dessen der Gegenstand unser Wertgefühl anspricht5!8)“, In der 
Wendung „Etwas ist Wert“ steht Wert ungenau für Wertgegenstand oder Gut®!?), 

Im Wert wird irgendwie ein Bedürfnis befriedigt. Auch von den höheren, 
den geistigen Wierten kann man das noch sagen. Solche Beschreibung von der 
Wirkung her kann natürlich das Wiesen nicht ausdrücken?2®). 

, Daß etwas Wert hat, wird ausgesprochen im Werturteil. Es steht dem 
Seinsurteil gegenüber, das sich auf Sosein oder Dasein richtet. Diesen. beiden steht 
das Wertsein gegenüber. Die Möglichkeit 'verschiedenartiger Beurteilung eines 
Wertgegenstandes offenbart — im Vergleich zu den Soseinsbestimmtheiten — 
schon ein innigeres Verhältnis des Wertes zum erkennenden Subjekt°?!). „Wer 
istimmer Wertfür jemand°”).“ „Wert....äist die Eigenschaft 
eines Dinges, die ihm in bezug auf ein wertfühlendes Sub- 
jekt zukomm #°23).“ Dieser Bezug ist wesentlich. In dieser Auffassung, die 
schon als Möglichkeit Hartmann gegenüber charakterisiert worden ist, stimmt 
Hessen mit anderen überein; so mit Heyde, der Wert als ein „Beziehungsallge- 
meines“ bestimmt°2*), und mit der Brentanoschule, nach der der Wert, dem aller- 
dings nur synsemantische Bedeutung zukommt, als das Liebwerte erscheint, auf das 
sich ein als richtig chanakterisiertes Lieben richitet°?°). 

Wertbezogenheit ist nicht Subjektivität, denn „das Subjekt ist nicht 
das Maß der Werte)“ Subjekt ist hier nicht dies oder jenes empirische 
Subjekt, sondern Subjekt oder Geist überhaupt°?”). 

Geht man gegenstandstheoretisch in der Wertbestimmung von der Wertidee 
aus, so reiht sich der Wert den unsinnlichen Gegenständen ein und ist als solcher 
irreal, zeitlos und objektiv°*). Die Seinsweise der unsinnlichen Ge- 
genstände ist die des idealen Seins oder Geltens’??). Das ergibt eine Ver- 
tiefung des vorher gewonnenen Resultates. „Wert“ bezeichnet einen „idealen 
Soseinsgehalt, der auf die emotionale Seite des Geistes, d. 
h. auf sein Wertfühlen bezogen und hingeordnet ist?°?%)“. Es 
gäbe gar keine idealen Gegenstände, wenn es keinen Geist gäbe°*!). 

Die Tatsache, daß Werte nur „existent“ werden können „als Eigenschaften, 
Qualitäten, Seinszustände®®2)“, hat zur Bestimmung des Wiertes als Seinsmoment 
geführt. „Demgegenüber muß mit Nachdruck auf die Verschiedenheitvon 
Sein und Wert, ontologischer und a xiologisher Ordnung 
hingewiesen werden?*?).“ 

Die These wind erhärtet durch einen Blick auf das Verhältnis des Wertes zu 
seinem Träger und auf die arteigene Struktur des Wertes>**). 

Die Seinswelt steht in ter zeitlichen Ordnung und unterliegt dem Wandel. Es 
kann dann an die Stelle eines Wertes ein anderer, an die Stelle eines positiven ein 
negativer rücken. „Das Eigenartige ist nun, daß durch solche Veränderungen der 
Wertträger die Weerte selber gar nicht berührt werden. Die Werteändern 
sich nicht mit den Gegenständen, an denen sie vorkommen°").“ 
Werte sind „unveränderlich und unvergänglich>®®)“, 

Femer haben die Werte zwei Charaktere, die dem Sein fehlen: Der Wert hat 
polare und. hierarchische Struktur. Die Polarität des Wertes ist 
gegeben in der‘ Wert-Unwert-Dimension. Negation des Seins (Soseins oder Da- 
seins) hebt dieses auf. Negation des (positiven) Wertes gibt dem Werte nur statt 
des positiven ein negatives Vorzeichen. Der negative Wert liegt noch innerhalb 
der Wertordnung, während negatives Sein schon außerhalb der Seinsordnung 


ordnung keine Rangstufung. 

Io der Wert in seiner Eigenart genügend gegen das Sein abgegrenzt, dann 
gilt es aber auch, dem Vorwurf zu begegnen, daß auf diese Weise Wert und Sein 
auseinandergerissen würden. Der Vorwurf ist verfehlt. „Scheiden, 
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sondem heißt nicht auseinanderreißen. Wie wenig wir Seins- und Wertwelt aus- 
einanderreißen, geht daraus hervor, daß nach unserer Auffassung beide aufeinan- 
der angewiesen sind: Die Werte sind auf die Wirklichkeit angewiesen; denn nur 
in ihr können sie existent werden. Aber auch die. Wirklichkeit ist auf die Werte 
angelegt; denn nur durch ihre Aufnahme vollendet sie sich. So b esteht der 
innigste Zusammenhang zwischen Wert- und Seinswelt. Bei- 
‚de sind aufeinander hingeordnet. Mehr noch: beide gründen letzten Endes in der- 
selben metaphysischen Wirklichkeit. Die wechselseitige Zuordnung weist auf die- 
sen gemeinsamen metaphysischen Ursprung hin und findet in ihm ihre letzte Er- 
klärung. Der tiefste Kern und Grund alles Seins muß eine Wertwirklichkeit sein, 
in der sich Sein und Wert durchdringen°?).“ An dieser Stelle ist in Kürze der Be- 
stimmung der gegenseitigen Zuordnung von Wert und Sein jene Be- 
achtung geschenkt, die sie weder bei Rickert noch bei Scheler und Hartmann in 
befriedigender Weise gefunden hatbe°*). 


c. Die Theologie des wertes. 


Der letzte Gedanke des Zitates führt die Betrachtung bereits an den Kem des 
Problems heran, an diie Frage nach der letzten metaphysischen Einheit. 

Hessen spricht, eine Redewendung Dietrich von Hildebrands aufgreifend, vom 
„Sursum conda‘“ der Wierte. „Man spricht mit Recht von einem Erleben Got- 
tesam Menschen?).“ 

Der Glanz 'der edlen Tugend hat in der Tat etwas von überirdischem „Lichte 
an sich, das über diese Welt hinausweist5?®). Es gibt aber auch so etwas wie eine 
„grenzüberschreitende Tendenz“ menschlichen Weertschaffens°*‘). Es gehört zum 
Wesen des menschlichen Geistes, die selbstgezogenen Grenzen immer wieder zu 
überschreiten; sein Streben geht ins Unendliche. Das gilt schon auf dem ‚Gebiete 
der Erkenntnis’®). Noch deutlicher aber ist es im sittlichen Ringen’). Auch das 
künstlerische Schaffen, das nie mit sich zufrieden ist, ist von diesem Ueberschrei- 
tungsdrang beseelt°?”), . 

Dieser Gedankengang ‚eröffnet die Perspektive auf jenes metaphysische Bild 
vom Menschen — seine Wahrheit zu beweisen vermag sie nicht —, das vor dem 
Geiste Augustins stand, als er am Eingang seiner ‚Bekenntnisse‘ das klassische 
Wort niederschrieb: Fecisti nos, Domine, ad Te, et inquietum esi cor nostrum, 
donec requiescat in Te5?8)“, 

„So geht denn dem Menschen beim Streben nach immer reinerer und höherer 
Weertverwirklichung ein neues Ideal auf. Wir ahnen plötzlich einen Weert, der ein 
‚ganz anderes‘ bedeutet im Vergleich zu den Wierten, um deren Realisierung wir 
uns so leidenschaftlich bemüht hatten.“ Wiir erleben eine „innere Begegnung mit 
dem Unendlichen“, das nicht bloßes Ideal, sondenm Wirklichkeit ist5*). 

Aber-auch die negative Seite des Wertringens hat ihr „Sunsum corda“. Der 
Mensch kann versagen. „Aber gerade dieses Versagen kann dem Menschen 
zum Heile gereichen. Denn es weist ihn über sich selbst hinaus .... .. nach einer 
Kiraft, die... seine Ohnmacht| in Stärke wandelt. In seiner Seele kommt. es.... 
zum Anruf einer personalen Wirklichkeit°°®).“ Auch dies wiederholt sich in den 
verschiedenen Geistsphären, im ästhetisch schöpferischen Willen, im Leid, im Er- 
debnis. der Schuld und Reue5°!), aus der „eine intentionale Bewegung in eine un- 
sichtbare Sphäre“ hineinzielt552), 

Die vorausgehenden Gedanken haben schon auf eine letzte Verankerung der 
Werte hingewiesen, freilich nur sichtbar für den, der an den Sinn der Wirk- 
lichkeit glaubt°°°). Aber jede tiefere axiologische Betrachtung drängt zu einer 
Metaphysik der Werte hin’°%), „Sinn hat etwas, sofern es der Verwirklichung 
von Werten dient. Sinn ist in der Welt, wenn sie auf Werte angelegt ist. 
‚Weertglaube‘ besagt demnach, daß die Werte unseres Geistes zugleich in 
Wirklichkeit lebendig sind®s).« = we 

Man kann versuchen, diese Gedanken wissenschaftlich möglichst einleuch- 
tend zu machen. Wierte müssen in letzter Wirklichkeit fundiert sein. Es muß 
ein Würklichkeitsmoment in den an sich unwirklichen55®) Werten nachweisbar 
sein°®”). In den Werten steckt ein Sollen, sie sind wirklichkeitsbezogen. 
„Sie tendieren zur Wirklichkeit hin... , weil sie Ausfluß einer Reali- 


tät sind®5®).“ Auch für diesen schon mehr rationalen Gedankenga 
gläubiges Denken vorausgesetzt55®P), Rn 
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Werte sind aber auch subjektbezogen. Sie bedürfen i eber 
zeitlichkeit eines „überindividuellen, also übermenschlichen a er 

Subjekts‘ ‚ müssen gedacht werden als „Ideen eines absoluten Geiste sd®%)“, 

Sie weisen auf einen Ursprung aus absolutem Geistesleben hin, sind für sinn- 
gläubiges Denken als Ausstrahlungen eines unendlichen Geistes zu venstehen?®!). 

, Zwischen der Weert- und Seinssphäre besteht ein inniger Zusammenhang. 
Wirklichkeit ist für Werte empfänglich, ist für die Werte angelegt’). Wir 
selbst aber erleben „als den tiefsten Sinn unseres Lebens dieses: eine Durchbruch- 
stelle für die Werte, ein Einfallstor der Werte zu sein5®3)“, Aber „wäre die Wirk- 
lichkeit in ihrem tiefsten Kern und Grunde wertfrei“, so „wäre ein Wirklich- 
werden der Wierte undenkbar. Dieses wird aber nur dadurch begreiflich, daß die 
Wirklichkeit im letzten Grunde werthafter Natur, daß das Weeltprinzip eine 
Wertma cht, der Weltgrund eine Wertwirklichkeit ist°®%). 

Diese Schlußweise ist ontologisch zu unterbauen°®). „Indem wir nun (den 
Satz vom Seinsgrunde auf das Weltganze anwenden, ergibt sich die Idee eines 
ens a se, eines W'eltgrundes. Das ens a se ist mithin ein Postulat unserer 
theoretischen Vernunft56%)“. Unser Denken kommt nicht zur Ruhe, „als bis es 
alles Seiende auf ein sich selber begründendes Sein zurückgeführt hat. Bei dieser 
Zurückführung wird unser Denken noch durch ein anderes Bedürfnis bestimmt: 
das Einheitsbedürfnis?®?)“, 

, Die Metaphysik der Erkenntnis führt „zu dem Postulat eines letzten 
Sinnprinzips des Geisteslebens wie der Wirklichkeit überhaupt. Das... . . 
Seinsprinzip .... . stellt sich also jetzt zugleich als ein Sinnprinzip dar se) 

Aehnlich findet die Metaphysik der Werte den letzten Grund für die Möglich- 
keit der Wertverwirklichung im ens a se, „das jetzt als Wert prinzip erscheint 
und damit die größtmögliche Nahstellung zur religiösen Gottesidee erlangt°®)“. 

Die Ordnung des Seins streckt den Finger aus auf ein Seinsprinzip, die der 
Erkenntnis auf ein Sinnprinzip, die der Werte auf ein Wertprinzip, und damit 
weist alles hin auf ein absolutes Wirkliches, das für alles Ursprung und Heimat 
ist570),. Damit ist die letzte Einheit von Wert und Sein gefunden. 


3. Zurückweisung neuscholastischer Einwände. 


Der Ueberblick über die Wiertlehre Hessens hat gezeigt, daß es sich danin 
nicht nur um eine Zusammenfassung der Ergebnisse der modennen Wert- 
forschung handelt, sondern daß auch auf die Fragen und Bedenken, die sich bei 
den kritischen Betrachtungen erhoben hatten, begründete Antworten erteilt wer- 
den. Freilich wird man immer vorsichtig sein müssen, bei Problemlösungen von 
letzter Endgültigkeit zu sprechen. Es sei trotzdem versucht, einigen von verschie- 
denen Seiten gegen die moderne Wertphilosophie erhobenen Einwänden im Sinne 
der gewonnenen Ergebnisse zu begegnen. 

Es wurde an früherer Stelle in dieser Arbeit darauf hingewiesen, daß für 
die Differenzierung des philosophischen Bewußtseins von Kant ein enischeiden- 
der Anstoß ausgegangen ist, der sich der Idee nach. mit dem) Platonischen Gedan- 
ken berührt. Diese unverkennbare Tatsache wurde zum Anlaß genommen, die 
moderne Sphärenunterscheidung als Modifikation des Kantischen Formalismus 
zu charakterisieren. „Der geschichtliche Tatbestand liegt zu deutlich zu Tage, als 
daß daran zu mütteln wäre, daß es sich im Wiesen um . . . . die neueste Modifi- 
kation des ethischen Formalismus Kants handelt. Ob reine Vernunft oder reiner 
Wille, reine Pflicht oder reines Sollen, reines Maß oder reine Werte als ethisches 
Prinzip gelten, in all diesen Fällen erneuert die von Kant eingeleitete Bewegung 
den Versuch, die Sittlichkeit mit Hilfe eines formalen Prinzips zu erklären, d. h. 
sie des Charakters einer Natur- oder Seinsordnung zu entkleiden’”‘).“ In welchem 
Sinne die Kategorisierung als Formalismus auf die transzendentalphilosophische 
Wertphilosophie zutrifft, wurde zu zeigen versucht. Auf die Lehre von den ma- 
terialen Werten aber kann die Bezeichnung nur dann angewandt werden, 
wenn jedes Prinzip, das nicht abgeleitet ist aus der „Natur- und Seinsord- 
nung“ oder mit ihr gleichgesetzt wird, als formal gelten darf. Dann muß man 
aber dem Wort „formal“ einen Sinn geben, den niemand darin vermuten würde. 
Oder soll der Formalismus darin bestehen, daß an die Stelle der Kantschen rei- 
nen Vernunft „reine Werte“ als ethisches Prinzip treten? Weder bei Scheler noch. 
bei Hartmann noch bei Hessen wird eine solche Anschauung vertreten. Zu 
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ethischen Prinzipien werden die Werte gerade erst dadurch, daß sie zur Welt des 
Realen in Beziehung treten, daß sie nach dem ganzen Reichtum ihrer inhaltlichen 
Mamigfaltigkeit das auf sie angelegte Sein bestimmen und ordnen. Eine Natur- 
und Seinsordnung gibt es überhaupt nur, wenn es Wertprinzipien gibt, nach 
denen die Natur geordnet werden kann; denn daß sie nicht in sich, d. h. wesent- 
lich und notwendig werthaft geordnet ist, das beweist mit erschütternder Deut- 
lichkeit die Sünde, die sicher eine Unordnung in der menschlichen Natur 
ist. Was die Natur nicht in sich ist, das ist sie eben. nur nach Maßgabe von Prin- 
zipien, auf die sie angelegt ist, die aber gerade darum nicht mit ihr identisch 
sein können. Formal wären diese Prinzipien nur, wenn sie allgemein und un- 
bestimmt wären. Nichts liegt der Idee der materialen Wertethik so fern wie die- 
ses; ihr Wesenszug ist die entschiedenste Verteidigung eines inhaltlich unend- 
lich differenzierten Kosmos der Werte, deren Urbild der unendliche innere Reich- 
tum Gottes ist. Keine Kiategorie paßt auf sie so schlecht wie die Kategorie ‚„For- 
malismus“, — Für Wittmann scheint „rein formal (inhaltlich unbestimmt)“ und 
„ohne reale Grundlage“ ohne weiteres gleichbedeutend zu sein?”?). Aber ge- 
rade das ist die Streitfrage, ob die inhaltlich diferenzierten Werte und 
die realen Grundlagen, d. h. die realen Weertträgereigenschaften und -zustände 
identisch sind. Erst wenn diese Identität bewiesen wäre, wäre Grund, eine Ethik, 
die nicht die realen Grundlagen zum Ausgang nimmt, formalistisch zu schel- 
ten5”®) aus) 


Wert und Sein sind verschieden. Dies war das Resultat der Untersuchung. 
Aber man findet es schwierig, sich Wert zu denken außerhalb des Seins®?”°). Denn 
dort gibt es nur das Nichts. — Auch darüber besteht kein Zweifel. Aber um das 
Sein im Sinne des Themas handelt es sich dabei gar nicht. Der scholastische Seins- 
begriff, der als eingeengt erwiesen wurde, kann keine Instanz gegen die Schei- 
dung sein. Die Analysen Hartmanns dürften deutlich genug gezeigt haben, daß es 
außer dem realen Sein, erst recht außer dem! scholastischen weertbestimmten 
realen Sein, das sich immer bewegt zwischen Potenz und: Akt des debitum, noch 
das ideale Sein gibt, mag man diesem nun mit Hartmann Ansichsein zuschreiben 
oder mit Hessen und anderen subjekt- oder geistbezogene Objektivität. Zu ihm 
gehört das Sein der Wierte?”®). 

Unverkennbar ist die Schwierigkeit des Gedankens, daß ideale Werte an 
realen Trägern haften sollen°’”). Aber sowohl Scheler als Hessen sprechen aus- 
drücklich von einem Existentwerden der Werte. Diese treten also aus ihrer 
Idealität heraus in der Realisation. Nicht Wertideen werden vom Realen ge- 
tragen, sondern Reales ist durch sein Geordnetsein nach Maßgabe von Weertideen 
wertvoll. Wertideen als solche sind „abstrakt°’°)“, sofern sie in begrifflicher For- 
mulierung als das dem realen Sosein gegenüber ganz andere gefaßt werden und 
zugleich dem von ihren Forderungen abweichenden Dasein gegenüber ihre Gül- 
tigkeit bewahren; sie sind abstrakt, sofern sie nicht konkret sind; aber sie sind 
nicht abstrahiert, weil das Reale sich nicht notwendig nach ihnen richet. Zum 
mindesten würde „Abstraktion“ als Terminus für ihre Erfassung einen toto 
genere verschiedenen Sinn haben. Im Realen sind Werte real; dem auf sie ange- 
legten, aber trotzdem wertindifferenten oder unwertigen („ungehorsamen‘“ — wie 
Hartmann sich ausdrückt —) Realen gegenüber sind sie ideal. 


In dem zuletzt Gesagten war latent rekurriert auf das Moment der Unver- 
änderlichkeit und Unvergänglichkeit des Wertes. Es ist zuzuge- 
stehen, daß diese Momente, ganz für sich betrachtet, nicht genügen könnten, die 
B eit der Wiertwesenheit gegenüber anderen Weiesenheiten zu kennzeich- 
nen®”°). Es ist an anderer Stelle darauf hingewiesen worden3®°). Ausschlaggebend 
aber ist, daß die Weierte für das veränderliche und veränderte Reale, an denen 
sie bis zur Veränderung hafteten, unverändert gültig bleiben, gleichsam 
dem „Ungehorsam“ gegenüber auf ihrer „Forderung“ an das Reale beharren. 

Als besonderes Merkmal des Wertes schildern die Vertreter der Sphären- 
scheidung den hierarchischen und den polaren Charakter. Das tradi- 
tonelle Denken ist demgegenüber gewohnt, beide Momente auch im Sein zu 
finden®®‘). — Daß (reales) Dasein als solches keine Rangstufen zuläßt, ist in- 
direkt damit gegeben, daß das Sein als solches univok ist. Denn genau so wie 
der Begriff des reinen Seins jede Differenzierung von sich abweist, so auch der 
Begriff eines (realen) Daseins als solchen. 
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Schwieriger ist die Frage schon bezüglich des Soseins. Es gibt tatsächlich 
eine Art Stufung des Soseins. Es fragt sich nur, ob: diese Stufung ein Mehr an 
Sosein bedeutet. Es gibt die Abstufung der Seinsklassen: anorganisches, or- 
ganisches, seelisches, geistiges Sein. Zugleich besagt diese Stufung Wert- 
unterschiede. — Ist damit bewiesen, daß das Mehr an Wert bedingt oder 
konstituiert wird durch ein Mehr an Sosein? Es ist Tatsache, daß jede der an- 
geführten Klassen der vorhergehenden gegenüber je ein Plus an Soseinsart be- 
sitzt. Das Organische hat die Qualitäten des Leblosen, das Seelische setzt das Le- 
ben voraus und das Geistige das Psychische. Jedesmal tritt ein neues Moment zu 
den anderen hinzu. Es sieht aus, als hätte das Geistige beispielsweise eine um so- 
viel größere „Soseinsfülle“ als das Unlebendige, als es um Stufen von ihm ent- 
fernt ist. Das Seiende ließe sich also durch eine Fülle von Momenten bestimmen, 
durch deren Zahl sich sein Wert gewissermaßen errechnen ließe. Der große Irr- 
tum aber ist, daß sich das konkrete Seiende überhaupt in eine „Fülle“ von Momen- 
ten analysieren lasse, als ob der unterscheidbaren Momente an sich nicht unendlich 
viele wären. Die bei der Aufstellung der angeführten Klassenordnung leitende 
Norm war gar nicht die analysierbare Zahl von Momenten, sondern Wert- 
prinzipien waren es, die die Auswahl der Momente leiteten. Weil das Le- 
bendige Träger des Vitalwertes ist, darum steht es dem Range nach über 
dem Leblosen. Also gerade die Soseinsmomente konnten es nicht sein, die die 
Klassifizierung leiteten, sonst hätte sie ebensogut in abertausend anderen Rich- 
tungen verlaufen können. Das Tier ist dem Menschen an Sicherheit und Untrüg- 
lichkeit der Instinkte weit überlegen; aber nicht dies, das genau so gut an Sosein 
geknüpft ist wie die Geistigkeit, sondern die letztere gab den Ausschlag für den 
Ansatz einer höheren Klassenstufe. 

Die Scholastik kennt aber noch eine andere Art von Seinsgraden. Diese Art 
beruht auf der größeren oder geringeren Ausprägung der immanenten Wesens- 
idee des Seienden. Der Grad der Ausprägung bedingt den Grad des Seins. Die 
mangelhafte Ausprägung oder gar die Entartung — beides zeigt ja die Er- 
fahrung — gibt die Grundlage ab für die Erscheinung der „Polari rate, ın 

i je doch das Eigentümliche des Wiertes erkennt°®?). — Daß 


Persönlichkeit wenden —, sondern nur die wertvollen Möglichkeiten werden 
befragt, und nur die Möglichkeiten, die eine Richtung haben auf einen Wert, 
eine Weertidee, nach der sie sich ordnen und bilden lassen, spricht man als An - 
lagen an. Erst von hier aus, also unter Leitung des Wertbildes, kann ich 
dann entscheiden, welche aktualisierten ;glichkeiten wertwidrig ‚sind. Die Po - 
larität liegt m. a. W. nicht in den Soseinsbestimmtheiten oder realen Mög- 
lichkeiten als solchen, sondern in den Weerten und ihren. Dimensionen ins Positive 


ja nichts anderes als die immanente Wiesensidee, und diese setzt die Wiertidee 
des dem Seienden vorgezeichneten Bildes voraus?#*). Daß eine solche Betrach- 
tung des Seienden, nämlich unter Weertgesichtspunkten, die sich aus der Be- 
trachtung des Seienden von selber nahelegen, indem hinter den Anlagen das 
Wertbild auftaucht und die Möglichkeiten als Anlagen kenntlich macht, auf eine 
letzte Urheimat aller Wertbilder des Seienden hinzulenken geeignet ist, nicht aber 
eine pure Soseinsbetrachtung, weil das Sein als solches weder böse noch 
gut sein kann°®°), das ist der Grundgedanke des religiösen Gottesaufweises der 
Werttheorien. E 
Wenn man die Frage stellen will, ob Werte nun eigentlich „Gegenstände 
erster oder zweiter Ordnung“ sind°®‘), und man damit die Ursprünglichkeit ihres 
Verhältnisses zum Erkennen meint, dann muß man sagen, daß ‚Weerte nicht we- 
niger Gegenstände erster Ordnung sind als Sein, insofern sie nicht „erkenntnis- 
mäßig“ aus dem Sein gewonnen und abgeleitet sind, sondern, in einer eigenen 
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Erfassungsweise dem Geiste zugänglich werden. Das Sein kann sich in der Auf- 
nahme von Werten vollenden, die ja auf Verwirklichung hintendieren, nicht 
darum zwar, weil inder Wirklichkeit ein Sollen steckte, sondern darum, 
weil die Wirklichkeit einen offenen Rahmen von Möglichkeiten bietet und darin 
auch einer werthaften Entfaltung fähig ist. Wirte werden wirklich. als „Seins- 
zustände>s”)“, aber nur als solche, „die dem Seienden in bezug auf ein wertfühlen- 
des Subjekts zukommen’®®)“. - 


Das gesicherte Ergebnis dieser Untersuchung dürfte, von allen Einzelfragen abge- 
sehen, sein, daß Wert und Sein voneinander zu scheiden sind. Scheiden, aber nicht 
auseinanderreißen, weil trotz aller Unableitbarkeit des einen aus dem anderen 
eine innige Bezogenheit zwischen den Sphären besteht, eine gegenseitige Zuord- 
nung, die für ein gläubig geläutertes Denken noch genug Raum läßt für das Er- 
schauen immanenter Wert- und Wesensbilder in dem Wirklichen, für ein sittliches 
Streben und Ringen des freien Menschenwesens um die Erfüllung der Schöpfung 
mit Werten und für den Aufstieg des suchenden Geistes zu einer absoluten Wert- 
wirklichkeit, zu Gott. „Wenn du Sein sagst — das war unser Gedanke —, sagst du 
letzten Endes Gott; wenn du Wahrheit sagst, setzt du ebenfalls Gottes Dasein vor- 
aus; wenn du an Werte und ihre Verwirklichung glaubst, glaubst du zutiefst an 
Gott. In allen drei Ordnungen stoßen wir, wenn wir nach ihren letzten Funda- 
menten graben, auf die Gotteswirklichkeit, die der metaphysische Ur- 
sprung des Seins, der Wahrheit und der Werte ist5®°).“ 


®) D. Heid. Trad. S. 53. ») Ebd. 


:s) Vergl, auch Steinbüchel, Grundlegung I. S. 218. Man darf zwar nicht vergessen, 
daß es für Rickert außer der Ethik, die auch für ihn wie für Kant Pflichtethik ist, noch 


das Gebiet der Erotik gibt, D. Heid. Trad. S, 55ff. Aber auch sie ist, philosophisch ge- 
sehen, nur formal bestimmbar. 


ss) Formalismus S. 8. “) S, 14, 

1) Ebd. 22) Ebd. 

“s) Ebd. S. 103 ff. 4) S, 82 ff. 

%s) Steinbüchel, Grundlegung I S. 219 ff. 6) Formalismus (3. Aufl.) S. XVIII. 


“) Ethik, Berlin u. Leipzig 2. Aufl. 1935. 
#8) Vergl. Zur Grundlegung der Ontologie S. 16 ff. 
»#) Vergl. „Methaphysik der Erkenntnis“ und ‚„Grundlegung der Ontologie“, passim. 


so) Formalismus (3. Aufl.) S. XIX. s1) Ebd. 

2) Grundl. d. Ont. S. 243 ff. ss) S. 41. 

si) Ebd. ss) S, 42, 

36) S, 49, ur) S. 53, 

38) S, 55. 30) S, 85. 

‚*) Ebd. si Ebd. 

se) Ebd. S. 861. 3%) S. 89, 

) S. 92£. ss) S, 94 ff; 101 ff. 
Ss, 113. 0) S. 118. 

se) S, 119 *) Ebd. 

29-8, 111: 121, 21) S, 122, 
30)'8..123. s) S, 145. 

2) S. 146. #5) Grundl. d. Ont. III. Teil. 
0) Ebd. S. 177. 7) S, 181. 
#7) S, 193. ”) S, 198 £. 

eo) S. 201 ff. 1) S, 203, 

ss) S. 208 f. Ss, 212 

33).8. 217. 3) S, 185. 

“) Ebd. 87) S. 186. 

2) S, 229 f. ss) S, 229. 

) S. 243 f. w) S, 243, 


w) S. 244. ”s) S. 263. 
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) S. 266. »s) S, 273. 
) S. 280. ®) Vergl. Grundl. d. Önt. S. 286, 
®:) Ebd. S. 294. ) Ebd. 
“) Ethik S. 108. “ı) Ebd. S. 109. 
“) Ebd. ») Ethik S. 110. 
4) S, 111. «s) S, 114. 
“) S. 116 f. “r) Ss. 118 f. 
“) S. 119 1. «) S. 120 ff. 
“e) S, 122. 
ir 2 Fern Hartmann, Diesseits von Idealismus und Realismus, in: Kantstudien 
“s) Ethik S. 134 £. “2) grundl. d. Ont. S. 307. 
44) Ebd. S. 135. 6) Grundl. d. Ont. S. 285. 
4) Ethik S. 133. ur) Ebd. 
“s) Ebd. “) S. 134. 
“0) S, 134, “ı) S. 136. 


42) Hartmann unterscheidet deutlich das 
„Fürsichbestehen‘ oder ‚„Fürsichsein‘“; 
Werte abgewiesen; vergl. 


“:) Ethik S. 140. 
).3, 147. 
ans. 127. 
2) S. 128. 
4) Ebd. 

3) S. 130. 
48) S. 132, 
#7) Grundl. 
“) Ebd. 

1) Ebd 


d. Ont. S. 314. 


“s) Grundl. d. Ont. S. 317. Das steht in keinem 


„Ansichbestehen‘“ 
dies letztere wird ausdrücklich als Seinsweise der 
Grundl. d. Ont. S. 313. 


oder „Ansichsein‘‘ vom 


“ı) EbL 

@s) S. 126. 

“s) S, 128. 

) Ebd. 

is) Ebd. 

“) Ss. 131. 

“s) S, 133. 

“s) Ebd. S. 315. 
““) S. 316. 

“e) Ebd. 


Widerspruch damit, daß in jedem 


gnoseologischen Ansichsein eigentlich ein ontolagisches Ansichsein ‚mitausgesprochen ist, 


was freilich wieder in dem Sinne zu berichtigen ist, daß im 
ist, weil diese Bestimmung nur gnoseologisch-reflexiv be- 


sichsein‘ bereits „Üüberboten‘“ 


gründet ist. Das gnoseologisch Ansichseiende ist auch ontologisch seiend, 
Erkennen gegenüber ansichseiend, ist das 


Eine ' völlige 
oder „Fürsichbestehen‘“, 


vom Idealen genau wie vom Realen. Dem 
Ideale dem Realen gegenüber unselbständig. 
gegenüber wäre jenes „Für sichsein‘“ 


44) Grundl. d. Ont. S. 317. 
“) Ebd. 

44) Ebd. 

40) Ethik S. 
“) S. 154. 
44) Ebd. 

6) Ebd. 

8) Ebd. 

+“) Ebd. 

“e) Ebd. 

4) Ebd. 

4) Ebd. 

“s) S. 162. 
00). S. 164. 
in) S. 167. 
#4) Ebd. 

410) S. 179. 
48) Ebd. 

“) S. 185; 544; 606. 

“) S. 186. 

“) S. 648 f. 

“) S, 727; 184 22 

“) S. 652 ff. 

) S. 673 ff. 

at) Scheler, Formalismus 3. Aufl. S. XIX. 
sLt. 

“s) Grundl. d. Ont. S. 317. 

4) Ebd. 


149. 


18; 


ontologischen Sein das An- 


und das gilt 


Unabhängigkeit dem .Realen 
das Hartmann verwirft. 


«) Ethik S. 145. 
un Ss, 14. 
“) Grundl. 
#1) Ebd. S. 
“) Ss. 155. 
's) S. 156. 
“ı) S. 157. 
+) Ebd. 

“ı) S. 158. 
“) S. 159. 
4) S. 160. 
“) S. 161. 
“) S. 163. 
“n) S. 165. 
2) S. 169. 
“s) S. 170. 
m) Ebd. 

“) S. 180. 
“1) S, 185. 
“s) Ebd. 

5) S. 727. 
wr) S, 727; 696 ff. 
“) S, 659 ff. 

1) S. 185; 728. 
Vergl. auch Hessen, 


d. Ont. S. 148. 


151. 


Wertphilosophie 8. 


“) Ebd. S. 273. 
) S. 274. 
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“) Ebd. e) S. 276. 


) S. 276, 
lbst gelegentlich vom ,‚„Haften der Werte am Rea- 

u open Be bact Serdb ne as Richt genau im gleichen Sinne gelten kann 
wie bei Rickert. 

sı) Ethik S. 10. 

se) Ebd. S. 109 bis 122; Grundl. d. Ont. S. 306 

ses) Ethik S. 156. 

54) Vergl. auch Steinbüchl, Grundlegung II, S. 54 f. 

55) W. Jaeger, Aristoteles S. 404; vergl. den 1. T. dieser Arbeit S. 287. 

56) N. Hartmann, „Selbstdarstellung‘ in: Deutsche systematische Philosophie nach 
ihren Gestaltern, Bd. I 1931, S. 331 ff. 

so) Zu diesem Punkte soll mit den Ausführungen weder pro noch contra Stellung 
genommen sein. 

508) Johannes Hessen, Wertphilosophie, Paderborn 1937. 

se) Ludwig Hänsel, Die Philosophie der Werte und der Sinn der Welt, in: Schönere 
Zukunft 15. Jahrgang. Nr. 29—30, S. 335. 


510) Hessen, Wertphilosophie S. 27 f. su) Ebd. S. 39 f. 
su) Ss. 41. sı, S, 42, 

514) S, 23, my, 28, 

516) S, 25. 323 8 

s) S, 26. 51») Ebd. 

so) S, 26 “1, 5.3]: 

522) Ebd. ss) Ebd. 

54) Heyde, Wert. Eine philosophische Grundlegung S. 45 ff. 
s5) Kraus, Die Werttheorien S. 233; 427 5:6) Hessen, Wertphilosophie S. 32. 
ser) Ebd. S. 33. me) 9. 33 2 

se) S, 34, su) 035. 

ss) S. 34. u) 8. 39, 

ss) Ebd. SHYEHERNIEeS 

ss) S, 40. ss) Ebd. 

ss”), S. 41, ss) Ebd. 

5») Ebd. LIES TER 


541) vgl. 1. T. dieser Arbeit, Phil. Jahrb. 58, Bd. 1. H. S. 42; ebenso Schluß des III. 
u. IV. Kap. der Arbeit. 


s2) Wertphilosophie S. 219. ss) Ebd. 219 £. 
suS, 221 1, “9.7222 7, 
6) 5,223. un S. 228 LT. 
su) Ss, 225. 5) 5.237; 
s50) S, 228, s) S. 229 £, 
552) S, 231; Scheler, Vom Ewigen S. 51. 

555) Wertphilosophie S. 238. 5) S. 232. 
888) 18,7238. 556) Ebd. 
5.5. 239. 558) Ebd. 

569) S, 240. se) Ebd. 

se) S. 243, u) S. 244, 
se) S. 245, su) S. 245, 
#85) 8.251. 


®) S. 255. Nach Hessen ist das Prinzip vom Seinsgrund ein Postulat der theoreti- 
schen Vernunft. 


se) Ebd. 3.297. 
5) Ebd. 70) S. 258. 


#1) Michael Wittmann, Sammelbericht in: Philosophisches Jahrbuch der Görresge- 
sellschaft 51. Bd. (1938) 1. Heft S. 83; ebenso fast wörtlich in: Die moderne Wertethik. 


Historisch untersucht und kritisch geprüft, Münster 1940 S. 257; vergl. auch in demsel- 
ben Buch S. 149, 211 £, 252, 334 u. a. 


#2) Vergl. M. Wittmann, Die moderne Wertethik S. 334 f. 


»®) Es wäre übrigens auch damit noch nicht die Identität von Wert und Sein ge- 
zeigt, nämlich die Identität von Wert schlechthin und Sein schlechthin, wie sie verlangt 
wird von dem Axiom: Ens et bonum convertuntur. 


’‘) Wenn man die Werke der materialen Wertethik, zumal auch Schelers „Formalis- 
mus“, ganz gelesen hat, dürfte es schwer sein, irgendeinen Anhaltspunkt zu finden für 
Wittmanns Vorwurf, dieser Typus von Ethik suche aus einer rein formalen Axiologie die 
ganze Sittlichkeit abzuleiten, abzuleiten nämlich, ohne die artbildenden Unterschiede der 
speziell sittlichen Werte zu kennzeichnen vergl. Wittmann, Die moderne Wertethik S. 
216 f, 252, 258, 291). Auch dies wird als Grund angegeben, warum es sich in der materla- 
len Wertethik um nichts anderes handeln soll als um eine „Abwandlung des Kantischen 
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Formalismus“. Mit diesem letzten und entscheidenden Verdikt wird ungefähr alles be- 
legt, was an modernen ethischen Versuchen nicht im Sinne des hl. Thomas an Aristote- 
les anknüpft. — Sind übrigens reine Werte ein bloß formales Prinzip, warum dann 
nicht auch der unbestimmte, allgemeine Begriff der „Ntur- und Seinsordnung‘'? 

#75) Wittmann, Sammelbericht S. 82. 


ss) Wittmanns Auffassung scheint auch nicht zusammenzustimmen mit dem schola- 
stischen Axiom: Omne ens est bonum, wenn er sagt, die Wertordnung sei ein Teil der 
Seinsordnung (Die moderne Wertethik S. 355). 


sm) Karl Rahner, in: Zeitschrift f. kath. Theol. 61. Jahrgang. (1937) S. 618. 

s”) Hessen, Wertphilosophie S. 36. 

s®) Rahner a. a. O. S. 618; J. B. Lotz, in: Scholastik 14. Jahrg. Heft 1, S. 105. 

®) Vgl. oben gegen Ende des 3. Kap. 

ss) Wittmann, Die moderne Wertethik S. 259; derselbe. Sammelbericht S. 84; Rah- 
ner S. 619; Lotz a. a. O. S. 105. 


a no, Rahner S. 618 f; Lotz a. a. O. S. 105. Vergl. dagegen Hessen, Wertphilosophie S. 

ss) Vergl. Wittmann, Sammelbericht S. 98. 

s%) Wie diese Erkenntnis auch in der Scholastik zum Ausdruck kommt, wurde ge- 
zeigt . (vgl. oben Anm. 36). Wittmann aber sträubt sich entschieden gegen jede 
Priorität des Wertes vor dem Zweck; vergl. z. B. Die moderne Wertethik S. 356: „So- 
wohl der Sinn- wie der Wertgedanke setzt eine objektiv gegebene Zweckordnung vor- 


aus.‘ — „Der Zweckgedanke ... wird . . . als notwendige Voraussetzung erkannt.‘ 
ss) Rahner S. 620. 586) Rahner S. 618. 
#7) Hessen, ’Wertphilosophie S. 39. ss) Ebd. S. 31. 


ss) Ebd. S. 258. 


Summary. 


The dissertation intends to represent the typical opinions on the relations 
between ”value” and ”being” in the modern philosophy of values. Platonism 
gets the upper hand over the neo-scholastic point of view, derived from Aristoteles, 
who identified the two philosophical spheres. The line Heinrich Rickert, Nikolai 
Hartmann, Max Scheler, Johannes Hessen, beginning-under the influence of 
Kant-with a strict separation of those spheres, leads over a growing insight as 
to their fundamental correlation in spite of clear limits to the ultimate cognition 
of their being rooted and united in the transcendent principle of all being and 
of all values, in God. 


Resume. 


La dissertation expose les interpretations typiques de la relation entre «la 
valeur» et «l’&tre» dans la philosophie moderne. Le Platonisme prend le dessus 
contre la neo-scolastique, orientee d’apres Aristote, qui identifiai les deux 
spheres philosophiques. A pr£&sent, le developpement est marque par les noms de 
Heinrich Rickert, Nikolai Hartmann, Max Scheler, Johannes Hessen. Il montre 
d’abord-sous linfluence de Kant-le point de vue d’une stricte separation des 
deux sphöres, ensuite celui d’une corr@lation essentielle en depit d’une separation 
decidee, enfin la connaissance d’une racine commune et d’une unite dans le 
principe metaphysique de tout ötre et de toute valeur, dans Dieu. 
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MELCHIOR PALAGYIS LEBENSWERK ALS AN- 
LASS FÜR THOMISTISCHE BEMÜHUNG 
UM DAS FREIHEITS-PROBLEM 


Von Karl Thieme 


Vor fast 90 Jahren geboren (am 26. 12. 1859) und vor mehr als zwanzig Jahren 
verstorben (am 13. 7. 1924) scheint uns Melchior Palägyi zu jenen wissen- 
schaftlichen Bahnbrechern zu gehören, deren Schicksal es ist, erst posthum als 
solche ‚entdeckt‘ zu werden. Auch des in mancher Hinsicht auf seinen Schultern 
stehenden Ludwig Klages ritterliches Eintreten für ihn scheint der fach- 
wissenschaftlichen Rezeption seiner Forschungsergebnisse zunächst eher beschadet 
als genützt zu haben, weil der völlig falsche Eindruck entstand, mit der Bejahung 
oder Verneinung der Prinzipien Klages’ habe man implizit auch schon eine solche 
der Erkenntnisse Palagyis vollzogen und könne sich die Mühe sparen, dieselben 
im einzelnen nachzuprüfen. So unmöglich es jedoch: heute ist, über die letzteren 
zu berichten, ohne auch zu erörtern, wie Klages sie weiterentwickelt hat, so un- 
gerechtfertigt bleibt es trotzdem, über die seriöse Forschung beider Denker und 
ihre einzelnen Resultate ungeprüft abzusprechen, einfach weil man mit einwand- 
freien Motiven die letzte Grundhaltung ablehnen zu müssen meint, aus der heraus 
Klages diese Resultate seiner Weltanschauung eingeordnet hat. 

Im Folgenden möchten wir kurz skizzieren: I. Was uns die hauptsächlichen 
ernster Prüfung würdigen und bedürftigen Befunde Palägyis und die von diesen 
aus entwickelten Klages‘ zu sein scheinen; II. Welche Klärung dank diesen Be- 
funden ein unseres Erachtens besonders klärungsbedürftiges Problem, das der 
Freiheit, erfahren zu können scheint. 

Vielleicht gelingt es auf diese Weise doch endlich, die fast unfaßbare Gleich- 
gültigkeit zu erschüttern, mit welcher bisher die philosophische Forschung sich 
jeder ernsthaften Nachprüfung dieser Befunde entzogen hat, soweit wenigstens 
uns bekannt ist, und die darauf hinauskommt, daß man zugunsten des ‚phäno- 
menologischen‘ Formalismus einfach den Wahrheitsgehalt des ihm entgegen- 
stehenden Psychologismus auf sich beruhen läßt, den die Genannten weitgehend 
erfolgreich herauszuarbeiten suchten — und wir ‚heimholen‘ müssent). Von seinen 
ungarischen Schriften abgesehen ist Palägyi vor allem mit dem „Streit der 
Psychologisten und der Formalisten“ in der modernen Logik (gegen Husser]l), 
„Kant und Bolzano“ (beides 1902), der genialisch konzipierten grundlegenden „Logik 
auf dem Scheidwege“ (1903) und den meisterlich vollendeten krönenden „Natur- 
philosophischen Vorlesungen über die Grundprobleme des Bewußtseins und des 
Lebens“ (1924?) an die Oeffentlichkeit getreten. Dazu posthum: „Wahrnehmungs- 
lehre“ und „Zur Weltmechanik“ (1925). 

Im von den andern lehrreich vorbereitenten Hauptwerk, den Vorlesungen, 
betritt der Aristoteliker vertrauten Boden. Zum ersten Male wieder findet er hier 
von einem modernen Denker klar unterschieden zwischen: 

1. der Seele als vegetativ-pflanzlich ernährender, insofern sie „die innere Welt 
a ee Prozessen zusammenordnet“, die den Leib ausmachen 

„ 221); 

2. der Seele als animalisch-tierisch empfindender, begehrender und bewegen- 
der, insofern ihr Lebensprozeß „die äußere physikalisch-chemische Welt, die er 
nicht in vegetativer Weise zu organisieren vermag, sinnlich zu erfassen und durch 
willkürliche Bewegung zu beherrschen versucht“ (ebenda); 

3. der Seele als geistiger, insofern sich „ihre Gemütsbewegungen mit Phantas- 
Be ul Ordnung und geistigen Akten verschiedenen Ranges“ verweben 
ebenda) 

Anerkannt findet er auch, daß der Geist nicht in derselben Weise wie die 
vegetative und animalische $eele mit dem Leben des Leibes identisch ist, viel- 
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mehr „von außen dazu- und hereinkommt“, wie sich Aristoteles ausdrückt (De 

generatione et corruptione animalium II, 3). 

EN, Bak faktisch ae wenn er davor warnt, „die geistige 
actus!) und „unsere animalisch-vitalen Vorgänge“(! 

rege re gänge“(!) miteinander zu 

Nur die letzteren, „Gefühle, Empfindungen, Phantasıuen“, seien „etwas un- 
mittelbar Wahrnehmbares — (und zwar für denjenigen, der sie erlebt)“, dagegen 
„die geistige Tätigkeit des Menschen unanschaulich“, wie die alten Philosophen 
(z. B. Aristoteles!) noch gewußt hätten: „sie bildeten sich nicht ein, das eigene Den- 
ken durch irgendeine Art von Anschauung verstehen zu lernen“ wie die moder- 
nen Psychologisten durch sog. ‚innere Wahrnehmung‘. 

Wohl aber gilt es, durch das Denken dieses selber und die Anschauung zu 
begreifen, letztere jedoch als das, woraus alle menschliche Erkenntnis entspringt, 
gemäß dem in der cartesischen und newtonischen, idealistischen und mechanisti- 
schen Neuzeit so sträflich vernachlässigtefi elementaren Leitsatz der aristotelisch- 
thomistischen Philosophie: Omnis nostra cognitio a sensu ijinitium habet 
(Summa Theol. I, 1.9). 


Hier setzt nun Palägyis eigentliche Leistung ein. Nur eben erwähnen können 
wir, daß er die Phantasie, bei Thomas noch treffend aber unbestimmt „die 
Fähigkeit, die sinnlichen Inhalte und Formen aufzubewahren und zu erneuern“ 
(H. Meyer, Thomas v. A., Bonn 1938, S. 188), in ihrer ganzen ungeheuern und z.B. 
für das spezifisch menschliche Seelenleben als Fähigkeit, eingebildeter Sprech- 
bewegungen („virtuellen Sprechens“, schreibt W, XXII Klages) ge- 
radezu konstituierenden Wichtigkeit (V, 143£.) erstmals genauer analysiert und 
gewürdigt hat, was ihm allein schon wissenschaftliche Unsterblichkeit verbürgen 
müßte, wenn solche gerecht verteilt würde. 

Seine andere große Entdeckung aber ist womöglich noch wichtiger: Dem 
pausenlos strömenden, rhythmisch auf- und niederwogenden Leben unsrer und 
jeder vegetativen und animalischen Seele stehen die Akte unseres Geistes 
als diskontinuierlich ‚pulsende‘ oder taktierende Reihe gegenüber, dank der unser 
Bewußtsein immer nur Teilausschnitte unseres vorbewußten Lebens erfassen und 
als Handlungen oder Erleidnisse unseres Ich ein für allemal fixieren kann. Also: 
In rasch aufeinanderfolgenden aber, wie man gleich von Palägyi selbst als Grund 
unsrer menschlichen Beschränktheit unterstrichen sehn wird, durch endliche 
Zeitabstände voneinander getrennten, nicht, wie v. Balthasar, gerade die Haupt- 
sache in's Gegenteil verkehrend, (a. a. O. H, 82), referiert: „in un endlich raschen, 
aber punktförmigen zeitlosen Akten“ konstituiert sich das denkende und wollende 
Ich durch Anerkennung von Eindrücken und Antrieben seiner Seele als „eigene“. 
Mit seinen Worten (aus V,14) gesagt: „Unsere menschliche Beschränktheit beruht 
eben darauf, daß wir nicht fähig sind, in einer Sekunde so viel Wahrnehmungs- 
akte, so viel Willensimpulse und so viel geistige Akte überhaupt zu produ- 
zieren, als es uns gefällt, d. h. daß unsere geistigen Tätigkeiten einen inter- 
mittierenden Charakter haben.“ Dieser einzige Satz enthält in nuce das 
meiste, was wir von Palägyis Funden und den von ihnen ausgehenden Klages‘ 
für wissenschaftlich äußerst wichtig, wahrscheinlich richtig und jedenfalls gründ- 
lichster thomistischer Nachprüfung im einzelnen würdig halten, zu der unsre 
knappe Skizze anregen möchte. 

Einerseits nämlich ergibt sich, wieso unser Ich als Denkakte vollziehendes, 
zum Existential-Urteil gelangt: Die rhythmische Wiederkehr ähnlicher Sinnes- 
Eindrücke im Lebensstrom ermöglicht — dank ziemlich verwickelten, von Klages 
weit über Palägyi hinaus im I. Band seines Hauptwerkes ‚Der Geist als Wider- 
sacher der Seele‘ (Leipzig 1929) genauer dargelegten seelischen Ablaufswieder- 
holungen —, daß wir gleichsam ein Gegenstück zu jenem ‚Ich‘ in Gestalt des im 
Strom der vor uns vorübergleitenden Bilder fixierbaren ‚Dinges‘ (mit relativ 
gleichbleibenden, d. h. in ihrer anschaulichen Kundgabe für unsre Sinne ähnlich 
wiederkehrenden ‚Eigenschaften‘) als existent behaupten können. Jeder be- 
wußte Wahrnehmungsakt ‚stellt fest‘: Da ist ‚etwas‘ so und so Geartetes; der dar- 
auf aufbauende Selbstreflexionsakt: Ich bin es, der jenes ‚etwas‘ wahrgenommen 
hat. — Dabei wird betont, was auch schon der Thomist aus der Unmöglichkeit, 
im Traum konsequent zu denken, erschließt, nämlich „daß die unmittelbare Be- 
rührung nicht allein mit den früher erworbenen Bildern, sondern auch mit der 
äußeren Wirklichkeit eine notwendige Bedingung des geistigen Erkennens ist“ 
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(Sertillanges, Der hl. Thomas v. A., Hellerau 1928, S. 621); daß also erst die 
lokalisierte Empfindung von Druck und Gegendruck jene Findung ‚des 
‚Ob-jectum‘ (!} ermöglicht, nicht etwa schon die ja auch im Traume mögliche 
Schauung von Bildqualitäten wie: Rot, leise, seidig, süßduftend, wie sie etwa 
mit einem geträumten Ueberregnetwerden von, Rosenblüten verbunden sein 
könnte, ohne daß uns dadurch irgendein ‚Ding‘ gegeben wäre, — wie kurz da- 
nach beim Erwachen der greifbare (den Ungeschickten sogar schmerzhaft stechende) 
Rosenstrauß, den uns eine liebe Hand ins Zimmer stellte und der unsern Traum 
‚ausgelöst‘, aber deshalb noch keineswegs die darin geschauten Bild-Qualitäten 
zu Eigenschaften eines Dinges gemacht hat, außer allenfalls den gerochenen 
Wohlduft. 

Wie aber von den Empfindungen die erkennenden, so sind nun anderseits auch 
die wollenden Akte unseres Ich von den Begehrungsvorgängen streng zu unter- 
scheiden, die unsre animalische Seele (als ihr appetitus animalis bei Thomas) 
durchwallen. Wir sind keine bloßen animalia, die der Dingauffassung entbehren 
und „magis aguntur quam agunt“ (Meyer, a. a: O. S. 198 und S. 191); aber unser 
Geist „bedarf“ auch um zu wollen „der Körperlichkeit und Sinnesausstattung“ 
(a. a. O. S. 201); auch das auf Handeln gerichtete Denken „verursacht keine Bewe- 


gung, wenn es sich nicht durch das Strebevermögen.. entscheidet“, 
schreibt — ohne freilich hier diese geistige Willensentscheidung von dem 
vitalen Antrieb klar zu sondern, den sie bejaht oder verneint — Thomas 


in der 15. Vorlesung zu Aristoteles’ De anima III,10 (433a 20ff.). Und während 
unsre Strebungen wie unsre Eindrücke stetig ununterbrochen hin und her wogen, 
sind auch unsre Willensimpulse, durch die wir uns selbst mit der einen oder 
andern Strebung identifizieren, intermittierend. 

Dabei darf uns der aus Palägyis oben zitiertem Fundamentalsatz übernom- 
mene Ausdruck ‚Willensimpulse‘ nicht zu dem Wahn verführen, als würde der 
geistige Willensakt als solcher die geringste Bewegung vital verursachen oder 
auch nur auslösen, etwa so, wie der Funke des Feuersteins die Explosion des Pul- 
vers im alten Steinschloßgewehr chemisch auslöst oder wie das Auftauchen des 
Phantasiebildes von Speise den animalischen Appetit weckt. Klages hat vielmehr, 
wiederum über Palägyi weit hinausgehend, im II. Band seines erwähnten Haupt- 
werks (‚Die Lehre vom Willen‘) eingehend gezeigt: Genau so wenig wie die anima 
vegetativa ein physikalisch-chemisches agens (eine physikalisch-chemische angeb- 
liche ‚Lebenskraft‘!) ist, genau so wenig ist der geistige Wille ein animalischer 
Antrieb. Aber wie die physikalisch-chemischen Prozesse sich manchmal so zu- 
sammengeordnet finden, daß sie die bloße Materie einer sie belebenden Form, 
eben den lebendigen Leib einer anima vegetativa, darstellen, von der sie dabei 
ohne den leisesten physikalisch-chemischen, ‚Kraftaufwand‘ ihrerseits regiert wer- 
den, ähnlich vermag der geistige Wille die animalischen Appetite zu regieren als 
gottebenbildlich von ihnen unbewegter Beweger, indem er sich mit manchen Stre- 
bungen identifiziert (Will ich diese lockende Frucht essen? Ja, ich will!), andere 
durch stärkere Strebungen verdrängen läßt, welche von aus weiterer Ferne her 
anziehenden Wunschbildern wachgerufen werden. (Diese Frucht will ich nicht essen, 
‘weil es mir mehr Freude macht, sie meiner Frau vom Spaziergang mit heimzu- 
bringen.) 

Auch diese Wunschbilder nun sind vom geistigen Willen höchstens mobili- 
siert, nicht produziert; sie ‚fallen einem ein‘ in jener Zeitspanne, die zwischen 
dem Auftauchen eines Antriebs und der Ausführung dessen, wozu er treibt, stets 
zur Verfügung steht. (Ach, ich könnte eigentlich...!) Indem unser Wille dann 
manchmal nicht zur ursprünglichen Lockung, sondern zum dazwischengetretenen 
Wunsche Ja sagt, ist die Erfüllung dieses Wunsches als Gegenstand unsrer Willens- 
entscheidung zum Beschluß erhoben; und eine Fülle von bisher freiwogender 
Triebenergie beeilt sich, kraft des ergänzenden Wunsches, mit sich einig, seinen 
Beschlüssen treu zu; bleiben, die restlichen Widerstände zu überwinden, die jene 
Lockung noch dem gefaßten Entschluß entgegensetzen mag. 


Man sieht: Hier sind wir an die Schwelle der thomistischen Bestimmung 
unsrer Willensfreiheit gelangt. Bevor wir uns nun dieser im II. Teil zuwenden, 
sei unterstrichen, daß wir uns bis hierher streng auf die Wiedergabe für den 
Thomisten prinzipiell akzeptabler Befunde Paläagyis und Klages‘ beschränkten, 
welche uns von der Weltanschauung, in die letzterer sie eingeordnet hat, ablös- 
bar zu sein scheinen. Die davon sehr verschiedene, weit weniger ‚anstößige‘ Palk- 
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gyis, vor allem seine interessante Raum-Zeit-Auffassung referierten wir k i 
i nter urz im 
‚Archiv f. Gesch. d. Philos‘. XXXVIII, S. 266. Zu Klages‘ Gesamtsystem äußerten 
wir uns wiederholt. (Zuletzt: ‚Melior angelis‘, Christl. Kultur VI, 44 vom 4.12, 1942.) 
ren rem es ir ie a pn nochmals zu dem in seiner Art grandiosen 

ythos vom ‚positiven Ni ‘ des istes als mordenden Wid ch i 
wirklichen Seele Stellung zu nehmen. an de 


Hier wollten wir vielmehr einerseits alle thomistischen Sachverständigen, 
unter denen selbst die mit nächstverwandten Fragen Befaßten uns noch viel zu 
sehr in der bloßen, empirisch nicht nachgeprüften Deduktion stecken zu bleiben 
scheinen wie K. Rahner (Geist in Welt, Innsbruck 1939), auf die objektive Un- 
übersehbarkeit der „durchdringenden Analysen“ hinweisen, die Palägyi und Kla- 
ges. den „Vitalgrundlagen des Bewußtseins“ gewidmet haben, wie G. Thibon in 
einer von ‚Journet und Maritain herausgegebenen Klages‘ charakterologischem 
Werke gewidmeten Studie ‚La science du caractere‘ (Paris 1933, S. 131) anerkennt. 


Und hier wollen wir anderseits nun noch zeigen, daß von diesen Analysen aus 
unsres Erachtens auch ganz andere als die sowohl von Palägyi wie von Klages 
rk Wege zur Erkenntnis der letzten Wirklichkeiten eingeschlagen werden 

Önnen. 


„Der Wille wird bestimmt durch das letzte ausführende“ (d. h. die Ausführung 
vorschreibende) „Urteil, welches er in seiner Gewalt hat. Deshalb wird er frei be- 
stimmt, d. h. er bestimmt sich selbst, indem er dieses Urteil als letztes aus- 
erwählt“, sich damit begnügt, dafür definitiv entscheidet, statt den Verstand zu 
weiterer Nachprüfung der Situationen- zu veranlassen, d. h.'weitere in der gege- 
benen Lage auftauchende Wünsche kritisch zu sichten, woraus ein ganz anderes 
judicium practicum ultimum dieses Verstandes resultieren könnte. So lautet die 
traditionelle Bestimmung der Willensfreiheit, wie sie J. Gredt OSB formuliert. 
(In ‚Die aristotelisch-thomistische Philosophie‘ I, 410 £.) 

Dabei läßt nun der an die zeitliche Abfolge gebundene Begriff ‚ultimum‘ all- 
zuleicht vergessen, daß die Freiheit in eminentem Sinne auch der reine außer- 
zeitliche Geist besitzt und nicht minder der Mensch, insofern er nicht nur von 
ungeordneten sinnlichen Triebrekungen verlockt sündigen oder — sich ‚zuletzt‘ 
tultimum!) eines Besseren im Vergleich mit ihrer Befriedigung besinnend — nicht 
sündigen kann, vielmehr auch auf Grund rein geistigen Nein- oder Nicht-Nein- 
Sagens zu seinem Herrn und Schöpfer. Solang er auf der Erde lebt, kann nun 
zwar sein Wille dieses Nein auf Grund von Gott in Gnaden gewirkter neuer Ein- 
drücke, Antriebe und darüber ergangener Verstandesurteile jederzeit bis zum letz- 
ten Stündlein wieder umstoßen. Aber das istıeben doch etwas andres, als wenn 
er ein bloß kontingentes judicium practicum ohne Nötigung durch seinen Verstand 
willkürlich als ultimum in casu hingenommen hätte. Der nicht bloß in casu von 
sinnlichen Gütern verführte, der ganz prinzipiell gegen Gott auftrotzende Wille 
—- convertendo se per liberum arbitrium ad proprium bonum (s. Th. I, 63,1 ad 4) — 
wählt das Gut seines eigenen geistigen Seins auch dann, wenn sein Verstand — 
dem Engel ungetrübt, dem Menschen manchmal etwas verschleiert — das Dasein 
und die absulute vollkommene Güte Gottes gezeigt hat; und fragen wir ihn: 


Warum? —, so kann er uns keinen vernünftigen Grund dafür angeben, sondern 
muß letztlich antworten: Weil ich nicht will! Hoc volo, sic jubeo, sit pro ratione 
voluntas! — Oder wie Max Scheler Herbst 1928 gesprächsweise zum Verfasser 


äußerte: „Als ich mir Gott vollkommen vorzustellen suchte, geriet er für mich in 
eine Haß-Stellung‘). 


Letztlich nur der Gebrauch oder Mißbrauch dieser eminenten oder primären 
Freiheit entscheidet über das ewige Schicksal von Engeln und Menschen, insofern 
unzählige schwerste Mißbräuche der sekundären Freiheit gegenüber bloßer Sinnes- 
verlockung den richtigen Gebrauch der absoluten im letzten Lebensaugenblick 
nicht völlig ausschließen — wie etwa beim reumütigen Schächer am Kreuz. Sich 
darauf verlassen, hieße vermessentlich auf die Barmherzigkeit Gottes sündigen. 
Sie verzweifelt leugnen aber würde, wer zu bestreiten wagte, daß die Häufung 
sekundärer Sünden bis zu einer beliebigen, unvorstellbaren Höhe getrieben werden 
kann, ohne daß damit allein schon die ewige Verdammnis entschieden wäre. (Vgl. 
Matth 18,22!) Dieselbe erfolgt nur, wo sich der Mensch durch die absulute 
Sünde, welche „ihm nicht vergeben werden wird, weder in diesernochinjener 
Weltzeit“ (Matth. 12,32) selbst grundlos dazu verurteilt, d. h. durch jene ‚Läste- 
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rung wider den Heiligen Geist‘, die Augustin treffend als endgültige Un- 
bußfertigkeit bestimmt hat. 

Schon aus diesen kurzen Andeutungen erhellt, von welcher enormen prak- 
tischen Wichtigkeit es ist, sich über den Unterschied primärer und sekundärer 
Willensfreiheit und das gegenseitige Verhältnis beider klarzuwerden. Wir hoffen 
also, daß eine gründliche Nachprüfung der folgenden, rein hypothetisch 
vorgetragenen Ausführungen nicht ausbleiben wird, die wir auf a Grund von 
Palägyis durch Klages fortgeführter ‚lebenswissenschaftlicher‘ Arbeit wagen zu 
müssen meinen. R 

Adam und Eva vor dem Sündenfall kennen kein ungeordnetes Begehren, 
alles, was sie sinnlich anzieht, ist gut; sie dürfen!jeder Regung folgen. Ebenso 
Jesus und — als durch seine Gnade von jedem Makel der Erbschuld unbe- 
fleckt Empfangene — Seine Mutter Maria; nur daß diese beiden um unsrer Sün- 
den willen freiwillig Entsagung üben, z. B. in Gestalt des vierzigtägigen Fastens 
Jesu in der Einöde. Wo immer die physische Erlösungi an einem Menschen schon 
hienieden wenigstens in asymptotischer Annäherung vollendet wäre, würde dieser 
Zustand wieder eintreten, also jede Regung grundsätzlich wohlgeordnet, kein 
Begehren sündig sein, kein dem göttlichen widerstrebendes „anderes Gesetz“ 
mehr existieren „in meinen Gliedern“ (Röm. 7, 23). 

Nicht mit despotischer Willkür (hoc volo, sic jubeo!), sondern mit der Be- 
gründung ihrer Lebensgefährlichkeit hatte Gott den ersten Menschen die Frucht 
des Erkenntnisbaums verboten — und dieselbe hat keinerlei sinnlichen Reiz auf 
sie ausgeübt bis (Gen. 3,6!) nach dem Augenblick, wo Eva der Stimme Luzifers 
(Gen. 3,5!) Gehör geschenkt hatte, wonach der Mensch durch Essen von dieser 
Frucht werden könne sicut Deus. 

Damit hatte nun Eva die Sünde aller Sünden auf sich geladen, die Sünde 
des überheblichen Stolzes, der Superbia. Das Wunschbild, zu sein wie Gott, ihr 
eignes Ich an die Stelle ihres Schöpfers zu setzen, hatte sie fasciniert; im: Lichte 
dieses Wunsches erschien nun, erst nun, auch die Frucht am Erkenntnisbaum als 
lockend; ein pervertierter Trieb ließ Eva und Adam danach greifen, davon essen, 
der erste Fall von concupiscentia, ungeordneter Begierde, wie sie damit dem 
menschlichen Leibe eingepflanzt und als Krankheit auf jedes Kind weitervererbt 
worden ist (außer den genannten!) bis auf diesen Tag. 


War bis dahin der vom Schöpfer eingehauchte Geist in Adam nur als er- 
kennender tätig gewesen, kraft dessen er den Kreaturen ihre Namen gab, in 
Eva die Gefährtin jubelnd anerkannte und so dem Vater mit unermüdlichem 
Lobpreis dankbarer Kindschaft antwortete, — ohne irgend etwas in sich und 
außerhalb seiner an der gänzlich guten Schöpfung verneinen zu müssen, so war 
jenes erste Nein, womit er sich der Wirklichkeit Gottes als alleinigen Schöpfers, 
damit aber auch seiner selbst als guten Geschöpfes, entgegenstemmte, die Geburt 
des Willens, jenes selben Geistes als eines wollenden, d. h. eines grundlos grauen- 
voll wirklichkeitswidrigen?). 

Grundlos objektiv gesehen; subjektiv scheinbegründet durch jenen von der 
Schlange angeregten illusionären Wunsch nach Gottähnlichkeit‘). Insofern darin 
ein durch Nachprüfung korrigierbarer Irrtum lag, war freilich auch hier die Frei- 
heit nur relativ, nicht absolut mißbraucht worden: Der erste Willensakt hatte ein 
ungeheuer a Gut zu erstreben befohlen; um dessentwillen war die 
Frucht ergriffen worden. So brauchte Gott nicht — wie bei Luzifer — absoluten 
Trotz durch absolute, ewige Verdammnis zu respektieren; Er konnte gnädig 
strafen, indem Er zum Guten wendete, was die Menschen böse gemacht hatten; 
sie aber nahmen seine Gnade reuig an, wie die Namen-Gebungen von Seiten 
Adams (3,20) und Evas (4,25) bezeugen. Ihre materiell minimale Sünde war formell 
maximal unter allen noch vergebbaren gewesen, weil aus heilster Integrität eines 
uns gar nicht vorstellbaren Gnadenstandes heraus, also ohne jede leiseste Ent- 
schuldigung durch sinnliches Verführtsein, die ungeheuerlichste Usurpation be- 
gangen worden war. Nun aber war die ursprüngliche Unschuld verloren; nun 
waren Adam und Eva selbst in ihren einmal mißbrauchten Trieben unsicher ge- 
geworden und schämten sich mit Recht der vorher selbstverständlichen unbefan- 
genen Nacktheit (2,25 — 3,7!). Das Nein des Willens, das sie zuerst in frevler 
Ueberhebung gegen Gott gesprochen, nun benötigten sie und ihre Kinder es auch 
in demütigem Gehorsam gegen eigne böse Lust (4, 7!), welche vorher überhaupt 
nicht existiert hatte. „Nicht, weil geringeres Entzücken gewesen wäre“ bei der 
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geschlechtlichen Wollust (Thomas I, 98,2 ad 3), vielmehr „um so größeres, je reiner 
die Natur und je sinnenempfindlicher der Leib gewesen wäre“! Nun aber muß 
demütig gehorchender Wille wieder gutmachen, was hochmütig auftrotzender 
verfehlt, muß in heilsamer Uebung oft auch Erlaubtes sich versagen, um nicht 
dem Unerlaubten zu verfallen. 

Er muß, wenn er die eigne Rettung will. Aber er kann sie freilich auch — in 
der absoluten Verstockung, von der wir schon sprachen, — verweigern. 

Tut er das, so wird immer wieder die objektive Grundlosigkeit seines Ent- 
schlusses für jeden Vernünftigen feststellbar sein; es gibt kein Gut, das irgend- 
eine Kreatur dadurch erreichen würde, daß sie sich ihrem eignen ‚positiven 
Nichts‘ zuwendet und von allen Gütern ab, die Gott und Seine Schöpfung in 
verschwenderischer Fülle ihr zu lieben darbieten. 

Wenn also ein geschaffner Geist zu seinem Schöpfer Nein sagt, so wird er 
sich selbst zur absolut ersten, obersten Ursache seiner Verdammnis: „defectus 
gratiae causa prima est ex nobis“ (I—II, 112,3 ad 2); „illi s oli gratia privan- 
tur, qui in seipsis gratiae impedimentum praestant“ (c. g. III, 159). Wenn aber 
ein Geist Ja sagt, so ist das in vollem Umfang motiviert durch die Anziehung, 
welche Gottes Gnadengaben auf jeden gesund Empfindenden ausüben. 

Indem Gott diese Gnadengaben vor yns ausbreitet: Jesu Wort und Werk, die 
Sakramente Seiner Kirche, die Verheißüngen Seiner Zukunft, Auferstehung der 
Toten und ewiges Leben strömender Ruhe im wieder zur Erde herabgestiegenen 
himmlischen Jerusalem (Apk. 21,2; 22,1f.); indem Er jedem einzelnen als 
aktuelle Gnaden die guten Regungen schenkt, die sich als Liebe zu Ihm und zum 
Nächsten zu entfalten streben, die vom Falle her ererbten. bösen Triebe aber 
als Prüfungen in für jeden gerade noch erträglichen Grenzen hält (1. Kor. 10,13) 
und als überwundene zur Läuterung beitragen läßt (Jes. Sir. 31,10); indem so 
Gott jede Entscheidung zum Guten vollständig motiviert sein läßt, wirkt Er in 
uns „ebensowohl das Wollen wie auch das Vollbringen“ (Phil. 2,12) des Guten. 
Wir haben nichts, das wir nicht empfangen hätten (1. Kor. 4, 7), obwohl unser 
Wille vollkommen frei blieb, ‚ad oppositum‘, frei jeder guten Regung, die 
Gott in der Seele schuf, das Ausmünden in die gute Tat durch Abwarten mit 
der Identifikation des: Ja, ich will!, bis zur nächsten bösen zu versagen, welche 
um so bälder kommt, je böser man schon ist; frei, sich stets mehr und schließlich 
so weit zu verstocken, daß dann höchstens noch ganz ausnahmsweise, zum letzten- 
mal wohl stets im letzten Augenblick, Anwandlungen zur Reue auftauchten, — 
ohne daß je notwendig in sie eingewilligt werden müßte. 

So also meinen wir, ausgehend von aber weit hinausgehend über Klages 
und Palägyi, d. h. auf Grund ihrer Unterscheidung zwischen dem vom Ich un- 
abhängig gegebenen Lebensvorgang der Strebung und dem selbstgesetzten Gei- 
stesakt des zur Strebung Nein oder nicht Nein sagenden Willensentschlusses, 
die menschliche Willensfreiheit verstehen zu können: Das Ja oder Nein des Ich 
fixiert die gottgegebenen seelischen Regungen zu geistigen Akten, aus denen 
dann auch — dank den motorischen ‘Möglichkeiten des Leibes — körperliche 
Taten hervorzugehen pflegen’). Indem ich zu einer Regung Ja sdge, mich mit 
ihr identifiziere, wird sie zur meinen, konstituiert sie — für diesen Zeitpunkt 
— meine Person; aber niemals vor dem Ende hienieden definitiv, sofern ich 
stets noch in der Reue zu ihr Nein sagen kann (nicht sie aus der Welt schaffen, 
wohl aber sie als eignen Personbestandteil überwinden); erst mit den Ent- 
scheidungen meines letzten Augenblicks habe ich endgültig über mich entschieden, 
zum ewigen Tod, wenn ich getrotzt, zum ewigen Leben, wenn ich mich gebeust, 
also in Wirklichkeit Gottes Entscheidung über mich dankbar in liebendem Glau- 
ben anerkannt habe. 

Diese selbe letzte Entscheidung über sich ist im reinen Geist mit seinem 
Sichgeschaffenfinden auch schon als seine Antwort auf den Ruf des Schüpfers 
gegeben, dem er dieses Sein verdankt (I, 63,6 ad 3 u. 4). Nicht zu einer ein- 
zelnen, notwendig als solche zunächst vorübergehenden Regung jetzt und hier 
sagt der Engel ein revozierbares Ja oder Nein, sondern — en derriere analyse 
(I 63,3) —, ein für allemal unwiderruflich zu seinem gesamten und allem Sein 
einschließlich dem Gottes, an Dessen Stelle er in vermeßnem Trotz das eigne 
‚positive Nichts‘ setzen wollen — oder Den er in ungemeßnem Dankesjubel als 
Schöpfer, Erlöser und Heiligmacher anbeten kann. Auch er hat keinerlei Anlaß, 
sich selbst das leiseste eigne Verdienst an einem Ja zuzuschreiben, das ohne Rest 
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durch die unendliche Güte Dessen motiviert, zu Dem es gesprochen ist. Auch 
für den reinen Geist aber wäre des Gnadenverlustes Erstursache ausschließ- 
lich in ihm selbst gelegen; denn „Deus non deficit ab agendo quod est neces- 
sarium ad salutem“ (I, 49,2 ad 3); „quantum in Se est, paratus est omnibus 


iam dare“ (c. g. III, 159)!°) NE 
ee a ie die ne gräce irresistible eine barock-absolutistische 
Wahnvorstellung; Gnade ist — so sagt auch Dr. Feuling in seiner ‚Kath. Glau- 
benslehre‘, Salzburg, 1937, S. 248 ff — die unverdientermaßen geschenkte oder 
wiedergeschenkte Freiheit, deren vernunftgemäßer rechter Gebrauch notwendig 
zum wohlmotivierten Ja, deren willkürlicher Mißbrauch ohne Not zum grund- 
losen Nein führt. Wer zugibt, daß die geistige Kreatur frei ist, nein zu 
sagen, wird ihr dieselbe Freiheit, nicht nein zusagen, zubilligen müssen, 
wodurch sie — dank den von Gott geschaffenen Antrieben und Motiven dieser 
Willenswahl, also rein aus Gnaden — ihr Heil wirkt. 

Das sind die Erwägungen zum Freiheitsproblem, die sich uns auf Grund 
‚lebenswissenschaftlichen‘ Angeregtwordenseins ergaben und für deren Nachprü- 
fung — samt der ihrer lebenswissenschaftlichen Voraussetzungen — wir den 
Sachverständigen dankbar wären. 


4) In Werken wie J. de Vries, Denken und Sein (Freiburg 1937) findet sich Palagyis 
Namen überhaupt nicht, nur in einer Anmerkung (S. 71) der Klages‘, fälschlich mit dem 
von ihm abgelehnten Bergson als „die gleiche Richtung‘ vertretend zusammen abgetan; 
in C. Nink, Sein und Erkennen (Leipzig 1938) sind gar beide verschwiegen; P.'s aber 
sogar von den K. breit behandelnden F. Heinemann, Neue Wege der Philosophie 
(Leipzig 1929) und H. U. v. Balthasar, Apokaiypse (Salzburg) — bis auf drei (bloß 
durch Klages‘ Werke vermittelte oberflächliche Bekanntschaft verratende) kurze Miterwäh- 
nungen in Band II, S. S. 80 ff. Besser steht es in der Anthropologie, wo zunächst Geh- 
len, Der Mensch, Berlin 1940 P. s Leistungen treffend heraushebt und ihm dann E. v. 
Brandenstein, Der Mensch und seine Stellung im All, Einsiedeln 1947, in dieser 
Hinsicht vorbehaltlos zustimmt, — womit die wohl reifste zur Zeit vorliegende ‚„philoso- 
phische Anthropologie‘ hoffentlich die Bahn für eine allgemeine gerechtere Würdigung 
des bedeutenden Forschers gebrochen hat. 


?) vgl. aber auch dazu: Haecker, Tag- und Nachtbücher, S. 87£. und 56. 


°) „Geburt des Willens‘ natürlich cum grano salis, entsprechend etwa der „Entdeckung 
des Willens“ durch das Kind (s. u. Anm. 5 zu S. 55). An sich ist das Wollen derjenige 
bewußte Akt des Ich, durch den es über eine tatsächliche oder vermeinte Möglichkeit im 
Sinn der Bejahung oder Verneinung ihres Wirklichkeitswerdens entscheidet (so bestimmt, 
existiert Wille auch beim reinen Geist), beziehungsweise (beim leibhaftigen Menschen) sich 
mit einem animalischen Angezogen- oder Abgestoßenwerden auf Grund eines Erkenntnis- 
aktes identifiziert. (S. 0. S. 00.) 


*) Buchstäblich hatte die doppelzüngige Schlange wahrgesagt: Dank der felix culpa 
werden wir sein wie Gott (Matth. 5, 48) — und wissen seit dem Sündenfall, was gut und 
was böse ist (Gen. 3, 22). 


°) Um möglichst deutlich zu sein: Das Wunder des geistigen Willens, das den Menschen 
genau nicht minder als das geistige Erkennen zum Menschen macht, lernten wir durch 
die Lebenswissenschaftler darin erblicken, daß eine rein geistige Entscheidung, die 
so wenig arimallscher Trieb ist wie dieser physikalische Anziehungskraft, durch ihr bloßes 
Sich-Identifizieren oder Sich-Nicht-Identifizieren mit Trieben und Wünschen die gesamte 
Welt dieser Regungen zu regieren vermag; ja noch mehr, daß dieser geistige Wille sich 
selber zu wollen vermag; eine Entdeckung, die das dreijährige Kind, das sie in diesem 
seinem ‚Trotz-Alter‘ zu machen pflegt, manchmal förmlich berauscht, so daß eines beob- 
achtet wurde, wie es vor sich hinsagte: „Ich will, ich will, ich will“ — nicht etwas, son- 
dern einfach: mein Wollen selbst! Wie Gott sagt: „Ich bin Ich‘, so sagt es auch der nur 
sein Wollen Wollende, den so häufig nicht die sinnliche Lockung der verbotenen Frucht 
anzieht, nur die Gelegenheit, sich sein Wollenkönnen durch das Zuwiderhandeln gegen an- 
dern Willen zu bestätigen. (Vgl. dazu auch für die zweite Trotz-Phase in den Flegeljahren. 
Augustin, Conf. 2,9—18, vor allem 2,14: „Zerrbild der Allmacht“! — woselbst er ganz dicht 
an die Unterscheidung primärer und sekundärer Sünde herangekommen ist; und dazu E. 
Vischer: „Eine anstößige Stelle in Augustins Konfessionen‘ in ‚Harnack-Ehrung‘, Leip- 
zig 1921, S. 183—194!) So wird des Schöpfers größte Gabe dem geistigen Geschöpf zur größ- 
ten Versuchung: Daß es mit rein geistigen Akten — Gott ähnlich — den eigenen Leib und 
durch dessen Vermittlung hindurch die ganze Welt zu erkennen und auch — cum grano 
salis — zu regieren vermag: (Macht euch die Erde untertan, aber freilich nicht im Trotz, 
sondern im Gehorsam!) Alle Regungen von Trotz oder Demut sind nur Werkzeuge des 
a [en Willens, die er nicht Herr über sich werden zu lassen braucht. In dieser Rich- 
tung liegen die von uns vor allem aus Palägyis Vorlesungen und Klages‘ Hauptwerk ge 
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schöpften Erkenntnisse vom Willen, die wir für eine genauere Analyse sein 
und seiner sekundären Freiheit im Sinne des blanke zu nutzen ickan: in 


*) Ungeheuerlich erscneint uns daher die These, Gott habe dem Luzifer — zum Unter- 
schied etwa von Michael — eine in sich unfehlbar wirksame gnädige Erhaltung im Guten 
vorenthalten, wodurch es zur ersten Sünde habe kommen können. Da diese noch nicht 
als Strafe für frühere Sünden gefaßt‘ werden kann, fehlt hier die sonst übliche Ausrede, 
Gott versage den einmal Gefallenen zum Teil die ‚unwiderstehliche Gnade‘, die sie ja 
selbst verscherzt hätten — als wolle Er nicht, quantum in Se est, gerade alle Sünder 
retten! (1. Tim. 1, 15 und 2, 4!) — Im übrigen wollten wir hier nur die eine Seite des 
Problems behandeln, über das wir zugleich auch eine ausführlich auf die andre eingehende 
Studie unter dem Titel ‚Göttliche Vorherbestimmung und menschliche Willensfreiheit‘ im 
en a Aufsatz-Sammlung ‚Gott und die Geschichte‘ zu veröffentlichen hoffen. 

: 


Summary. 


In the first part, Palägyi is shown to have originally renewed and essentially 
supplied the Aristotelic-Thomistic psychology in its chief features: he did so by 
analysing the phantasms, and chiefly by exhibiting the difference between the 
rhythmically flowing processes of the life of the vegetative and animal soul on 
the one side and the unrhythmical acts of the perceiving and deciding mind 
on the other side. 

In the second part, Palägyi’s results are made the groundwork from which 
to enlarge the Thomistic definition of the act of free decision by a new distinc- 
tion: in its usual form, that definition only tends to the relatively free act of 
man, corrigible by repentance, in the temporal state; besides there is the 
non- temporal free act of the created pure spirit and corresponding to it 
there are definitively free acts of man, too. 


Resume. 


La premiere partie indique que Palägyi a renouvel&e originalement et com- 
plet& essentiellement les points cardinaux de la psychologie aristotelique - tho- 
masienne: d’une part, en analysant les phantasmes, d’autre part, en presentant 
la difference entre les proc&s rythmiques de la vie vegetative et animale de 
l’äme et les actes de mesure irreguliere de l’esprit percevant et decidant. 

La seconde partie, partant des r&sultats de Palägyi, ajoute un caractere nou- 
veau & l’interpretation thomasienne de l’acte de libre arbitre: la forme ordinaire 
de cette interpretation ne tend que l’acte relativement libre de l’homme, corri- 
gible par penitence et restreint au temporel; de plus il y a l’acte libre 
non-temporel de l’esprit pure cr&& et de möme des actes analogues de 


l’homme. 


EXISTENZIALISMUS 


Bericht über eine Tagung!?). 
Von P. Timotheus Barth O. F. M. 


I. Existenzialismus und Thomismus. 


Kurz nach dem internationalen Philosophenkongreß in Rom veranstaltete 
auch die päpstliche Akademie des hl. Thomas v. A. in der Cancellaria Apostolica 
(Rom) eine philosophische Woche (8.—13. 4. 1947). Das Thema der Tagung bildete 
der Existenzialismus. 


Existenzialismus ist heute nicht bloß eine rein innerphilosophische Angelegen- 
heit, sondern hat bereits den Weg in die Oeffentlichkeit angetreten. Wenn von 
ihm die Rede ist, dann kann man eine dreifache Stellungnahme bemerken. Solche, 
die für ihn begeistert sich einsetzen, da sie in ihm einen neuen und verheißungs- 
vollen Aufbruch der Philosophie erblicken. Wieder andere, die ihn ebenso heftig 
ablehnen, da sie in ihm einen Abfall von der klassischen Philosophie sehen 
und ihm höchstens den Rang einer neuen Literaturgattung zuerkennen. Schließ- 
lich solche, die verstehend das Pro und Contra abwägen und einen Ausgleich 
zwischen beiden Lagern suchen. 


Wenn man etwas dem inneren Grund der Verschiedenheit in der Beurteilung 
des Existenzialismus nachgeht, stößt man zuletzt auf den Existenzialismus selbst 
oder besser gesagt seine heute namhaftesten Vertreter. In ihnen zeigt sich der 
Existenzialismus durchaus nicht. als ein eindeutiges und in sich abgeschlossenes 
Gebilde. Wir können bei vorläufig systematischer Sicht von einem religiösen und 
einem philosophischen Existenzialismus sprechen!a). Der religiöse teilt sich wieder 
in zwei scharf sich voneinander absetzende Lager. Die einen vertreten einen spe- 
zifisch christlichen Existenzialismus und knüpfen an die große existenzialistische 
Tradition eines Augustin, Kalvin, Pascal, Kierkegaard an. Der bedeutendste 
katholische Vertreter ist G. Marcel, der Sprecher der Protestanten ist K. Barth. 
Diesem bewußt christlichen Existenzialismus steht ein ebenso bewußter achrist- 
licher und atheistischer Existenzialismus gegenüber. Er gruppiert sich hauptsäch- 
lich um J. P. Sartre und seinen Kreis. Außerdem haben wir noch bei uns in 
Deutschland einen philosophischen Existenzialismus, der mit rein philosophischen 
Mitteln um das Problem der Existenz ringt und von hier aus seine Entschei- 
dungen trifft. Er steht mitten zwischen dem religiös christlichen und areligiös 
atheistischen Existenzialismus. Seine bedeutendsten Sprecher sind M. Heidegger 
und K. Jaspers. 

Mit Ausnahme von Jaspers, der nur gelegentlich erwähnt wurde, wurden 
sämtliche Richtungen des Existenzialismus in Referaten behandelt. Ueber Au- 
gustin sprachen P. Runoz-Vega S. J., über Kierkegaard R. Arnou S, J. und E. 
Peterson, über K. Barth D. Morando, über G. Marcel N. Petruzellis, über J. P. 
Sartre B. Magnino, über Heidegger N. Picard O.F.M. und A. Naber S. J. Den Stand- 
punkt des Thomismus gegenüber dem Existenzialismus vertraten J. Maritain, E. 
Gilson, U. Viglino M. C. und L. Bogliolo S, S. Dazu kamen noch die allgemein 
orientierenden Vorträge von C. Fabro C. P. S. über die Bedeutung des Existen- 
zialismus, von E, Toccafondi ©. P. über den italienischen Existenzialismus und 
von B. Thum O. S. B. über Wissenschaft und Existenzialismus, 


Als Frucht des Kongresses kann ein Dreifaches gebucht werden. 


1) Es wurden allgemein die großen Verdienste des Existenzialismus um eine 
Neugestaltung der philosophischen und geistigen Situation unserer Zeit zuge 
geben. Sie erstrecken sich auf ein Doppeltes. Einmal hat die existenzialistische Be- 
wegung einen ausschlaggebenden Anteil, daß gewisse Verengungen in der Phi- 
losophie, die sich besonders verhängnisvoll für die philosophische Bestimmung 
des Menschen auswirkten, endgültig überwunden wurden. Dazu gehört vor allem 
der Idealismus, der die menschliche Person zu einem empirischen Subjekt herab- 
würdigte und dem Gespenst eines transzendentalen Ichs unterwarf. Aber auch die 
Wegbereiter des Idealismus, der Rationalismus und Empirismus sind mitbetrof- 
fen, und alle, die nur mit halben Mitteln den Idealismus bekämpften, wie der 
Materialismus und Biologismus. Sie alle sind durch den Existenzialismus in 
ihren Positionen erschüttert und fraglich geworden. 
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Dazu ‚kommt noch etwas eminent Positives. Der Existenzialismus stellte das 
Philosophieren auf eine neue Basis. Er setzt mit dem Fragen ein, wo über- 
haupt alles Fragen anhebt, bei der menschlichen Existenz. Dabei blieb es nicht 
bloß bei einer Strukturanalyse des konkreten Menschseins in seinen echten und 
unechten Bezügen. Das Anliegen ging weiter und fragte nach dem letzten Sinn 
und Halt des menschlichen Seins. Wenn hier auch die Wege noch neu und tastend 
sind, so kündet sich doch ein Durchbruch durch die Innerweltlichkeit an. Mensch- 
liche Existenz vermag nur zu stehen, wenn sie in einem Höheren ihren Stand 
hat. Sie weist über sich hinaus und tendiert zur Transzendenz, dem Sein selbst, 
dem Absoluten, das der religiöse Mensch Gott nennt. 

Dazu kommen weitere Fragen, die gerade die menschliche Existenz in ihrem 
Kern treffen, wie Gewissen, Freiheit, Schuld, Kommunikation, Zeitlichkeit und 
Geschichte, Tod. Sie werden vom Existenzialismus in einer Eindringlichkeit und 
Ehrlichkeit in Angriff genommen, deren sachlicher Ertrag sicherlich in den Wahr- 
heitsbesitz des abendländischen Geistes eingehen wird. Das alles berechtigt jetzt 
schon zu dem Urteil, daß der Existenzialismus uns alte Provinzen der Philo- 
sophie in neuer Gestalt wiedererobert und darüber hinaus noch manch neue hin- 
zugewonnen hat’). 


2) Freilich darf bei aller Anerkennung nicht übersehen werden, daß auch 
beim Existenzialismus gewisse Gebiete noch brach liegen oder der letzten 
Klärung harren. So kann man sich nicht einer gewissen Unbefriedigtheit er- 
wehren, wenn es sich um das andere Moment des Seins handelt, das Sosein. Die- 
ses kommt beim Existenzialismus nicht recht zum Zuge. Es verschwindet hin- 
ter der sich stets wandelnden Existenz oder wird zu ihrem bloßen Anhängsel 
oder Derivat. Die Folge kann nicht ausbleiben. Wo der bleibende Halt der Essenz 
aus dem Blickfeld der Philosophie verschwindet, wird das ganze Denken und Er- 
kennen nicht nur von einer sicher nicht zu unterschätzenden Dynamik und Le- 
bendigkeit begleitet, sondern es stellt sich leider auch eine gewisse Unstetig- 
keit, Uferlosigkeit und Unsicherheit ein. Das menschliche Dasein sieht sich nur 
in einen Strudel der sich überstürzenden Ereignisse hineingerissen, in dem das 
Schicksal, der Zufall‘über den Sinn und die Ordnung triumphiert, ja zur völligen 
Sinnleerheit werden kann. Selbst da, wo der Schritt zum Absoluten noch bewußt 
vollzogen oder versucht wird — wie bei Marcel, Jaspers und Heidegger —, ist 
dieser Schritt nicht das Ergebnis einer rational denkerischen Leistung, sondern 
ein irrationaler Sprung und existenzieller Glaube. Worauf es ankommt, Ist nicht 
so sehr eine rationale Gewißheit, als vielmehr ein existenzielles Wagnis und eine 
persönliche Entscheidung. 

Es scheint daher nicht unangebracht, wenn immer wieder auf diese Ein- 
seitigkeit hingewiesen wird. Sie kann und soll ausgeglichen werden. Der Exi- 
stenzialismus muß zur Existenz die Essenz als gleichwertig hinzunehmen. Erst 
so wird der Existenzialismus vor der Gefahr eines mehr oder weniger latenten 
Relativismus und Psychologismus bewahrt und zurückgehalten. Die Rückgewin- 
nung des Soseins wird auch den Verstand wieder in seine alten Rechte einsetzen 
und ihm über die prälogische Seinserfassung hinaus die endgültige Sicherung un- 
serer Wahrheitserkenntnis zubilligen müssen. 

3) Von hier aus ist auch die Aufgabe zu sehen, die der Neuscholastik, in- 
sonderheit dem Thomismus in unseren Tagen zukommt. Was vermag er dem 
Existenzialismus entgegenzustellen? Wie kommt mit ihm eine fruchtbare Be- 
gegnung zustande? Entsprechend dem doppelten Charakter des Seinsproblems, 
dem ontologischen und gnoseologischen — beide Ausdrücke werden nicht in der 
Terminologie der Existenzialphilosophie, sondern der Neuscholastik hier ge- 
braucht — vermag die herrschende Strömung in der Neuscholastik, der Thomis- 
mus, folgende Antwort zu geben. 

a) Gegenstand der Ontologie ist das Sein in seinem ganzen Reichtum und 
seiner Fülle, seiner Realität, Erkennbarkeit und Wertgetränktheit. Sein Grund- 
gesetz ist darum die schwingende Analogie, die in ihrer Weite und alles um- 
spannenden Gemeinsamkeit alle Besonderung und Eingrenzung übersteigt und 
darum die Grundlage aller Transzendenz ist (46). Weil hier das Sein in seiner 
Ganzheit und Fülle genommen wird, ist es mehr als bloße Essenz und mehr als 
bloße Existenz. Beide Momente gehören zusammen und bilden in unzertrenn- 


licher Einheit das Sein (110). 
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Dabei hat freilich die Existenz einen gewissen Vorrang (41, 103, 112), inso- 

fern sie die bloß real mögliche Essenz zu einer real wirklichen erhebt. Die Exis- 
tenz als actus essendi ist die Vollendung der Essenz. Dieses ist nach Ansicht der 
Thomisten, zu deren Sprecher sich auf dem römischen Kongreß vor allem Mari- 
tain und Gilson gemacht haben, der echte Existenzialismus. Er schließt bei allem 
Primat der Existenz doch, die Essenz nicht aus. Die Existenz steht über, aber 
auch in der Essenz und rettet sie vor dem Nichts. Die Essenz hingegen ver- 
bürgt dem Sein seine rationale Erkennbarkeit und axiologische Erstrebbarkeit 
41, 103). seRr, 
b) fer dieser ontologischen Grundlage baut nun die Erfassung des Seins, ins- 
besondere der Existenz, auf. Als Grundgesetz kann gelten: wie die Existenz der 
Gipfelpunkt des Seins ist, so ist auch die Erkenntnis der Existenz die vollkom- 
menste Erkenntnis. Das besagt bezüglich der Erfassung der eigenen Existenz eine 
unmittelbare geistige Wahrnehmung. So jemand etwas denkt, nimmt er seine Exi- 
stenz wahr, percipit se esse (de ver. q. 10 a. 12 ad 7m). Anders verhält es sich bei 
der Erkenntnis der Existenz der Dinge. Hier genügt weder eine bloße Wahrneh- 
mung (45) noch eine daran sich anschließende Abstraktion (49) — beide Erkennt- 
nisarten erreichen nur das Sosein —, sondern es ist das Urteil gefordert. Im Urteil 
wird durch die Bejahung die Existenz erkenntnismäßig erfaßt. Die Bejahung ist 
als solche der existenzielle Nachvollzug dessen, was existiert. Das Urteil erlebt 
intentional das Dasein (45) und ist gleichsam eine Wiederholung der Darstellung 
des entitativen Seinsaktes (103 £). 

Das schließt freilich nicht aus, daß jedes Existenzialurteil in einer vorgän- 
gigen Intuition — in diesem Sinn spricht wohl Maritain von einer ‚intuition de 
l’ötre existentiel“ (41) oder einer gewissen Reflexion über das Sein, „riflette 
sull’essere“ (Gilson 106) — gründet. Das gibt auch dem Existenzialurteil noch eine 
gewisse Unmittelbarkeit. Denn das Existenzialurteil bezieht sich ja primär auf 
den real existierenden Gegenstand und dann erst auf den intentionalen, der als 
species intelligibilis nur ein mentales Dasein hat (vgl. S. th. I 8 2 c). So voll- 
zieht sich die eigentliche Erfassung einer extramentalen Existenz erst im Urteil. 
Das Urteil bestätigt, daß etwas in re ist oder nicht ist (Perih. 1, 3). 

Freilich wird sich hier die Frage ergeben: hat der intellektuelle Existenzialis- 
mus thomistischer Prägung wirklich damit die schwachen Positionen des moder- 
nen irrationalen Existenzialismus getroffen und überwunden? Wir möchten die 
Frage hier nicht entscheiden, weil sie eine lange Diskussion ergeben würde, die 
über den Rahmen eines bloßen Berichtes hinausgeht. Statt dessen möchten wir 
noch auf ein Referat hinweisen, das für einen deutschen Leserkreis besonderes 


Interesse haben kann. Es ist der Vortrag von N. Picard über die Ontologie Hei- 
deggers. 


II. Zur Ontologie Heideggers. 


Schon im Vorwort des vorliegenden Bandes wurde auf diese Konferenz fol- 
gender Hinweis gegeben. „Di piü, in questa settimana, ci sono stati spunti di 
grandissimo interesse dai quali risultava un Heidegger meno negativo come nella 
conferenza del P. Picard (6).“ So konnte man mit einer gewissen Erwartung an 
die Lektüre dieses Vortrages gehen. Sie wurde reichlich erfüllt. Was hier geboten 
wurde, war der Versuch eines systematischen Durchdenkens des ganzen Heideg- 
ger, angefangen von „Sein und Zeit“ bis in die letzten Veröffentlichungen wäh- 
rend des Krieges. Vor allen Dingen wurde das wichtige Nachwort zu „Was ist 
Metaphysik“ ergiebig benutzt. Außerdem teilte der Referent noch wichtige Stücke 
von Vorträgen Heideggers mit, die noch nicht veröffentlicht sind („Vom Ursprung 
des Kunstwerks“, Vortrag, gehalten in der Kunstwissenschaftlichen Gesellschaft 
Freiburg 13. 9. 1935 und „Gott ist tot“, ein Vortrag, den Heidegger gegen Ende 
des Krieges vor Studenten hielt). Damit war auch die Gewähr gegeben, daß sich 
das andere Anliegen Picards verwirklichen ließ: „una qualche riabilitazione del 
pensatore“ (68). Im einzelnen kommt Picard zu folgenden Ergebnissen, 


1) Das Grundproblem der Ontologie Heideggers. 

Die ganze Philosophie Heideggers läuft im Grunde darauf hinaus, wie sich 
das Seiende, insbesondere das menschliche Dasein zum Sein verhalte. Es geht 
also darum, im einzelnen aufzuzeigen, wie sich das Seiende dem Sein nähert, ge- 
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nauer wie der Mensch der ungeborgenen Existenz im Sein 

Insistenz oder Inständigkeit kommt. Darum ist es auch me 
degger es ablehnt, daß seine philosophischen Bemühungen einfachhin bloß als 
Existenzphilosophie ausgegeben werden. In einem Brief an die Societ& frangaise 
de philosophie (37. annee n. 5, p. 193) brachte er das deutlich zum Ausdruck: 
BER RTErdoeii);rT, redire que mes tendances philosophiques .. . ne peuvent pas 
&tre class&es comme Existenzphilosophie „.... La question qui me pr&occupe n’est 
pas celle de l’existence de ’homme; c’est celle de l’ötre dans son ensemble et tant 
que tel?).‘“ Nach dem ersten Werk von Heidegger, „Sein und Zeit“, mochte freilich 
zunächst der Eindruck entstehen, daß hier die menschliche Existenz das Letzte 
wäre und die Stelle eines ontologisch gewendeten transzendentalen Subjekts ein- 
nähme. Die gelegentlichen Aeußerungen, daß es darüber hinaus um das Sein des 
Seienden ginge, konnten dagegen kaum aufkommen und wurden dahex auch zu- 
meist in ihrer Tragweite übersehen (SZ 35, 436)*). 

Doch bald darauf zeigte schon das Kantbuch, daß die menschliche Existenz bei 
allem Vorrang gegenüber der Welt sich doch nicht aus sich erklären konnte. 
Die Frage nach dem Ursprung und Grund des Daseins blieb noch verhüllt und 
unentfaltet. 

Als Weiteres kam noch hinzu, daß die verschiedenen Modi echter und unech- 
ter Existenz nicht bloß eine reine Beschreibung, sondern bereits eine Auslegung 
waren, die als Ideal ein Sein voraussetzt, das über aller menschlicher Existenz 
steht. Wir hätten demnach eine stillschweigende Begegnung der realen Existenz 
— in ihrer Geworfenheit, Endlichkeit und Zeitlichkeit — mit einem unendlichen 
und überzeitlichen Ideal. Was ist es nun um dieses Ideal? Ist es ein bloß Gedach- 
tes, eine Geburt oder Annahme unseres Denkens, oder muß es nicht eine Realität, 
ja die Realität sein? 

Ein bloß abstraktes Ideal der menschlichen Existenz wäre gegen Heideggers 
Absicht, eine konkrete Metaphysik zu begründen. Er sucht eine Realität; er fin- 
det sie aber weder in der Welt, welche ja nichts anderes als die Summe der sei- 
enden Dinge und der daseienden Menschen, die Allheit des Seienden ist, noch in 
der Natur, da diese nur eine Vermittlung der letzten Realität sein kann. Was 
bleibt also von dieser letzten Realität? Zunächst nur ein Geheimnis, das Nichts 
einer absoluten Unbestimmtheit, das in der existenziellen Angst erfahren wird. 
Alle Dinge werden gleichgültig und von dem saugenden Schlund des Abgrundes 
angezogen. Wir stehen vor ihm und drohen abzustürzen. Das Nichts drängt an 
und will uns verschlingen. Das ist die Situation von „Was ist Metaphysik“, die 
Heidegger bei vielen in den Ruf eines Nihilismus gebracht hat. 

Allein dabei ist eines übersehen. Dieses Nichts, das in der ‚wesentlichen‘ 
Angst erfahren wird, ist nicht das totale Nichts, das nihilum absolutum, der 
Gegenbegriff des Seins (SZ 187). Um das absolute Nichts zu ‚fassen‘, müßten wir 
zuvor um das Sein wissen. Das steht aber gerade noch aus. Wir kennen nur das 
Seiende, das am Versinken ist, und darum ist dieses Nichts nur im Zusammen- 
hang mit dem Seienden als die Verneinung seiner Allheit. Das Nichts ist die 
Verneinung der Allheit des Seienden. 

Einen weiteren Gedanken brachte die Konferenz „Vom Ursprung des Kunst- 
werks“. Dort drückt sich Heidegger etwa folgendermaßen aus: „Im Gefüge der 
Welt begegnen uns die Dinge, und wir wenden uns ihnen zu. Sie werden uns sicht- 
bar und offenbar, sie werden verstanden. Bei diesem Verstehen wird auch das 
Unverstehbare begriffen; bei jedem echten Wissen wird auch die Grenze erfah- 
ren, bei jeder Offenbarung wird dem Verborgenen oder Sich-Verbergenden be- 
gegnet“ (70). 

Von hier aus zum Nachwort zu „Was ist Metaphysik“ ist der Schritt nicht 
weit. Das Nichts, das in jeder Sache enthalten ist und in jedem unserer Akte sich 
verbirgt, läßt seinen Schleier sinken. Es enthüllt sich etwas anderes von eminent 
positivem Gehalt: das Sein selbst. Gewiß ist auch das Sein selbst immer für das 
Seiende ein unsagbares Geheimnis. Aber in eins damit ist es die Bedingung und 
der tragende Grund des Seienden. Und das Nichts in seiner rätselhaften Mehr- 
deutigkeit wird zur Brücke, sobald es sein Geheimnis lüftet, um das Sein selbst 
zu zeigen. Dann werden wir inne: „Ohne das Sein, dessen abgründiges, aber 
noch unentfaltetes Wesen uns das Nichts in der wesenhaften Angst zuschickt, 
bliebe alles in der Sein-losigkeit“ (Nachwort 26). So hat die Frage: warum ist 
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überhaupt Seiendes und nicht vielmehr Nichts, ihre Antwort und Sinnerfüllung 
bekommen. Sie lautet: weil das Sein ist. 


2) Die Lösung des Problems. 


Um das Problem zu einem Ende zu führen, schlägt Heidegger folgenden Weg 
ein: ’ 
a) Zunächst will er die bisherige intellektualistische Metaphysik durch eine 
anti-intellektualistische Metaphysik überwinden. Zu einer ursprünglichen Seins- 
be&egnung kommt es bei ihm nicht durch den Verstand. Das Erkennen ist schon 
ein sekundärer Modus, um das Sein zu erfahren. Viel ursprünglicher werden wir 
des Seins in der Stimmung oder der Befindlichkeit der Angst inne, die sich dann, 
sobald der Schleier des Seins, das Nichts, gefallen ist, zum wesentlichen Denken 
des Seins; in, Scheu und Dank, wandelt. So kommt dann ein Seinsverständnis zu- 
stande, das mehr als bloßes Erkennen ist. In es ist die ganze menschliche Existenz 
miteinbezogen. Solches Seinsverständnis ist nur möglich auf der absoluten Höhe 
menschlichen Daseins, 

b) Dazu kommt etwas Inhaltliches. Um wirklich zum Sein. durchzustoßen, 
muß der rein dinglich-gegenständliche Bereich der bisherigen Ontologie, von 
Heidegger Ontik genannt, verlassen werden. Das Sein selbst ist etwas Ungegen- 
ständliches, kein Ding, keine Sache, sondern der Grund alles Seienden. Daher be- 
gnügt sich die neue Ontologie nicht, daß jedes Seiende ein Dieses ist, daß es ein 
Was und ein Daß hat, daß es Substanz ist. Das alles sind ontische Kategorien und 
darum nur vorletzte Prinzipien des Seienden. Will man den Seinsgrund selbst 
aufdecken, so genügt eine kategoriale Analyse des ontischen Seienden nicht. Der 
Seinsgrund selbst ist nicht durch eine Analyse aufweisbar. Er wird nur in einem 
existenziellen Seinsverständnis als die Ur-sache, warum alles Seiende ist, ent- 
deckt. 

Da das Sein, alles Seiende hinter sich läßt und übersteigt, so ist die Transzen- 
denz die ontologische Differenz zwischen Sein und Seiendem. Mit anderen Wor- 
ten, das Sein vermag ohne das Seiende zu sein, aber nicht umgekehrt kann das 
Seiende ohne das Sein sein. Und weiter: das Sein in seiner Transzendenz ist der 
‚Raum‘, in dem sich im Umkreis des Seienden Seiendes begegnen kann. 

Unter dieser Sicht wird Heideggers Ontologie zu einer Transzendentalphilo- 
sophie. Sie hat alles Subjektive des Idealismus abgestreift und wendet sich dem 
Sein selbst zu. In diesem Sinn sind schon Formulierungen in „Sein und Zeit“ zu 
verstehen. „Die Transzendenz konstituiert das Sein des Seienden.“ „Die Trans- 
zendenz ist das Sein des Seienden.“ „Das Sein ist die Transzendenz schlechthin“ 
(SZ 38). 


3) Der Ansatzpunkt der Ontologie. 


. Nachdem das Problem der Ontologie umrissen ist und der Weg aufgezeigt ist, 
wie es gelöst werden soll, muß nun der Ansatzpunkt gesucht werden, von dem 
aus die Frage in Gang gebracht werden kann. Die Einbruchstelle ontologischen 
we geschieht im Seienden des Menschen, dessen ‚Wesen‘ Dasein oder Exi- 
stenz ist. 

Die Gründe dafür sind folgende. Im Menschen ist der Schnittpunkt von Im- 
manenz und Transzendenz. Der Mensch steht mit dem Seienden und sich selbst 
in Beziehung. Er verhält sich zu sich selbst und zu anderem. Er ist demnach weder 
ein bloß vorhandenes Ding noch ein in sich verschlossenes Subjekt, sondern er ist 
sowohl bei sich selbst als auch bei anderem. Er kann über sich selbst hinaus und 
zu anderem Seienden ‚gehen‘, noch mehr: er kann die Frage nach dem Warum des 
eigenen Seins und der anderen stellen. 

Fundamentalontologie hebt also beim Sein der menschlichen Existenz an und 
sucht zu einem Seinsverständnis zu kommen. Auf dem Wege dazu erscheint uns 
das Sein als eine Setzung des Ich. Das Ich bringt die Dinge auf einem gemein- 
samen Hintergrund hervor und macht sie als Seiende begreiflich. So verstanden 
läßt das Seinsverständnis den Anschein einer idealistischen Setzung aufkommen. 
Das Ich verdoppelt sich zu einem Nicht-Ich. 

Allein hier erhebt sofort das Phänomen, an dem sich Heidegger immer wie- 
der orientiert, Einsprache. Seinsverständnis bedeutet nicht ein idealistisches Her- 
vorbringen und Setzen. Das ist schon viel zu weit gegangen. Es ist nur eine Aus- 
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legung, und zu dieser Auslegung benötigen wir den Begriff des Seins. Wi 
. R e aber 
bekommen wir das Sein in Griff? Nicht durch die Dinge und nicht durch uns 
selbst. Es ist uns immer schon vorweg, und wir endliche Wesen stehen immer 
are erg . en en gen immer schon ein Seinsverständnis, in 
uns on irgendwie das Sein enthüllt. Hier verdichtet si 
des Seins und geht in das Sein selbst über?°). $ ae ae 5 


Das Sein ist daher nicht nur Erkenntnis-, sondern auch unser Existenzgrund. 
Eine rein formale transzendentale Einheit reicht nicht aus. Unser Begriff des 
Seins entzündet sich am Sein selbst. Wir entdecken unsere Ek-sistenz als In- 
sistenz im Sein selbst. Eingebettet und geborgen im Sein bringen wir auch ein 
Seinsverständnis zustande. Darum ist das Wesen des Menschen mehr als ein zoon 
logon echon, mehr als eine hypostasis. Menschliche Existenz erhält erst ihren vol- 
len Seinsrang aus der Transzendenz des Seins, Das Sein ist der ‚Ort‘, in dem die 
Existenz ihren Stand hat. 

4) Einige Folgerungen und Vorbehalte. 

r Aus dem Bisherigen dürfte sich ergeben, daß die Intentionen Heideggers 
nicht mit denen eines Idealismus gleichzusetzen sind. Mag auch manches daran 
anklingen und neuartig formuliert sein. Heidegger will wirklich eine Metaphysik, 
besser gesagt eine Ontologie, die den Grund alles Seienden enthüllt. Was Hei- 
degger über ihn bis jetzt ausgesprochen hat, läßt sich, wie folgt, zusammenfassen. 


a) Das Sein ragt über den menschlichen und weltlichen Horizont hinaus und 
bedarf keiner weltlichen Stütze. 

b) Es liegt vor allen kategorialen Prinzipien und steht sogar vor der Unter- 
scheidung in Wahrheit und Falschheit. 

% ‚o Es ist die einzige Notwendigkeit, aber eine Notwendigkeit, die uns nicht 
nötigt, indem sie zwingt, sondern die Möglichkeit schafft, daß die Freiheit un- 
serer Existenz gewahrt bleibt und doch unser endliches Sein zu seiner Inständig- 
keit kommt (vgl. Nachwort Was ist Metaphysik 29 £.). 


Freilich drängen sich hier weitere Fragen auf. Was ist es um das Sein selbst? 
Ist es wirklich das Letzte, das wir erreichen, ist es das Absolute, ist es Gott? Hei- 
degger äußert sich noch zurückhaltend. Er macht einmal den Vergleich: was die 
Dichter das Heilige nennen, das ist für ihn das Sein (Nachwort 31). In seinen In- 
terpretationen zu Hölderlin spricht er von der Realität aller Realität, vom Geist, 
vom höchsten und unveränderlichen Gesetze. Das sind alles Ausdrücke, die um 
das Göttliche kreisen oder im Vorraum des Göttlichen stehen. Im Grunde aber 
bleibt es für uns ein Geheimnis, um das wir nicht wissen, wenn wir es ent- 
schleiern und zergliedern, sondern das wir nur erfahren, so wir es hüten und 
bewahren. Bei diesem Geheimnis müssen wır es auch vorerst bei Heidegger be- 
lassen. Mag das auch noch alles diesseits von einem Theismus liegen. Immerhin 
der Weg zu ihm ist auch nicht verschlossen, sondern bleibt durchaus offen. Zu 
mindesten ist der Schritt über das rein Innerweltliche getan und die Existenz in 
einen letzten ungegründeten Grund gestellt, woraus sie ihren Halt und Stand 
erhält. Das ist bereits eine Gnade und Gunst, die unsere Ungeborgenheit und 
Angst zum wesentlichen Denken des Dankes umstimmt und wandelt. 

Andererseits bleiben freilich bei Heidegger schwerwiegende Fragen einst- 
weilen noch unbeantwortet. Wir wollen sie wenigstens andeuten. Zunächst geht 
es um das Sein. Was ist es um dieses Letzte? Haben wir es hier mit einem per- 
sonalen Sein zu.tun, oder bleibt es bei. einem unpersönlichen unbestimmten Sein, 
einem unvollziehbaren ‚Es‘? 

Und weiter: wie ist die Konstitution der Welt durch das Sein zu denken? Im 
Sinn einer freien schöpferischen Tat oder einer inneren Notwendigkeit? Endlich 
ist die Begegnung mit dem Sein nur als Stimmung und Ahnung, als existenzieller 
Sprung und Glaube möglich oder kann dieses prälogische Seinsverständnis nicht 
noch vertieft, gesichert und erweitert werden, damit es dann wirklich zu einem 
wesentlichen Denken wird? Mit anderen Worten: 'es müßte über die vorphilo- 
sophische Befindlichkeit und den wissenschaftlichen Logos zu einem eigentlichen 
Durchstoß ins Metaphysische kommen, damit ein intuitus oder wenigstens ein 
reflexio metaphysica vollzogen würde. Dann würde auch die essentia mehr zu: 
ihrem Recht kommen und gleichwertig neben die existentia treten. Wie im Seins- 
grund Existenz und Essenz in unlösbarem Zusammenhang stehen, ohne daß das 


160 Timotheus Barth 


eine aus dem anderen hervorgeht, so ist es auch im Bereich des endlich Welt- 
lichen (nur in geschenkter und beschränkter Weise). Darum ist es auch nur zu 
berechtigt, wenn Picard in seinem gehaltvollen Referat eine Synthese von Essenz- 
und Existenzphilosophie fordert: „E indispensabile dunque che la filosofia essen- 
ziale si concretizzi e completi nell’ordine esistenziale, per evitare lo scoglio di 
un vano astrattismo; viceversa la filosofia della esistenza si ‚essenzializzi‘ 
altrimenti rimane una domanda senza risposta, una filofia frammentaria, e, per 
mamcanza di ‚valori‘, aperta completamente all’irrazionalismo.‘“ (84) 

Wenn auch diese Fragen noch einer Lösung harren, so wollen wir aber nicht 
das bereits Erreichte übersehen. Es ist sicher mehr, als vielfach gesehen oder zu- 
gegeben wird. Wir können es mit den Worten des Referenten zusammenfassen: 
„E vero che alla fine della perspettiva del pensiero recente di H. non sta piü 
lidea del ‚nulla nullificante‘ che, appunto, nullificando e vanificando ‚crea‘ l’esi- 
stenza; e, per conseguenza, l’esistenza no si caratterizza piü come ‚gettata‘ nel 
nulla. Tuttavia, l’Esse ipsum come l‘altro dall‘ente („das Andere zum Seienden“) 
rimane un concetto limite, e per conseguenza pure l’esistenza, ontologicamente e 
metafisacamente, si caratterizza come tale concetto limite‘ (84)®). 


1) Esistenzialismo. Atti della settimana di studio indetta dall‘ Accademia di S. Tom- 
maso, 8.—13. 4. 1947. Vol. XIII. Casa Editrice Marietti Torino 1947. Oktav. 237 S. 


1a) Unter historischer Rücksicht hat der heutige Existenzialismus seine Erwecker in 
Heidegger und Jaspers. Durch beide Denker wurde der religiöse Existenzialismus man- 
nigfach beeinflußt. Besonders deutlich sind die Spuren bei Sartre, wenn auch dieser sich 
wesentlich von Heidegger und Jaspers entfernt hat. 


2) vgl. O. F. Bollnow. Existenzphilosophie in: Systematische Philosophie, herausge- 
geben von N. Hartmann. Stuttgart und Berlin 1942, 425. 


s) vgl. A. Naber. :De existentialismo M. Heidegger, eiusque nota „transcendentali“ 
observationes quaedam in: Gregorianum 1944, 335 Anm. 


‘) Eine Ausnahme bildet D. Feuling, der bei Besprechung des Buches von A. Fischer, 
„Die Existenzphilosophie M. Heideggers“, Leipzig 1935, gegen Fischer darauf hinwies, 
daß die Transzendentalphilosophie Heideggers nichts mit der eines Kant und seiner Nach- 
folger zu tun habe, sondern auf eine Neubegründung einer Seinsmetaphysik abziele. Vgl. 
Theologische Revue XXXVII (1938) 480 f. 


5) An dieser Stelle sei auf eine bedeutsame ideengeschichtlicue Parallele des mit- 
telalterlichen Augustinismus und Heidegger verwiesen. Nach ersterem besteht auch eine 
innige Beziehung zwischen der Idee des Seins und dem Sein Gottes als dem actus 
purus. Dabei fällt weniger ins Gewicht, daß das Verfahren anders ist. Im Gegensatz zu 
Heidegger hat das Erkennen noch den seinseröffnenden Vorrang. Doch ist auch bei den 
Augustinisten das Seinsverständnis bereits mehr schon als eine bloß erkennende Ange- 
legenheit, Auch bei ihnen ist die ganze menschliche Existenz davon ergriffen. Vgl. Bo- 
naventura Itin. mentis in Deum c. 5 V 308b f.: Volens igitur contemplari Dei invisibilia 
quoad essentiae unitatem primo defigat aspectum in ipsum esse et videat, ipsum esse 
adeo in se certissimum, quod non potest cogitari non esse, quia ipsum esse purissimum 
non occurrit nisi in plena fuga non-esse, sicut et nihil in plena fuga esse. Sicut igitur 
omnino nihil nihil habet de esse nec de eius conditionibus; sic econtra ipsum esse nihil 
habet de non-esse, nec actu nec potentia, nec secundum veritatem rei nec secundum aesti- 
mationem nostram. Cum autem non-esse privatio sit essendi, non cadit in intellectum 
nisi per esse; esse autem non cadit per aliud, quia omne, quod intelligitur, aut intelligitur 
ut non ens, aut ut ens in potentia, aut ut ens in actu. Si igitur non ens non potest in- 
telligi nisi per ens, et ens in potentia non nisi per ens in actu; et esse nominat ipsum 
purum actum entis: esse igitur est quod primo cadit in intellectu, et illud esse est 
quod est purus actus. Sed hoc non est esse particulare, quod est esse arctatum, quia 
permixtum est cum potentia, nec esse analogum, quia minime habet de actu, eo quod 
minime est. Restat igitur, quod illud esse est esse divinum. 


°) Nach .Abschluß des Manuskriptes teilte uns P. Novatus Picard mit, daß Heidegger 
im vergangenen Jahr in Bern ‚Platons Lehre von der Wahrheit“ veröffentlichte. Dem 
Büchlein ist ein fast 70seitiger ‚Brief über den Humanismus‘ an Jean Beaufret, Paris, 
beigegeben, in dem sich Heidegger nicht nur entschieden von Sartre distanziert (entgegen 
den Aeußerungen Sartres vgl. den Auswahlbericht in: Universitas II (1947) 100), sondern 
auch zu mißverstandenen Punkten in „Sein und Zeit“ Erläuterungen gibt. Heidegger 
lehnt allen Relativismus ab und bekennt sich” zu einer realistischen Fundamental- 
ontolggie, die freilich vor dem unerfaßlichen Sein bisher Halt macht. Obwohl er an 
einer: Stelle betont, daß seine Philosophie nicht theistisch sei, so läßt er doch an an- 
derer Stelle die Möglichkeit eines theistischen Ueberbaues offen. Mag auch sein philo- 
sophisches Fragen noch diesseits von Theismus und Atheismus stehen, so schließt‘ er 
diese Frage weder im positiven noch negativem Sinn aus. Die Entscheidung bleibt noch 
zu erwarten. Man wird gut tun, vorläufig mit dem endgültigen Urteil zurückzuhalten. 
Philosophische Einsichten lassen sich, wenn es um das Letzte geht, nicht erzwingen, 
sondern müssen im mühevollen Ringen heranreifen. Vgl. dazu auch J. B. Lotz. Ansatz 
zur Metaphysik in: Göttinger Universitätszeitung II (1947) Nr. 12, 3£. 


Neuerscheinungen 


Metaphysik des partiellen Seins 


Metafisica dell’essere parziale. Von Carmelo 
Ottaviano. Padova 192, CEDAM- 
Verlag. XXIX und 491. 

Das großangelegte Werk setzt sich drei 
Ziele: es will erstens ein „viertes Zeitalter“ 
der philosophischen Spekulation (XIII) her- 
aufführen, und zwar durch Lösung der im 
griechischen, mittelalterlichen und moder- 
nen Denken gleichermaßen stehengebliebe- 
nen Rätsel: der metaphysischen Probleme 
des Werdens, des Einen und des Vielen, 


des Materie-Geistverhältnisses d. Teil, 
Indagine metafisica), des Problems der 
Realismusbegründung (2. Teil, Indagine 


gnoseologica), durch die Entwicklung einer 
neuen Theorie des Urteils, des Schließens 
„und der logischen Prinzipien (3. Teil, Inda- 
gine logica), einer neuen Raum- und Zeit- 
metaphysik (4. Teil, Indagine fisica), durch 
die Weiterführung der Lehre von Gott und 
dem Verhältnis der Schöpfung zu ihm (65. 
Teil, Indagine religiosa), schließlich der 
Metaphysik und Dialektik des Sittlichen (6. 
Teil, Indagine etica). — Das Ziel ist ein 
spiritualismo illuministico, in welchem 
Herz, Sinn und Vernunft sich harmonisch 
verbinden. — Das Werk will zweitens den 
Weg zur Begründung einer neuen christli- 
chen Philosophie bahnen (XXIII). — Drit- 
tes Ziel ist es schließlich, einen Beitrag zu 
liefern für eine italienische Philosophie, 
die sich ihrer Eigenart und ihrer Geschichte 
mehr als gemeinhin bewußt ist. 


HOT EL! 


Die Untersuchungen werden in ausführ- 
licher und scharfsinniger Auseinanderset- 
zung mit der philosophischen Tradition ge- 
führt, die Aporien der bisherigen Lösungs- 
versuche herausgestellt, um schließlich durch 
den Vf. aufgelöst zu werden. 1) Das Wer- 
deproblem (3-37), ist nur dann lösbar, 
wenn das Werden gefaßt wird als 
Uebergang vom Sein zum Nicht- 
sein, als fortschreitende Vernichtung des 
Seins (progressivo annullamento dell’essere; 
31). Den Schlüssel bietet der Begriff der 
Seinsquantität (quantitä di essere), 
bisher ebensowenig bekannt, wie er uner- 
läßlich und fundamental ist. Und diese 
Seinsquantität ist notwendig „nonkonstant“; 
die Nonkonstanz als dauernde Verminderung 
der Gesamtseinsquantität macht den Pro- 
zeßcharakter des Realen aus. 

2) Der Begriff der Seinsquantität und 
ihrer Nonkonstanz ist auch der Schlüssel 
für die Auflösung des Problems des 
Einen und desVielen, des Individua- 


tions- und Differentiationsproblems (38-82): 


nur die Seinsquantität eines Endlichen 
ist variabel. Die Stufung der Seinsquanti- 
tät ist das einzig mögliche Differentiations- 
prinzip: der Grad der Seinsquantität ist 
jedem Seienden absolut einmalig (75). Er 
ist derGrund der Vielheit in der Welt, 
und zwar wesentlich als eine Negativität: 
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„un dato individuo a differisce d’all indi- 
viduo b, perch&@ l’individuo a non possiede 
una aliquota di essere che b possiede, 0 
viceversa“ (76). Daraus nun folgen die Sätze: 
a) Die Genera und Species sind nur Appro- 
ximationen (77); in ihnen werden bestehen- 
de Unterschiede übersehen oder bewußt 
vernachlässigt. — b) Die Unterschiede des 
Seienden sind nicht qualitativer, sondern 
quantitativer Art (des Grades der Seins- 
quantität): die Qualität ist aus der Tafel 
der metaphysischen Kategorien zu strei- 
chen, ihre Funktion übernimmt die Quan- 
tität (77 £). — c) Die Struktur der Welt ist 
die der mathematischen Reihe, jedoch nicht 
die der numerischen (1, 1, 1, 1 usw.), son- 
dern der Reihe auf schiefer Ebene (dispo- 
sizione a piano inclinato: 1, 1—x, 1—(xt1), 
1--(x+2), usw.; S. 79). Und wie die numeri- 
sche Reihe, so ist auch das Universum end- 
lich (81 £.). — 

3) Auch das Materie-Geistproblem (83— 
115), eng mit der Substanzproblematik ver- 
knüpft, löst sich nur mit Hilfe der Seins- 
quantität und ihrer Abstufung. Zwischen 
der Skylla des Dualismus und der Charyb- 
dis des Monismus kommt man nur hin- 
durch, wenn man begreift, daß ihr Gegen- 
satz in Wirklichkeit ein Unterschied an 
Seinsquantität ist: „se alla materia si 
sommassero delle opportune quantitä di 
essere, si otterrebbe 1 spirito“ (110). Auch 
das Immortalitätsproblem erhält von hier 
aus neues Licht: im Tode erreicht der Leib 
jene Stelle, wo er in seiner Bahn des. 
Seinsverlusts (Sein heißt Seinverlieren, 
vergl. oben!) seinen organischen Charakter 
einbüßt. Mit dem Tod des Leibes stirbt die 
Seele nicht, aber auch ihr Sein ist Sein 
zum Tode (come ogni ente creato, tende 
al nulla; 115): erhalten- bleibt sie nur durch 
Gottes Eingriff, der ihren fortschreitenden 
Seinsverlust wieder wettmacht. Endgültig 
aufzugeben ist das griechische Postulat, daß 
das endliche Sein, einmal gesetzt, unver- 
gänglıch und ewig sei. Das richtet sich’ ge- 
gen die traditionellen Immortalitätsbeweise. 


2.,.7e117 


Die gnoseologische Untersuchung (119—200) 
zielt auf die Begründung eines neuen Rea- 
lismus in Gestalt eines „kritischen unmit- 
telbaren Realismus“ ab, inhaltlich am ehe- 
sten dem angloamerikanischen new realism 
verwandt, jedoch metaphysisch wesentlich 
eingehender begründet. Der traditionelle 
Realismus erscheint dem Verfasser als un- 
zureichend begründet, der Bewußtseins- 
idealismus wird, vorzüglich mit Mitteln der 
Logik, widerlegt. Das Tor zum neuen un- 
mittelbaren Realismus öffnen zwei Schlüs- 
sel: 1) die Erkenntnis, daß der Begriff 
der reproduziblen Vorstellung (fantasma), 
des (Erkenntnis-)Bildes nichts als eine sä- 
kulare Illusion ist. Diese Vorstellungsbil- 
der, gleichsam als Rüstkammer oder Hof- 
staat zu Diensten des Geistes gedacht, gibt 
es in Wahrheit überhaupt nicht; was es al- 
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lein gibt, sind die Funktionen des Geistes, 
welche ihre Vorstellensakte von sich aus 
wiederholen (146 ff.). So tritt auch zwischen 
(sinnliches) Objekt und Subjekt nicht ver- 
mittelnd ein Bild (Rappresentazione), son- 
dern „das Reale in sich ist in der subjek- 
tiven Wahrnehmung gegenwärtig“ (182). 


2. Der andere Schlüssel zum kritischen un- 
mittelbaren Realismus ist der Begriff der 
Seinsquantität und ihrer Variabilität "in 
endlichen Wesen. Die Erkenntnisrelation ist 
nicht ein bloß äußerliches Band, das weder 
Subjekt noch Objekt innerlich berührt, sie 
ist vielmehr eine Steigerung des Seinsgra- 
des des Subjekts durch das Objekt, und 
zwar um eben die Seinsquantität der Wahr- 
nehmung: ‚(il soggetto) trova la sua quantitä 
di essere accresciuta della quantitä di 
essere della modificazione, sommatasi ad 
esso“ (186) (184 ff.). Erkennen ist „sommare 
a se dell’essere reale, oggettivo, sussisten- 
te.“ (187). — Die Farben etwa, die ich sehe, 
haben objektives Ansichsein und sind in 
mir nichts anderes als dieselben Energie- 
oder Seinsquantitäten, welche in der Natur 
selbst existieren (Frequenz usw.) (189). Be- 
wußtseinsmodifikation und Seinsbestimmt- 
heit sind identisch. So kehrt auch der alte 
Satz wieder, daß die sinnliche Erkenntnis 
stets wahr ist (197). — Der unmittelbare 
Realismus ist auf diese Weise metaphy- 
sisch-ontologisch begründet und kritisch 


gesichert. — 

32.Leils 
Die logische Untersuchung bringt zunächst 
1) eine neue Urteilstheorie (202—238): 


Kant hatte recht, wenn er zwecks Begrün- 
dung eines notwendigen und allgemeingül- 
tigen Wissens neben dem analytischen und 
empirisch synthetischem Urteil nach einem 
weiteren Urteil suchte, das einerseits Not- 
wendigkeit und Allgemeingültigkeit mit 
sich führe, aber rugleich auch das Wissen 
erweitere. Die Lösung, die Kant vorschlug, 
ist freilich völlig unannehmbar; sein syn- 
thetisches Urteil a priori gehört unter die 
Fabelwesen (tra le entitä imaginarie; 237) 
(209—226). Die Lösung liegt woanders: die 
gesuchte Urteilsart ist das synheterische Ur- 
teil (229 ff.): in ihm ist ein Identisches, um 
es selbst zu sein, notwendig mit einem 
Verschiedenen verbunden (230). Es erwei- 
tert das Wissen, hat aber gleichzeitig auch 
Notwendigkeit und Universalität. In syn- 
heterischen Urteilen wie: ‚Das Feuer dehnt 
Metall aus“, „Die Sonne erwärmt den 
Stein“, „Die Kugel A setzt beim Anstoß 
die Kugel B in Bewegung“ liegt ein ana- 
lytisches Verhältnis zugrunde: näm- 
lich die eigentliche, reine Kausalbeziehung 
des Energieübergangs: sie formuliert sich 
identisch-analytisch und ist der Grund der 
Allgemeingültigkeit und Notwendigkeit im 
synheterischen Urteil. Welcher Art nun 
aber genauerhin die Wirkung (das Ende 
des Energieübergangs) ist (Ausdehnung, 
Erwärmung, Bewegungsänderung), sagt 
erst die Erfahrung. Die besondere Art also 
ist das Neue, das in dem bloßen (analyti- 
schen) Energieübergang nicht schon liegt, 
das aber doch mit Notwendigkeit aus ihm 
fließt, als Spezifikation des eben unver- 
meidlichen Effekts: der Energieübergang 
von Feuer zu Metall z. B. ist nur möglich 
unter gleichzeitiger Ausdehnung des_letz- 
teren. — Wo wir Erfahrung sammeln und 
Wissenschaft treiben, fällen wir ausschließ- 
lich synheterische Urteile. Aber auch unsere 
metaphysischen Axiome über das Verhält- 
nis zwischen Kontingent und Notwendig, 
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Werdehaft und Werdefrei, Verursacht und 
Unverursacht sind synheterische Urteile, 
ebenso das Substanzprinzip (233) und das 
kartesianische Cogito, ergo sum (235). — 
Mit der Einführung des Begriffs eines syn- 
heterischen Urteils erhält 2) auch die 
Schlußlehre ihre einwandfreie Form 
(239—259). — Nicht weniger 3) die Lehre 
von den logischen Prinzipien 
(260—273): an die Spitze der drei Formal- 
prinzipien hat das Prinzip des ausgeschlos- 
senen Dritten zu treten: es ist das Prinzip 
der Primogeneität des Seins: „Das Sein 
ist das prius absolutum‘“ (270). Die Uni- 
tätsprinzipien lauten: Jedes Seiende ist Ei- 
nes oder Individuum; A ist A, wenn B, C, 
D...N existieren; A ist A, wenn es B, 
GG, D an. IN Ist: adah,r Jedesuistimnu rn 
(metaphysischen bzw. logischen) System 
(269). Die Prinzipien des zureichenden Grun- 
des, der Substanz und der Ursache schlie- 
ßen die Reihe (269 f.). Dem durchgehenden 
hierarchischen Bezugssystem der Indivi- 
duen (der realen Welt) entspricht die syn- 
heterische Logik (21 f£.). — 


ı Teil: 


Der 4. Teil bringt die Untersuchung 
des Raum-Zeitproblems (27 bis 
320), ausgehend von den Theorien Zenons, 
Augustins, Leibnizens und Kants (277—292). 
Raum und Zeit sind die metaphysischen 
Indices des Endlichen, des partiellen 
Seins: Indices seiner Tragödie, seiner radi- 
kalen Defizienz, der Wundersamkeit seiner 
Existenz. — Der Raum ist das Sichneben- 
einander-Ordnen der Dinge (collocarsi ac- 
canto; 296 £.) im Nichts; er ist kein Ge- 
fäß, kein von den Dingen unabhängiges 
Seiendes. Er ist nicht unendlich teilbar und 
nicht unendlich groß: er ist streng auf den 
Körper bezogen, er ist spazio relativo, spa- 
zio interno agli enti (300). Es gibt nicht 
den einen Raum, sondern die Vielzahl der 
(atomaren) Räume (gli spazi sono plurimi; 
302). Es gibt nur relative Bewegung, nur 
relative Ruhe, keine absolute Energieer- 
haltung; ‚‚Energie‘‘ ist das materielle Sein 
selbst; die physikalische ‚Materie‘ ist der 
niedrigste Energiegrad: Geist — Energie — 
Materie sind Stufen der Seinsquantität. — 
Es gibt nicht Bewegung im Raum, sondern 
nur die Bewegungen der Räume; nicht 
Ausdehnung im Raum, nur die Ausdeh- 
nungen der Räume (308 ff... Da das Reale 
endlich ist, ist es im Raum außereinander 
(in immer kleineren gegen O vergierenden 
Ausmaßen seiner Einheiten) und in der 
Zeit nacheinander (in immer weniger wer- 
denden möglichen Konfigurationen seiner 
Einheitengruppen) (295 f., 302 £f.); seine Be- 
wegungsform ist die Kurve, das Ideal die 
Kreislinie (312). — Der Rhythmus, mit wel- 
chem das partielle Sein sich in die sukze- 
dierenden Konfigurationen seiner Einheits- 
gruppen setzt, ist die Zeit: sie ist der 
einzige Weg für das Reale, sich zu set- 
zen, oder auch: das Endliche kann sich nur 
setzen, indem es gleichzeitig mit sich die 
Zeit setzt (314). Nicht zwei Zeitmomente 
sind ihrer Dauer nach gleich (ib): ihre 
Dauer nimmt vielmehr ständig ab (315); 
wird sie O, so bedeutet das das Ende des 
betreffenden Seins. Auch die Zeitmomente 
nicht zweier Seiender sind gleich: wie ver- 
schieden deren Grad von Seinsquantität 
ist, so verschieden ist die Länge und die 
Anzahl ihrer Zeitmomente. Esgibt nicht die 
eine Zeit (316 f£.), auch, im strengen Sinne 
wenigstens, keine Gleichzeitigkeit. Das 
Sein des Endlichen ist „eine Folge von Au- 
genblicken unbestimmbarer, aber abneh- 
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. mender Dauer, welche sich immer mehr O 
nähert‘ (318). — "Raum und Zeit folgen als 
Fundamentalkategorien den Kategorien 
Substanz (Sein) und Quantität; auf sie 
folgt als fünfte die Kategorie der Relation 
(819), — Raum, Zeit und Bewegung sind 
transzendental abgeleitet aus dem Wesen 
des partiellen Seins: sie sind metaphysische 
Begriffe, abgeleitet aus dem Begriff des 
Teils (320). — 


5. Teil: 


Die religionsmetaphysische Untersuchung 
(323—391) bringt zunächst, unter gleichzei- 
tiger Prüfung der thomistischen quinque 
viae, zwei Grundformen des Gottesbewei- 
ses, den aus dem Begriff des Werdens (An- 
fang in der Zeit durch göttliche Verfügung) 
und den aus dem Begriff der Partialität 
(Abstammung aus der Totalität des göttli- 
chen Seins) (323—331). Kants Einwände gel- 
ten für den ontologischen Beweis, aber 
nicht für die übrigen (331—341). Werdehaf- 
tigkeit und Partialität beweisen auch die 
Kreatürlichkeit der Welt, sogar die Ge- 
schaffenheit in der Zeit (gegen Thomas) 
(347—354). — Die Tragik des Realen, seine 
Verlorenheit im Raum und in der Zeit 
wird überwunden durch die übernatürliche 
Ordnung, durch ' welche das Endliche eine 
zusätzliche Seinsquantität erhält, welche 
eben diese raumzeitliche Verlorenheit 
wettmacht (355 ff.): „Das Sein ist (erst) voll 
es selbst, wenn es in die Uebernatur auf- 
genommen ist‘ (371): es seufzt nach ihr. 
Für die Vereinigung von Natur und Ueber- 
natur wie für die von Endlichkeit und Un- 
endlichkeit wäre eine „Logik des Unend- 
lichen“ erforderlich: wir können nur bis 
zu ihren heiligen Toren gelangen. Heils- 
geschichte, Eucharistie, Papsttum, Wunder 
sind nur, soweit überhaupt, faßbar durch 
diese übernatürliche Hinzugabe von Seins- 
quantität. „Das Uebernatürliche ist endli- 
ches Sein, das sich zum Endlichen (der Na- 
tur) hinzufügt, um dieses an die Schwelle 
des Unendlichen zu führen.“ (376). — Gntt 
schließt vom Sein aus, was nicht er selbst 
ist; aber gleichzeitig „setzt er es voraus, 
d. h. er setzt seine Existenz voraus‘‘ (384). 
Diese vorausgesetzte Andere ist „im Schoße 
Gottes selbst, eine immanente Pluralität‘ 
(385): die Pluralität der innergöttlichen Re- 
lationen, der göttlichen Personen. Sie ist 
ein Geheimnis „supra rationem, aber nicht 
contra rationem‘‘ (389). — Wie alles Seiende 
in der Welt notwendig aufeinander bezo- 
gen ist, um das zu sein, was es ist, so ist 
auch alles Seiende als partielles Seiendes 
notwendig auf Gott als totales Seiendes 
bezogen (344). Darum tragen auch die Teile 
I — IV (Buch I) den Titel: Relativitä Spe- 
ciale, die Teile V und VI (Buch II) den 
Titel: Relativitä Generala — 


6, Teil: 


Die Metaphysik der Sitten stellt die Fra- 
ge nach dem Objekt des moralischen Willens, 
nach dem Kriterium zwischen Gut und 
Böse, sowie nach dem moralischen Beweg- 
grund. Kants Formalismus, Antieudämonis- 
mus und Autonomismus, denen eine licht- 
volle Untersuchung gewidmet wird, Können 
nicht befriedigen — trotz manchen hohen 
Verdiensten. Thomas hat zwar richtig das 
Streben nach Glückseligkeit als moralischen 
Beweggrund gesehen, aber unzulänglich ist 
seine Theorie vom Objekt des sittlichen 
Wollens: seine Lehre von den naturgemä- 
ßen Neigungen und dem angeblichen Na- 
turgesetz (lex naturalis). Hier hat Kant 
recht mit seinem ethischen Rationalismus 
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(423). Das Ziel jeder moralischen Unter- 
suchung muß sein, Glückseligkeit und vn. 
nunftnotwendigkeit zur Deckung zu brin- 
gen. — ‚Nur ontologisch-metaphysische 
Prinzipien können die Vernuntftprinzipien 
für das sittliche Handeln abgeben. Und 
zwar sind es deren drei. Der Unabdingbar+ 
keit Gottes und der Uebernatur für das 
endliche Wesen und sein ! Sein entspricht 
das erste Gesetz: Wenn du deine Existenz 
willst, mußt du Gott und die übernatür- 
liche Ordnung, als Bedingungen derselben, 
wollen. — Der notwendigen Angewiesen- 
heit des Einzelwesens auf das Gesamtsy- 
stem (den Gesamtorganismus) der Ein- 
zelwesen entspricht das zweite Gesetz: 
Wenn du deine Existenz willst, mußt du 
die Existenz der anderen Individuen wol- 
len. — Der absoluten Angewiesenheit des 
Ich auf die Welt als Nicht-Ich entspricht 
als drittes Gesetz: Wenn du deine Existenz 
als eines Ich oder erkennenden Subjekts 
willst, mußt du die Erkenntnis der Welt 
oder die wissenschaftliche Forschung wol- 
len. (434 ff.) Die Tugenden gegenüber Gott 
sind Demut und dankende Liebe, gegen- 
über den Mitmenschen Gerechtigkeit und 
Nächstenliebe, gegenüber sich selbst Weis- 
heit und (geistige) Arbeit (437 ff.). Da 
Gott, Mitmenschen und Welt die Daseins- 
bedingungen sind, zielt das Streben nach 
ihnen auch auf die Erfüllung des eigenen 
Daseins, d. i. auf die Glückseligkeit (441 f.). 
Das aber ist nichts anderes als Erfüllung 
des Seins — des eigenen wie desjenigen 
der Gesamtwelt, Der sittliche Imperativ 
läßt sich daher einfach so formulieren: „Tu 
alles, was nur irgendwie zur Erhaltung und’ 
Mehrung des Gesamtseins in der Welt bei- 
trägt; tu nichts, was irgendwie zur Min- 
derung des Gesamtseins in der Welt bei- 
trägt!“ (450) — Oder dasselbe, etwas kon- 
kreter: „Tu alles, was nur irgendwie zum 
Fortschritt der Menschheit in Religion, 
menschlichem Zusammenleben (socialitä) 
und Wissenschaft beiträgt!“ (ib.) — Oder 
ganz kurz: ‚„Mehre das Sein in der Welt!“ 
(451) — Aus alledem ergibt sich die „Dia- 
lektik des sittlichen Lebens“ (453 ff.): Das 
Sein bedarf, um dem Nichts zu entgehen, 
dem es unaufhaltsam entgegeneilt, des 
Anderen. „Eine Wirklichkeit wird durch 
ihr Gegenteil hierdurch erreicht“, lautet das 
oberste Gesetz der Dialektik (454 ff.), und 
„im Uebergang zum Verschiedenen, durch 
das Andere hindurch, wird eine Mehrung 
oder Bereicherung des Seins erzielt.“ 
(456/7) — Im Entschluß, das Gewicht außer 
sich zu verlegen und das Glück auf dem 
Weg über das Leid, das Leben auf dem 
Weg über den Tod zu suchen, liegt der 
Angelpunkt des Sittlichen, zum mindesten 
in christlicher Sicht. Er bedeutet einen 
Umsturz der gängigen Werte (459 ff.), den 
Uebergang in das „Reich Gottes‘ und in 
die Wiedergeburt des Seins (461), — 

In .einem Schlußabschnitt: „Dem vierten 
Zeitalter entgegen‘ (467—490) entwickelt der 
vf. zusammenfassend sein Verhältnis zur 
bisherigen Philosophiegeschichte; er for- 
dert ein Fortschreiten über die Moderne 
hinaus, nicht eine Rückkehr in frühere 
Epochen, sondern ein Bewahren der posi- 
tiven Errungenschaften und ein Ueberwin- 
den der Fehler. Was vor allem zu über- 
winden ist,, ist der Immanentismus und 
seine Folgen. Ueber den immanentistischen 
Idealismus hinaus muß der Weg freigelegt 
werden zu 'einer neuen und vierten Phase 
des menschlichen Denkens. — 

Das umfangreiche Werk ist etwas wie ein 
geschlossenes philosophisches System: ei- 
nige wenige Grundpfeiler tragen ein um- 
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fangreiches Gebäude und halten es zusam- 
men. Das Mauerwerk aber ist aus dem 
Material bester philosophischer Tradition 
genommen, mit Vorzug allerdings aus An- 
tike und Mittelalter. Der Kontur gemahnt 
stark an Leibniz; kantische und hegelsche 
Momente läßt er auf sich wirken, freilich 
mehr negativ, um sich schließlich jeweils 
entschlossen abzustoßen. Anzumerken wird 
sein, daß. der Verfasser seine Kritik noch 
in manchen Punkten gegen ein im Ganzen 
doch schon seit einiger Zeit aufgegebenes 
Kantbild richtet, wie er auch für seine 
Hegelkritik m. E. zuweilen dazu neigt, den 
„Hegel in Italien“ für Hegel selbst zu hal- 
ten. (Hegel hat ja seine spezielle Geschich- 
te in Italien) — Die 1947 erschienene 2. 
Auflage, die dem Berichterstatter trotz 
mancherlei Bemühungen von beiden Sei- 
ten noch nicht. zugänglich geworden ist, 
mag inzwischen einige Fragen beantwortet 
haben, welche man stellen kann. — 1) Er- 
gibt es nicht letztlich einen Gedankenzir- 
kel, wenn man erst das Werden als „fort- 
schreitende Vernichtung des Seins‘ faßt 
und dann darauf den Beweis der Geschaf- 
fenheit der Welt und der Existenz der 
schaffenden Gottes aufbaut? Ist das Wer- 
den in seinem Verlauf nur Vernichtung, 
so muß das Vernichtbare freilich geschaf- 
fen sein, da ein Selbstaufbau ja ex defini- 
tione ausgeschlossen ist. — 2) Sind .die 
letzten Konsequenzen für eine Metaphysik, 
welche das Werden als reinen Selbstab- 
bau definiert, nicht ebenso fatal wie jene 
einer Definition des Werdens als eines rei- 
nen Selbst aufbaus? — 3) Ist die Erset- 
zung der Qualität durch die Quantität für 
die Metaphysik wirklich ein Vorteil? Mir 
will scheinen, daß es gerade nicht der 
Fall ist; was aber die meisten der Resul- 
tate anlangt, zu denen die Untersuchungen 
des Verfassers führen, so sind sie m..-E. 
nicht nur am Leitfaden einer metaphysi- 
schen Seinsquantität erhältlich (Individua- 


tion, Materie — Energie —  Geist-Dimen- 
sion). — 4) Die so anregungsreiche Raum- 
Zeitmetaphysik, in vielen Punkten mit 


den Aufstellungen der gegenwärtigen Phy- 
sik übereinstimmend, wird nach ausdrück- 
lichem Zeugnis des Vf. ohne Berührung 
mit der Physik entwickelt, sondern als 
reine Metaphysik deduziert. Aber ist die 
Ableitung dann wirklich zwingend, ist die 
gegebene Lösung, im Prinzip nach dem 
modus tollendo ponens gewonnen, wirklich 
die einzige, welche die einschlägige Apo- 
retik beseitigen kann? Und führt sie nicht 
ihrerseits in ihren Konsequenzen zu eben 


jenen Schwierigkeiten zurück, die einst- 
mals zum Aufgeben der aristotelischen 
Raum-Zeitlehre gezwungen haben? — 5) 


Was die Theorie des synheterischen Urteils 
angeht, so erspart sie sich zweifellos ei- 
nige Nöte, in welche die kantische Kon- 
zeption des apriorisch synthetischen Urteils 
gerät. Beweist sie nicht aber ebenso wie 
die kantische Lösung, daß ein notwendi- 
ges und allgemeingültiges Erweitern des 
Wissens nicht nur an formal-logischen und 
transzendental - logischen Bedingungen 
hängt, daß ein entscheidendes Moment viel- 
mehr streng ontologischen Charakters ist? 
Die reine Kausalbeziehung des Energie- 
übergangs kann höchstens dann als analy- 
tisch bezeichnet werden und also im Sinne 
des Vf. Universalität und Notwendigkeit 
begründen, wenn die Welt ein Kausal 
strukturiertes Energiesystem ist, d. h. wenn 
Energieübergang und Kausalbeziehung 
ontologische Prinzipien des Realen 
sind. Synthetische Apriorität und synhete- 
rische Universalität sind ohne ideale und 
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kategoriale Strukturen des Seins unmög- 
lich. Analytisch möchte ich die reine Kau- 
salbeziehung übrigens trotz allem nicht 
nennen. — Noch in einem anderen Punkte 
kehrt ein kantischer Mangel m. E, in der 
Theorie des Vf. wieder: ist nicht die Basis 
der mathematischen und physikalischen 
Urteilswelt von vornherein zu eng, um zu 
garantieren, daß man das gesamte Pro- 
blemfeld möglicher Apriorität (bzw. synhe- 
terischer Universalität) in den Griff be- 
komme? — 6) In der grundlegenden Kon- 
zeption des Verhältnisses von Natur und 
Uebernatur, wonach die Uebernatur eine 
zusätzliche Seinsquantität darstellt, durch 
welche das Endliche seine Verlorenheit in 
Raum und Zeit zu überwinden vermag, er- 
scheint mir problematisch, wieso sich diese 
zusätzliche Seinsquantität in der Kegel 
nicht empirisch auswirkt. D... BD... Kehrt 
nicht die Problematik . des Verhältnisses 
von Natur und WUebernatur, welche doch 
durch die Konzeption aufgehellt werden 
sollte, nun am Verhältnis der beiden Seins- 
quantitäten unvermindert, wenn nicht ver- 
stärkt, wieder? 

Diese Fragen stellen heißt nicht die Lei- 
stung des Vf. irgendwie herabsetzen. Denn 
die Probleme, die seine sublime Metaphy- 
sik aufgreift, sind die abgründigsten, die 
das Denken kennt. Seit zweieinhalb Jahr- 
tausenden ringt das abendländische Den- 
ken mit ihnen: ihre Rätsel scheinen uns zu 
schwer zu sein. Es gehört eine hohe Lei- 
denschaft und eine mutige Kraft dazu, es 
wieder mit ihnen aufzunehmen in einem 
metaphysischen System. Der Vf. steht ge- 
rechtfertigt da, wenn überhaupt die aller- 
dings paradox klingende Erfahrung philo- 
sophisch systematischen Denkens zurecht 
besteht: wir müssen Systeme bauen, wenn 
wir brauchbare Trümmer erhalten wollen. 
Vielleicht. hat der Vf. die vierte Phase der 
Philosophie noch nicht selbst inauguriert. 
Greift aber jene philosophische Leiden- 
schaft zum Letzten und jenes Bewußtsein 
höchster WVerantwortlichkeit des Denkens 
um sich, die der Vf. bewährt, so brauchen 
wir um den Anbruch dieser Phase nicht zu 
bangen. Jedenfalls aber verstehen wir, daß 
der Verlag die 2. Aufl. mit den Worten 
empfiehlt: ein Werk gestraffter Kritik und 
tiefgründigen systematischen Aufbaus; das 
der Neuheit und Eigenständigkeit seiner 
Lehren wegen meist diskutierte philosophi- 
sche Werk. Es wäre zu wünschen, daß es 
in Deutschland, das dem Vf, seit seinen 
Studienjahren hier teuer ist, bald gelesen 
und diskutiert werden könnte. 


Würzburg Hans Wagner. 


Allgemeines 


Von der Sendung der Philosophie. Ein Vor- 
trag von Theodor Litt. Wiesbaden 1946, 
Dieterich kl. 8° 51. S. 

In gewohnt klarer Durchdringung stellt 
Litt als Quelle der gegenwärtigen geistigen 
Verderbnis die relativistische Weltanschau- 
ungslehre heraus, wonach „die unerschöpf- 
liche Zeugunskraft des unendlichen Lebens“ 
(11) sich notwendig in einer Mannigfaltig- 
keit von Weltanschauungen kundtue Zu- 
grunde liegt eine biologistische Auffassung 
vom Menschen, in der „das Trennende in 
aller Form heilig gesprochen“ (14) ist, wo- 
nach der Haß das eigentliche „Rassegefühl“ 
ist. Litt weist den Selbstwiderspruch -dieser 
relativistischen Weltanschauungslehre nach 
und richtet von neuem das Ideal der ech- 
ten Philosophie auf mit der führenden Idee 


Neuerscheinungen 165 


von der einen Wahrheit, die die Menschen 
zur Menschheit verbindet. 


Ein Weg in die Philosophie. Einführung in 
das Wesen der Philosophie auf Grund 
ihrer Geschichte in allgemein verständ- 
licher Form, zugleich ein philosophisches 
Lesebuch. Von Rudolf Tschierpe. 
eg 1947, Hoffmann und Campe. 8° 

«Das Vorwort lautet: „Dieses Buch will 

nicht mehr sein als das, was sein Titel und 

Untertitel verspricht; es will keinen Beitrag 

zur Wissenschaft liefern, sondern nur phi- 

losophische Proselyten machen — im Sinne 

Epikurs: ‚Philosophie ist Tätigkeit in Ge- 

danken und Reden, die ein glückliches Le- 


ben schafft!‘ — ‚Man muß der Philosophie 
dienen, um die wahre Freiheit zu erlan- 
gen’.“ 


In der gegenwärtigen Buchnot sind Bü- 
cher wie das vorliegende zu begrüßen. Es 
werden jeweils leicht verständliche Ein- 
führungen der angeführten Denker und 
dann charakteristische Ausschnitte aus ih- 
rem Werk gegeben. Am Rand stehen wirk- 
liche „Randbemerkungen“, die zur Kritik 
anregen. Die Philosophie der Antike und 
des Mittelalters sind gegenüber der neu- 
zeitlichen Philosophie recht kurz behandelt. 
Besonders begrüßt werden wird der letzte 
Abschnitt „Die philosophischen Strömungen 
im 20. Jahrhundert“. Selbst Bergson, Nicolai 
Hartmann, Heidegger, Driesch, Uexküll sind 
vertreten. Als Vertreter der Religionsphilo- 
sophie beschließen Lippert und Eucken den 
Reigen. Die Auswahl ist getragen vom Wil- 
len zur Objektivität. Die Grundabsicht ist, 
ein Philosophieren anzuregen, das als Weis- 
heit im Leben wirksam wird, im Sinne 
eines Walter Rathenau, der am Schluß zi- 
tiert wird. In diesem Schlußwort aus dem 
Buch „Von kommenden Dingen“ heißt es: 
„Ist die Philosophie, wenn es ihr gelingt, 
ein Weltbild zu schaffen, fähig, es auch 
wirksam zu machen? Daß sie es kann, be- 
weisen zum mindesten Plato und die Scho- 
lastik. Besonders die letztere ist ein Muster- 
beispiel für eine Philosophie, die das Le- 
ben formt, ihm ihren Stempel aufdrückt 
und damit eine gemeinsame geistige Ord- 
nung schafft ... Jedoch wir leben nicht 
mehr im Mittelalter, das dem Fortschritts- 
philister als ‚dumpf‘, dem Einsichtigen als 
Vorbild geistiger und kultureller Ordnung 
erscheint .... Die Probleme der Wirt- 
schaft, der Technik, der Politik ... sind 
vom Leben unabtrennbar. Aber sie sind 
nicht nur von der rationalen Seite her zu 
lösen — eine neue Metaphysik muß mithel- 
fen, ihre Gesetze zu ergründen. Die Zu- 
rückführung aller Erscheinungen des Seins 
auf eine transzendente Gesetzlichkeit ist 
notwendig. Dann schließt sich der Kreis, 
und aus dem Chaos, das uns umgibt, aus 
dem Mahlstrom des Lebens wird Ordnung 
und ruhiger Fluß. Ueber den besänftigten 
Gewässern taucht das Morgenrot des Ewi- 
gen, des Zeitlosen auf, welches das Zeit- 
gemäße ist“. 

Bei einem solchen Wurf ist es unausbleib- 
lich, daß der jeweilige Fachkenner da und 
dort Aussetzungen zu machen hat. Sie dürf- 
ten dem Verfasser zur weiteren Vervoll- 
kommnung willkommen sein. Angabe der 
Fundstellen wäre erwünscht. Dem Buch 
kommt eine große pädagogische Bedeutung 
zu. 


Sein und Existenz. Von Hermann Rief- 
stahl. Berlin 1947. Herbig kl. 8° 48 S. 
Der Verfasser dieser kleinen Schrift un- 
ternimmt es, dem Durchschnittsgebildeten 


die philosophische Lage der Gegenwart zu 
deuten. Er sieht die gegenwärtige philoso- 
phische Lage dadurch bestimmt, daß zwei 
Hauptströmungen scharf gegensätzlich ein- 
ander gegenüberstehen; auf der einen Seite 
die Wesensphilosophie (Ontologie), deren 
Hauptvertreter Nicolai Hartmann ist, auf 
der anderen Seite die Existenzphilosophie, 
dargestellt in dem Werk von Karl Jaspers. 
Dem Verfasser geht es darum, aufzuzeigen, 
wie sich beide einander ergänzen. Seine 
Ausführungen müssen freilich skizzenhaft 
bleiben. G. S. 


Das Abenteuer der Wahrheit. Von H. J. 
Baden, Hamburg 1947. Fr. Wittig-Verlag. 
kl, 8° 86 S. 

In Essayform bietet dieses gehaltvolle 
Büchlein einen Beitrag zur Antwort auf 
die alte und neuentbrannte Frage: „Was 
ist der Mensch?“ Es enthüllt uns die We- 
sensleidenschaft des Suchers Mensch. ‚Wer 
lebt ohne Leidenschaften?“ wird anfangs 
mit Augustinus (Enn. in Psalmos) gefragt. 
Ob dieser Sucher das „Abenteuer der Wahr- 
heit“ wagt mit Plato, mit Pascal, mit Win- 
ckelmann oder mit Oettinger, ob es sich in 
mathematisch-rationalem Drang vollzieht 
oder ob auf der „Via mystica“ die Gnosis 
dem Menschen eine relative Ruhe gönnt, 
immer ist dieser Sucher noch nicht am Ziel 
und immer enthüllt er sich nur als Mensch. 
Das an Anregungen reiche Ganze ist eine 
typische augustinische ‚„ExistenzialphNoso- 
phie“, die sich eschatologisch ausrichtet, 
wissend, daß erst dann unsere Existenz sich 
ganz enthüllt und voll erfüllt, wenn ..Gott 
wird sein alles in allem.“ (S. 86.) 

Sigmaringen. 


P. Bonaventura Vobis O.F.M. 


Sein und Geist. Eine Einführung in das 
Reich des Geistes. (Aus dem Forschungs- 
institut für Organisationslehre und Sozi- 
ologie b. d. Universität Münster.) Von 
Johann Plenge. Münster 1947. Regens- 
berg 8° 47. S. 


Von der Weltanschauung zum Wirklichkeits- 
bild. Volkshochschulvortrag über ein 
Tafelwerk zur allgemeinen Volksbildung. 
Von Johann Plenge. Münster 1947. 
Regensberg 8° 79 S. 

Beide Schriften sind vom Verfasser als 
Einheit gewollt. Die erste Schrift ist ein 
Bekenntnis und eine Zusammenfassung. 
Alle Eigenheiten des Verfassers kehren wie- 
der: die unerschütterliche Anhänglichkeit 
an Hegel, die Hegel übertreffende undurch- 
sichtige Formulierung, die Entwicklung sei- 
ner Sozialidee von Hegel aus über Karl 
Marx. Für die geistige Entwicklung gilt 
Plenge Hegel als ‚Position‘, Marx als ‚Nega- 
tion‘. Durch eine neue ‚Position‘ (als Syn- 
these) will er die Einheit von Hegel und 
Marx herbeiführen. 


Eine dreifache Synthese schwebt Plenge 
vor: zwischen freiestem Denken und Glau- 
be, Sozialismus und Christentum, idealisti- 
schem Denken und realistischem Dasein, 
Die Synthese zwischen Marx und Hegel 
gibt den Rahmen für eine zusammenfas- 
sende Darstellung der Gesellschaftslehre. 
Sie wird für Plenge „ungewollt zum Got- 
tesbeweis und ermöglichte mit der Syn- 
these von freiester Erkenntnis und Glaube 
zugleich die Synthese Christentum und So- 
zialismus“. An Stelle des Hegelschen „star- 
ren Mechanismus“ (in seinem dialektischen 
Dreiklang) setzt Plenge „Selbst — Mitselbst 
_— Gemeinselbst“. Das Wir begründet nicht 
nur Gemeinschaft, sondern ist Gemeinschaft. 
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Von hier aus ist die Beziehung als „Grund- 
kontakt“ der gesamten Wirklichkeit zu ver- 
stehen. Das Wir findet seinen Halt nur im 
Gemeinselbst. So entsteht folgende Sozial- 
idee: Selbst-Mitselbst im Gemeinselbst. Ein 
vollendeter Organizismus. 


Zwei Gedankenreihen beanspruchen un- 
sere besondere Aufmerksamkeit: die Stel- 
lung des Selbst als Individuum und die 
Deutung des Gemeinselbst (in Verbindung 
Allselbst und Selbstall). Das Individuum ist 
aus dem Wir und lebt daraus: „Wir sind 
im Grunde kollektive Wesen ... cogito ergo 
sumus“. Das Wie wurzelt wiederum im Ge- 
meinselbst, hier verstanden als Selbstall. 
Das Selbstall baut sich aus dem Allselbst 
(Gott) auf. Das Allselbst als Gott ist der 
schöpferische Seinsgrund schlechthin, das 
Eine. Aus diesem Einen ist durch ‚Selbst- 
entäußerung in das Nichts“ die Welt ent- 
standen. „Eine Theodizee besonderer Art“. 
Trotz der betonten Hineinnahme des Ich in 
das Wir und des Wir in das Selbstall und 
Allselbst sichert Plenge dem Individuum 
doch eine Eigenstellung, nämlich freieste 
persönliche Form, eigenste Selbstbetätigung. 
„Bringe dein Selbst in dir zur letzten Ge- 
schlossenheit“. Bei Plenge sind Selbst, Mit- 
selbst, Selbstall (Welt) und Allselbst (Gott) 
unlösbar in sich verflochtene immanente 
Größen. Auffallend ist die Deutung des 
Allselbst (Gott) als ‚dreieiniger“, Plenge 
schreibt: Trinitär ‚aus Selbst, Mitselbst im 
Wesensband zum Gemeinselbst“. Das ist 
„die evangelische Botschaft“ der ‚Ewig- 
kKeitsbegründung einer neuen Gemeinschaft 
unter den Menschen, das Erleben des Ge- 
meinselbst in Wirklichkeit und Ueberwirk- 
lichkeit als Pfingstwunder und Corpus Chri- 
sti mysticum“. Nun ist für Plenge die 
Brücke zur Snythese von freiestem Denken 
und Glaube gegeben: „Das Denken kommt 
von sich aus zu der Gewißheit des dreieini- 
Gottes... Die Erkenntnis bestätigt den 
Glauben.“ Den trinitarischen Gott des Chri- 
sten setzt Plenge dem dreieinigen Selbst 
gleich, das „Ausbruch und Hineingabe der 
Form in alle Gestalten der Wirklichkeiten“ 
ist. So ermöglicht die Synthese von frei- 
estem (Hegelschem) Denken und Glaube die 
Synthese von Sozialismus und Christentum. 
Sozialismus versteht hier Plenge als durch 
Hegelsches Denken überwundenen Marxis- 
mus. Die Ueberwindung besteht darin, daß 
der Geist sich von neuem erobert. 


Die zweite Schrift dient einem methodi- 
schen Anliegen. „Ein Tafelwerk zur allge- 
meinen Volksbildung“, 1917 begonnen. 


Plenge klagt über mangelndes Echo sei- 
ner Gedanken und Vorschläge Ein Grund 
liegt in seiner nicht leicht zugänglichen 
Sprache, der Hauptgrund in der Unwirk- 
lichkeit des Hegelschen Denkens. Plenge 
gewinnt mit seiner Synthese Marx und He- 
gel“ weder Marxisten noch Nichtmarxisten. 
Seine Synthese von Sozialismus und Chri- 
stentum spricht weder Sozialisten noch 
Christen an. Plenge hat als Symbol seiner 
Ideen die Sonne über dem Kreuz gewählt; 
er interpretiert dieses Symbol als einen 
„Sozialismus auf Grund des Christentums“, 
Das erinnert an die „Religiösen Sozialisten“ 
von heute, auch an den „Christlichen So- 
zialismus“, Der fundamentale Unterschied 
kann aber nicht übersehen werden — we- 
der von dem Christlichen Sozialismus noch 
von den Religiösen Sozialisten. 


Fulda. D. Breitenstein. 


Philosophisches Wörterbuch. Unter Mitwir- 
kung der Professoren des Berchmans- 
Kollegs in Pullach bei München und 
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Walter 
1947 


anderer, herausgegeben von 
Brugger S.J. Freiburg i. Br. 
Herder kl. 8° 532 S. 

Dieses Wörterbuch stellt in seiner Art 
etwas Neues dar. Bisher gab es noch kein 
Philosophisches Wörterbuch, „das die gro- 
ßen Menschheitsfragen, die Probleme der 
modernen Philosophie und der Gegenwart 
aus jener abendländischen Tradition heraus 
sichten würde, die in den Namen eines Pla- 
ton, Aristoteles, Augustinus und Thomas 
von Aquin gipfelt ... Die vorhandenen phi- 
losophischen Lexika sind entweder Groß- 
lexika, wie das von Eisler, das gewiß als 
Nachschlagewerk dem Fachmann wertvollste 
Dienste leistet, für den Nichtfachmann aber 
wegen seiner Stoffülle kaum in Frage 
kommt, oder es sind Lexika, die einen dem 
christlichen in vielem entgegengesetzten 
Standpunkt vertreten wie das von H. 
Schmidt. Die Wörterbücher aber, die dem 
christlichen Weltbild Rechnung tragen, sind 
entsprechend ihrer praktischen Zielsetzung 
so kurz gefaßt, daß die Einführung in‘tie- 
feres philosophisches Verständnis außerhalb 
ihres Rahmens liegt“ (Vorwort). 

Der Herausgeber hat mit seinen Mitarbei- 
tern sich der übernommenen Aufgabe mit 
großer Sorgfalt und Umsicht unterzogen. 
Das Wörterbuch ist viel mehr als etwa nur 
der philosophische Teil eines Konversations- 
lexikons oder Fremdwörterbuches. Es bietet 
jeweils in kurzen Aufsätzen eine Einfüh- 
rung in das Problem selbst. Es gibt sich 
selbst aus als Ergänzungsband der Samm- 
lung von philosophischen Lehrbüchern 
„Mensch, Welt, Gott“, ist jedoch in seinem 
Gebrauch davon unabhängig. Es macht die 
wichtigsten Themen lexikalisch griffbereit, 
ohne anderseits die Ausführlichkeit der 
Beweisführung in den Lehrbüchern zu be- 
sitzen. Dem Hauptteil ist ein Begriffswort- 
verzeichnis vorausgeschickt, das auf die 
einzelnen Artikel hinweist, da ja nicht je- 
dem Begriffswort ein eigener Artikel ge- 
widmet werden konnte. Die Artikel selbst 
sind von Fachleuten bearbeitet, heben präg- 
nant das Wesentliche heraus und geben je- 
weils die Hauptliteratur an. Beigefügt ist 
ein Abriß der Geschichte der Philosophie, 
der auch die morgenländische Philosophie 
sowie die außerdeutsche Philosophie nicht 
vernachlässigt. Angefügt ist ein Philoso- 
phenverzeichnis. 

Es genügt, von dem Buche zu sagen, daß 
es als Kompendium in die Hand jedes Stu- 
dierenden gehörte — leider müssen wir sa- 
gen: gehörte, statt gehört. 


Das Rätsel des Uebels. Von M.C.D’Arcy, 
S. J., übersetzt von Elisabeth Pustet. 
BEUTE 1947. Gregorius-Verlag kl. 8° 


Die Schritt ist die Uebersetzung eines 
Büchleins eines heute in England bekann- 
ten Autors. Die vorgelegten Gedanken sind 
nichts Neues, aber, wie der Herausgeber 
Georg Englhardt sagt, ist „selten in so 
gedrängter und anspruchsloser Form so viel 
Aufschließendes über die Frage des Uebels 
gesagt worden“ (9 £.). 


Anthropologie 


Johannes oder vom Menschen im Kosmos. 
Von Ewald Wasmuth. Heidelberg 
1946. L. Schneider kl, 8° 341 S. 

Wasmuth, der sich vor allem als Pascal- 

Interpret einen Namen gemacht hat, legt 

ein neues Buch vor. Ein eigenwilliges Buch, 

in dem neben Gängen messerscharfen Den- 
kens visionäre Bilder voll Leuchtkraft ste- 
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hen; die Großartigkeit seiner Bilder stel- 
len es neben Zarathustra. Er charakterisiert 
sich selbst, wenn er sagt: er liebe die drei 
Meister des ironischen Redens nach Sokra- 
tes und Platon: Pascal, Kierkegaard und 
Nietzsche. Doch Nietzsche, meint er ein- 
schränkend, „sei zu sehr der Lust an dem 
witzigen promptu verfallen, es hätte 
ihm an Disziplin gefehlt, an jener Disziplin 
des Denkens, die im platonschen Sokrates 
so großartig verkörpert sei, den deshalb 
wohl Nietzsche abwerten und dekadent 
nennen mußte, weil er sich einbildete, zu 
wissen, was ursprüngliche Sehnsucht des 
Denkens: gewesen, nämlich seine eigene 
Anmaßung und sein Salto mortale über die 
Schlucht des Nichtwissens hinweg. Der 
Witzige mogelt zu gern, das ist sein Un- 
glück“ (112). 

Das Buch gibt sich als scheinbar zwanglose 
Plauderei von Freunden. Eingebracht darin 
ist die Fracht einer jahrzehntelangen den- 
kerischen Auseinandersetzung mit den Phi- 
losophien der Gegenwart und Vergangen- 
heit, wie auch die .persönliche Erfahrung, 
die in einem besonderen Enderlebnis reli- 
erg Hellsicht ihren Abschluß gefunden 

at. 

Das Hauptanliegen des Buches ist eine 
anthropozentrische Kosmologie. „Zentral ist 
für mich der Mensch, ist seine Stellung im 
Weltall, und zentral ist die Frage nach dem 
Woher und Wohin des Menschen“ (29). Grö- 
ße und Elend des Menschen sind die Pas- 
calschen Kontrapunkte seines Denkens. Zei- 
chen des Elends etwa der kranke Nietzsche, 
den man auf dem Podium des Hörsaals 
den Studenten zeigte und der auf Anruf 
des Professors als alter Artillerist die 
Schritte des Parademarsches vorführte, das 
Letzte, was er noch konnte, nachdem alles 
andere zerstört war. - 

Unvergeßlicher Höhepunkt ist 'die geist- 
volle Ironie über. den Positivismus, der 
Zeichen mit Wirklichkeit verwechselt. ‘Im 
Anfang war dag Zeichen“ (132). Diese Ironie 
„zerreißt alle Gespinste des Trugs, des 
großen Betrugs“, die bunten Puppen, die 
angebetet wurden (134). 

Nicht leicht vermag in dem Buche der 
fragende Freund dem lehrenden in seinem 
Gedankengang zu folgen. So wird es auch 
manchem Leser ergehen. Es ist hier un- 
möglich, die Gedankenfülle des Buches zu 
umreißen. Es verdient, das Lieblingsbuch 
einer um Klarheit ringenden Generation 
zu werden, dessen Gedanken nur in ein- 
gehender persönlicher Auseinandersetzung 
angeeignet werden Können. 


Das christliche Menschenbild und die Welt- 
anschauungen der Neuzeit. Von Max 
Müller. Freiburg i. Br. 1945 Herder 
8 63 S. 


Die Krise des Geistes. Das Menschenbild in 
der Philosophie seit Pascal. Von Max 
Müller. Freiburg i. B. 1946 Novalis- 
Verlag 8° 35 S. 

In der ersten Schrift sind zwei Vorträge 
wiedergegeben, die 1939 vor Studenten ge- 
halten wurden, um Studierenden aller Fa- 
kultäten feste Maßstäbe einer klaren und 
verantwortbaren Haltung zu geben. Müller 
versteht unter Weltanschauung im Sinne 
der Romantik ein menschliches Apriori, eine 
vorgängige Bedingung einer jeden sich 
voliziehenden Einzelerkenntnis im Men- 
schen, auf Grund deren jedes Begegnende 
in einen besonderen Zusammenhang einge- 
ordnet wird. Daher sind die Weltanschau- 
ungen zunächst als „tief“ oder „oberfläch- 
lich“, als „weit“ oder „eng“ zu charakteri- 


sieren; damit werden sie treffender ge- 
zeichnet als mit den Prädikaten „wahr“ 
und „falsch“. Dem Zerrbild des christli- 
chen Menschenbildes, wie es Nietzsche be- 
hauptete, stellt Müller sehr eindrucksvoll 
ein Menschenbild gegenüber, das für die 
Aufnahme des eigentlich Christlichen offen 
steht. Während Leib und Seele beim Men- 
schen das je Besonderte und Besondernde 
ist, Menschen sich durch leibliche und see- 
lische Eigenarten in Stämme, Völker und 
Rassen sondern, ist der Geist als Träger des 
gültigen Allgemeinen und schlechthin Wah- 
ren das Einende; durch die freie Zustim- 
mung zur einen Wahrheit wird der Mensch 
zur ‘freien Person. Im zweiten Vortrag wird 
zunächst’ die Ausprägung ‚„natürlich-christ- 
lichen“ Menschenbildes in der Philosophie 
des Thomas von Aquin dargestellt. Stärker 
und tiefer als Aristoteles sieht Thomas die 
Offenheit des Geistes zum wahren Unend- 
lichen, die ‚„Transzendentalität“. Wie die 
Wahrheiten dieses Menschenbildes in der 
Moderne verloren gehen, wird beispielhaft 
an Luther, Descartes, Kant und Hegel auf- 
gewiesen. Die letzten großen Versuche, die 
gähnende Leere des Positivismus auszufül- 
len, stellen der Neukantianismus, die Le- 
bensphilosophie und die von Husserl aus- 
gehenden Richtungen der Phänomenologie 
und der Existenzphilosophie dar. Die ein- 
zelnen Richtungen werden klar profiliert. 
Der Vortrag schließt mit einem Appell, sich 
das Wissen um die Totalität des Menschen 
zu wahren, das Wissen und den Glauben 
an die Allgemeinheit der Menschennatur 
und die Universalität des Geistes festzu- 
halten, nie zu vergessen, daß zum Wesen 
eines jeden Menschen die Aufgebrochen- 
heit zum Absoluten gehört. 

Die zweite Schrift vertieft das in der 
ersten Entwickelte geschichtlich. Das Men- 
schenbild des Nationalsozialismus hatte den 
Geist und die durch ihn bewirkte Freiheit 
geleugnet; sein ideologischer Kollektivis- 
mus führte den Kampf gegen die Univer- 
salität (Allgemeinheit), Integralität (Voll- 
ständigkeit) und Transzendentalität (unend- 
liche Offenheit und unendliche Freiheit) 
des Menschenbildes. Das Verständnis der 
heutigen Krise setzt das Verständnis des 
Ursprungs und Werdeganges der Krise des 
Geistes im Menschenbild voraus. Das Men- 
schenbild der hochmittelalterlichen Philo- 
sophie war ein universales, integrales und 
transzendentales. Bei der Darstellung der 
g&schichtlichen Krise des Geistes in eini- 
gen Grundformen ist eine gewisse syste- 
matische Vergewaltigung des geschichtli- 
chen Werdens nicht zu vermeiden. Die na- 
turalistische Krise des Menschenbildes wird 
bei Macchiavelli, die supranationalistische 
Krise bei Luther und Pascal, die idealisti- 
sche Krise bei Descartes treffend und präg- 
nant charakterisiert, daran angeschlossen 
die Menschenbildkrise in der Philosophie 
der Gegenwart «,Geist ohne Herz“, „Seele 
ohne Geist“, „Geist als Sorge“). Am Schluß 
wird das integrale Menschenbild — das 
Bild des ehrfürchtigen Menschen — ange- 
deutet. 


Christentum und Humanismus, Wege des 
menschlichen Selbstverständnisses. Von 
V,‚,E. Freiherr von Gebsattel. Stutt- 
gart 1947, E. Klett, kl. 8° 186 S. 

Der Verfasser ist Nervenarzt, Mitheraus- 
geber des Fachorgans „Der Nervenarzt“, Er 
geht von dem Grundgedanken aus, daß der 
Mensch nicht in sich, noch: aus sich, son- 
dern nur. von seinen Grenzen her zu ver- 
stehen ist. Darum enthält der Titel des 
Buches, das Wege zum Selbstverständnis 
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bahnen will, auch die Beziehung auf das 
„Christentum“. „Das Buch“ — so sagt das 
Vorwort — „hat einen Freund, und dieser 
unsichtbare Freund ist die Grenze des 
Menschen. Und es hat einen Feind, und 
dieser Feind ist der Wahn, die Sinnmitte 
des menschlichen Daseins ließe sich von 
wo anders her bestimmen, als von dieser 
Grenze.“ Dem Irrglauben, der Mensch 
könne ohne solchen Bezug verstanden wer- 
den, gilt ein gelegentlicher Angriff. Der 
Mensch hat eine Grenze nach unten und 
eine Grenze nach oben, eine Grenze nach 
außen und nach innen. Erst in der Füh- 
lungnahme, mit dieser doppelten Grenze 
erkennt er seine Bestimmung; erst in ihrer 
Anerkennung findet er seine Freiheit. 


Zwei Abschnitte des Buches (Religion und 
Psychoiogie; De Profundis, Eine Auseinan- 
dersetzung mit C, G. Jung, Herbst 1945) 
sind Auseinandersetzungen mit dem be- 
kanntesten Psychotherapeuten von heute, 
C.G. Jung. Eine vornehme Kritik legt im 
ersten dieser beiden Abschnitte die Unzu- 
länglichkeit der psychologistischen Grund- 
haltung Jungs auf dem Gebiete des Reli- 
giösen dar, wie die Neigung Jungs, Selbst 
und Seele zu vergotten. Der andere, im 
Untertitel ausdrücklich „Auseinandersetzung 
mit Jung“ genannte Abschnitt zeigt in. sou- 
veräner Ruhe, wie unberechtigt Jungs be- 
kannte Beschuldigungen des deutschen 
Menschen von seinem eigenen Standpunkt 
aus sind; nur in einer Anmerkung weist 
Gebsattel darauf hin, daß Jung dazu um 
so weniger berechtigt war, als er selbst 
sich in früheren, dem Kriege vorgängigen 
öffentlichen Aeußerungen leidenschaftlich 
zu Hitler bekannt hatte. M.E. ist die heu- 
tige Schätzung Jungs sehr stark Mode-An- 
gelegenheit; die wissenschaftliche Qualität 
seiner Analysen wird stark überschätzt. — 
Der „Not und Hilfe“ überschriebene Ab- 
schnitt des Buches war schon früher ge- 
sondert erschienen. In ihm ist die Rede von 
den Ueberschneidungen der Seelenheilkun- 
de und der Seelsorge, von der religiösen 
Tiefe mancher Seelenleiden, die vom rein 
menschlichen Boden eines Psychotherapeu- 
ten, der von den Grenzen des Menschen 
nach oben und unten absieht, nicht gemei- 
stert werden können. — Treffend feine 
Analysen bietet der Abschnitt „Die Liebe 
in der Aufbauordnung des Stifterschen 
Menschenbildes“, Der letzte Abschnitt, nach 
dem das ganze Buch benannt ist, ist in 
der Form eines Gespräches mit Erziehern 
eine kritische Sichtung des modernen Indi- 
vidualismus. 


Weltanschauung 
Die Götter Griechenlands. Das Bild des 
Göttlichen im Spiegel des griechischen 


Geistes. Von Walter F. Otto. Frank- 


furt/Main 1997. G. Schulte-Bulmke,. gr. 
8 286 S. 


Die Entdeckung des Geistes. Studien zur 
Entstehung des europäischen Denkens 
bei den Griechen. Von Bruno Snell. 
te 1946, Classen & Goverts. 8° 


Walter Otto hat sich in seinem Buch eine 
apologetische Aufgabe gestellt:. Er will die 
Vorurteile, die bei uns heute dem Ver- 
ständnis der griechischen Götterwelt ent- 
gegen stehen, überwinden und ihre echten 
Zeugen in gebührender Weise zur Sprache 
kommen lassen. Mit ehrlicher Begeisterung, 
vorzüglicher Kenntnis und in gepflegter 


Sprache wird ein anziehendes Bild der 
griechischen Götter geboten, dabei das Un- 
terscheidende von der christlichen Vorstel- 
lungswelt deutlich herausgearbeitet,. Aber 
es werden nicht eigentlich Handhaben für 
einen Vergleich und eine Beurteilung der 
Andersartigkeit der beiden Welten g8e- 


geben. 
Sie bietet Bruno Snell, freilich nicht in 
bewußter Absichtlichkeit. Aber dadurch, 


daß seine Studien tiefer dringen und er 
wesentliche Stadien auf dem Wege der 
Selbstentdeckung des europäischen Geistes 
aufzeigt, ist die Richtung gewiesen, in der 
dieser Geist weiter zu sich und damit auch 
zu einem geläuterten Gottesbild kommen 
mußte oder konnte. Snells Studien sind im 
Laufe von 17 Jahren entstanden, fügen sich 
aber zu einem einheitlichen Bild zusam- 
men; sie erhellen den Weg der Selbstent- 
deckung des Geistes in der griechischen 
Welt. Dem homerischen Menschen fehlte 
noch eine klare Vorstellung vom eigenen 
Selbst als der Quelle seines Denkens und 
Handelns. Er verlegt ihren Ursprung in 
eine fremde Macht (Götter), die ihm Ent- 
schlüsse und Gedanken eingeben. Die olym- 
pischen Götter sind selbstgeschaffene Part- 
ner eines Selbstgespräches, das noch nicht 
um sich weiß. Ueber die erste Selbstfindung 
in der griechischen Lyrik hinaus geschieht 
bei den Tragikern ein weiterer wesent- 
licher Schritt: Das Handeln des tragischen 
Helden aus eigenen Motiven wird zum 
eigentlichen Inhalt des Dramas gemacht. 
Sokrates erweckt in neuem Sinne das schla- 
fende Selbstbewußtsein des Menschen; er 
zeig, daß jeder Mensch vor die Beweg- 
gründe seines Handelns gestellt ist, und 
daß ihm selbst die Wahl zwischen Gut und 
Böse aufgegeben ist. Von volkstümlichem 
Nachdenken über die Tugenden geht der 
philosophische Weg des Sokrates zur Er- 


kenntnis der Allgemeinbegriffe — Hier 
trägt echte philologische und sprachpsychu- 
logische Durchdringung philosophiscne 


Früchte, Was die Griechen einst errangen, 
ist uns heute zur Verteidigung und Weiter- 
führung aufgegeben. 


Atomphysik, Biologie und Religion. Von 
Max Hartmann. Stuttgart 1947. Deut- 
sche Verlagsanstalt kl. 8° 44S, 

Max Hartmann, der Nestor der deutschen 
Biologie, der noch heute als Direktor und 
Abteilungsleiter am Kaiser-Wilhelm-Institut 
für Biologie tätig ist, spricht in dem 
schmalen Heft seine Auffassung über die 
Beziehungen der Naturwissenschaft zu Phi- 
losophie und Religion aus. Dabei steht er 


auf dem Standpunkt, daß jeder, auch der 
einfachste Naturgegenstand, ° „prinzipiell 
unerkennbare irrationale Züge“ enthält, 


„die überhaupt nicht rational, mit den der 
Wissenschaft zur Verfügung stehenden Er- 
kenntnismitteln erfaßt werden können“ (5). 
Er warnt davor, die Ergebnisse moderner 
Atomphysik wie die Auffassungen des 
neuen Vitalismus als positive Begründun- 
gen des Gottesglaubens und der Religion 
ansehen zu wollen. Darin ist ihm beizu- 
pflichten, daß der Versuch, von der heuti- 
gen Atomphysik aus etwa die menschliche 
Willensfreiheit beweisen zu wollen, völlig 
verfehlt ist. Den Vitalismus hält er für 
einen Rückfall in überwundene Auffassun- 
gen; er hält das Lebensprinzip für uner- 
kennbar. Dabei verkennt er jedoch den 
Sinn der Argumente des Vitalismus. Auch 
die Aufdeckung der Chromosomengarnitur 
als des Erbträgers kann auf die entschei- 
dende Hauptfrage keine Antwort geben: 
Woher rührt die richtige „Insertion?“* 
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(Driesch), die Tatsache, daß das Lebewesen 
und seine Teile nicht einfach alle Anlagen, 
sondern jeweils die richtigen zur Entfal- 
tung bringt. Hartmann trennt grundsätz- 
lich Naturwissenschaft von Religion. Den- 
noch bekennt er am Schluß: „Die Sinnhaf- 
tigkeit und Planmäßigkeit der Naturgesetze, 
die in ihrer Gesamtheit zum Ausdruck 
kommt, die darin sich offenbarende Zweck- 
mäßigkeit, aber auch die Harmonie zwi- 
schen Denken und Sein und, das Irrational- 
Metaphysische, das aller rkenntnis zu- 
grunde liegt, alles das kann auch kriti- 
schen Naturforschern als eine grandiose 
Offenbarung Gottes in der Natur erschei- 


nen.“ G.S. 
Von der göttlichen Vorsehung. Von Hans 
Eduard Hengstenberg. Münster 


1947, Regensberg Kl.8° 166S. 

Jeder Denkende hat es gegenwärtig selbst 
erlebt oder doch miterlebt, daß alle 
menschlichen „Sicherungen“ zerbrachen. Da 
war es leichter denn sonst, sich dem 
„christlichen Wagnis“ zu überantworten, 
das zwar keine absolute Gewähr für die 
Rettung unseres natürlichen wie übernatür- 
lichen subjektiven Lebens bietet, dafür 
aber die Sicherung in Gott gewährt, der 
dem Menschen Sein und Bestehen schenkt 
und erhält um seiner Aufgabe im sgöttli- 
chen Welten- und Heilsplane willen. Dieser 
„Für-Sicht“ oder Fürsorge der göttlichen 
Vorsehung widmet Hengstenberg seine 
Schrift. An einleuchtenden Beispielen er- 
läutert der Verfasser, wie die absolute Sou- 
veränität Gottes mit der menschlichen Frei- 
heit, wie Gnadenwirkung mit menschlicher 
Entscheidung in Einklang stehen. Das Böse 
— zwar nicht in seinem erstmaligen Er- 
scheinen überhaupt, sondern vielmehr in 
seiner jedesmaligen tatsächlichen Mani- 
festation —, Gebet und Frömmigkeit er- 
fahren eine Sinngebung. 

Fulda. Dr. Grond. 


Die Krisis des Christentums. Ihre Ursachen, 
ihr Werden und ihre Bedeutung. Von 
w. Nestle. Bei Heinrich F.C. Hanns- 
mann, Stuttgart 1947, 575S. 

Die Grundthese des Buches lautet: Die 
Krisis, die schleichende Krankheit des 
Christentums, besteht in dem immer mehr 
sich erweiternden Zwiespalt zwischen sei- 
ner religiösen Vorstellungswelt und seiner 
heutigen Umwelt, und zwar in theoreti- 
scher und praktischer Hinsicht, Diese 
Krankheit des Christentums beginne eigent-. 
lich schon mit seiner Entstehung, d.h. mit 
der Umwandlung des Evangeliums Jesu in 
das Christentum. Der Kern dieses ur- 
sprünglichen Evangeliums sei die Verkün- 
digung von der Liebe Gottes zu den Men- 
"schen, die sich von ihrer Selbstsucht zur 
Nächstenliebe bekehren sollten. Paulus erst 
habe das Christentum als Religion begrün- 
det, die an die Stelle des Evangeliums Jesu 
ein Evangelium von Jesus als dem Gottes- 
sohn setzte, der die Menschen durch sei- 
nen Opfertod von der Sünde erlöste, um 
sie zur Seligkeit zu führen. Jesus wäre ein 
religiöser Genius, Paulus der erste christ- 
liche Theologe und Begründer der Dogma- 
tik und Christologie.. Der Evangelist Jo- 
hannes gehe auf der Bahn der von Paulus 
begonnenen Vergöttlichung Jesu noch wei- 
ter und halte dessen göttliche Würde auch 
im irdischen Dasein fest. Die christliche 
Kirche als Produkt der spätantiken Reli- 
gionsmischung baute die christliche Reli- 
gion mit Hilfe der platonischen und aristo- 
telischen Philosophie‘ zu einer vollständi- 
gen Welt- und Lebensanschauung aus, de- 


ren Kern die Lehre von der göttlichen 
Dreieinigkeit und der Erlösung durch 
Christi Opfertod sei. Der Prozeß der Ver- 
göttlichung Jesu sei jetzt abgeschlossen: 
die christliche Liebesethik erscheine zu- 
gunsten der Dogmatik und des Glaubens- 
bekenntnises an zweite Stelle gerückt. Die 
Reformation habe die äußere Autorität der 
Kirche zerbrochen und mit Mißbräuchen 
aufgeräumt, aber nicht auf das Evangelium 
Jesu, sondern auf den Paulinismus zurück- 
gegriffen und das Glaubensbekenntnis bei- 
behalten, Den Hauptinhalt des Buches bil- 
det dann der Nachweis, daß das Geistes- 
leben in Europa seit der Renaissance, in 
Deutschland mit der Aufklärung, mit dem 
neuen Humanismus und noch mehr mit 
dem Aufschwung der Naturforschung und 
e 3 im Gegensatz zur christlichen Welt- 
und Lebensanschauung sich entwickelt ha- 
be. Diese Bewegung lasse sich nicht rück- 
gängig machen. Die Menschen könnten 
heute nicht mehr auf das christliche Glau- 
bensbekenntnis verpflichtet werden; aber 
sie brauchten die Ethik Jesu, um der dro- 
henden Selbstvernichtung zu entgehen. Dar- 
um bleibe der Kirche nur die Möglichkeit 
der Abwendung von der Dogmatik und der 
Hinwendung zum ethischen Kern der Lehre 
Jesu, zur Nächstenliebe. 

In dem umfangreichen Werke wird sehr 
viel Wissenswertes und Interessantes über 
die mit dem Christentum in Berührung ge- 
kommenen Geistesstrümungen, angefangen 
vom Hellenismus bis zur Renaissance und 
Aufklärung gesagt. Aber seine religionsphi- 
losophischen Gedankengänge sind nicht we- 
sentlich neu, sondern Geist vom Geiste der 
Aufklärung, von der genugsam bekannt ist, 
daß ihr das Verständnis für die eigentliche 
Wesenstiefe des Christentums, seinen Of- 
fenbarungs- und Geheimnischarakter grund- 
sätzlich abgeht. Der Zwiespalt zwischen 
dem Christentum und der modernen Welt 
und die daraus folgende Krise menschlicher 
Existenz stammt nicht aus dem Zurückblei- 
ben des Christentums hinter dem Fort- 
schritt der Kultur, sondern — und da er- 
hebt sich als wesentliche Forderung für den 
heutigen Menschen die der Metanoöis — 
aus dem Abfall und Versagen der Beken- 
ner Christi. Die Grundthese: Hinwendung 
zur christlichen Ethik unter Beiseitelassung 
des Dogmatischen gleicht in etwa der For- 
derung: Schafft uns mehr Obst, aber rottet 
die Fruchtbäume aus. 


Würzburg. Prof. D. Dr. Hasenfuß 


Christliche Existenz inmitten der Welt. Die 
Bildung zum christlichen Menschen. Von 
J. P. Steffes, Patmos-Verlag Düssel- 
dorf 1947, 271 S. 


Thomas von Aquin und das moderne Welt- 
bild. Wesentliche katholische Aufgaben 
von heute. Von J. P. Steffes, Regens- 
bergsche Verlagsbuchhandlung Münster 
(West.) 1946, 71 S. 

Das Buch: „Christliche Existenz inmitten 
der Welt“ erwächst aus dem heutigen Le- 
ben mit seinen Fragen an den Christen 
nach dem rechten Bild des Menschen. Aus- 
gangspunkt zur Bestimmung von Art und 
Möglichkeit christlicher Existenz und Bil- 
dung ist für den Verfasser die gegebene 
Situation des Menschen. Der furchtbare 
Zwiespalt des Menschen der geschichtli- 
chen Wirklichkeit leuchtet auf: Neben dem 
Drang und Streben nach den höchsten 
Ideen des Wahren, Guten und Schönen' 
zeigt sich eine nicht minder große Ohn- 
macht. Der Mensch ist ein Wesen der größ- 
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ten Möglichkeiten, in deren rechter Aus- 
wahl und Verwirklichung der Sinn der Bil- 
dung besteht, diese als Prozeß verstanden, 
in dem der Mensch zur Fülle seiner Exi- 
stenz geformt wird. In klassischer Präg- 
nanz werden natürliche menschliche und 
übernatürliche christliche Bildung und Exi- 
stenz in ihren Verschiedenheiten, Span- 
nungen und Entsprechungen einander ge- 
genübergestellt. Die rechte Bestimmung 
christlicher Existenz ist das Kernstück des 
Buches und heute besonders aktuell und 
bedeutungsvoll in der Auseinandersetzung 
zwischen Soziologismus und Existentialis- 
mus, von denen der eine christliche Exi- 
stenz einseitig von unten her, weltimma- 
nent und kollektivistischh der andere ein- 
seitig von oben her, welttranszendent und 
individualistisch sieht. Die rechte Bestim- 
mung christlicher Existenz unter Vermei- 
dung aller Einseitigkeiten und Verengun- 
gen gewinnt der Verfasser durch Orien- 
tierung an den christlichen Grundideen der 
Dreieinigkeit, der Schöpfung, Menschwer- 
dung und Erlösung. 


Wie wirkt sich christliche Existenz in der 
Welt aus? Die Lösung dieses Problems gibt 
der Verfasser mit der Feststellung von 
größter Tragweite ,„Da die Erlösung so 
weit reicht wie die Schöpfung und beide 
aus der Hand des gleichen Gottes stam- 
men, kann auch alles von Gott schöpferisch 
Gewollte, somit erst recht die seinen eben- 
bildlichen Geist verwesentlicht darstellen- 
de Kultur und Bildung für die Erlösung 
und die Auferbauung seines Reiches von 
Bedeutung werden. Nichts ist von dieser 
Bestimmung ausgenommen. Der ganzen 
Schöpfung, namentlich den in der Ge- 
stalt ihres kulturellen, d. h. im göttlichen 
Schöpfungsauftrag entfalteten Kräften, 
will Gottes Erbarmen sich schenken. Damit 
soll Gott in der gesamten Welt offenbar 
werden.“ Darum gilt: ,‚„Weil Auftrag in- 
nerhalb der göttlichen Welt- und Heils- 
ordnung, ist Weltdienst an sich kein 
Hemmnis für eine restlose Hingabe an 
Gott, seine Versäumnis aber unter Umstän- 
den ein Versagen Gott gegenüber. Der Blick 
auf Gott darf seine Welt nicht übersehen; 
der Blick auf die Welt muß so tief sein, 
daß er wieder auf Gott trifft“ (S. 232 f£.). 
Im Dienste solcher Existenzverwirklichung 
steht und wirkt die Kirche in der Zeit, die 
konkreten Menschen formend, ihr Auge 
dem Ueberzeitlichen zugekehrt. Christliche 
Bildung und Existenz umfaßt alle wesent- 
lichen und wertvollen Momente jedweder 
profanen und religiösen Bildung ohne Ein- 
seitigkeit und erhebt sie synthetisch ge- 
eint zu Motiven und Bausteinen einer über- 
natürlichen göttlichen Lebensform. Die 
Sünde als Macht der Unordnung, des Zer- 
falls und der chaotischen Umbildung ist 
überwunden, und an ihre Stelle tritt das 
göttliche Heil als Ordnung, Friede und 
Fülle in Vereinigung mit Gott. Wenn sich 
christliche Existenz und Bildung gleichwohl 
nicht als. geradlinige Fortsetzung der ir- 
disch-natürlichen arstellt, sondern als 
neue Seinsgestal, so bedeutet sie doch 
nicht eine Brechung der seelischen Einheit 
und eine Verzerrung des inneren Men- 
schen: Wie alles natürliche Leben auf 
Mehrschichtigkeit und Spannung beruht 
und immer neu zu vollziehen ist, so erst 
recht das geistig-übernatürliche als Leben 
£fruchtbarster schöpferischer Spannungen 
und Polaritäten, 


Wie steht es nun aber mit der tatsächli- 
chen Verwirklichung christlicher Existenz 
und Bildung in der wirklichen Geschichte 
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des Christentums? In manchen Ohren wird 
die Feststellung vielleicht etwas zu opti- 
mistisch klingen, daß die Geschichte des 
Christentums in gewissem Sinne eine fort- 
schreitende Entfaltung der christlichen Bil- 
dungskräfte sei: „Alles Auf und Nieder, 
alles Für und Wider, dem wir begegnen, 
dient doch letzten Endes dazu, durch Licht 
und Schatten hindurch Christi Bild und 
die von ihm erschlossenen bildenden Mäch- 
te immer allseitiger in den Menschen und 
ihrer Geschichfe hervortreten zu lassen.“ 
Optimistisch ist auch Steffens Ausblick in 
die Zukunft: „Wenn nach Hegel eine Idee 
zu reich ist, um sich in einer geschichtli- 
chen Epoche zu erschöpfen, vielmehr meh- 
rerer Zeitalter bedarf, um ihre Kraft ganz 
auszustrahlen, wird man vom Christen- 
tum als einer unendlichen göttlichen Idee 
und Kraft erwarten dürfen, daß sie alleı 
kommenden Zeitalter bedarf, um ihre 
Fülle einigermaßen sichtbar zu machen“ 
(S. 255/56). Der Verfasser wird in diesen 
Gedankengängen und ihrer Begründung 
durch die Hegel’sche Maxime kaum über- 
all Beifall finden. 


Eine Ergänzung und Erweiterung der 
eben besprochenen Probleme kann das an- 
dere Büchlein von Steffen bieten: „Tho- 
mas von Aquin und das moderne Welt- 
bild“, insofern hier über das Menschen- 
bild hinaus die vom modernen Weltbild 
aus an das christliche Denken gestellten 
Probleme zur Sprache kommen. Das Büch- 
lein stellt in erweiterter Form einen Vor- 
trag des Verfassers dar. Das thomistische 
und moderne Weltbild werden zunächst 
einander in ihrer Gegensätzlichkeit gegen- 
über gestellt. Das geistige Gebäude des 
Aquinaten könnte, besonders auf den mo- 
dernen Menschen, den Eindruck eines sta- 
tischen, starren Denksystems machen. Seine 
philosophische und theologische Summe 
vermitteln vom Kosmos ein Gesamtbild, 
das Himmel und Erde, Diesseits und Jen- 
seits als ein Universum des Seins und der 
Wirklichkeit umfaßt, in dem alle Teile 
organisch-teleologisch ineinandergefügt und 
hierarchisch gestuft sind, von der niedrig- 
sten Wirklichkeit bis zur dreifaltigen Gott- 
heit als absoluter Aseität. Wenn nun aber 
auch im thomistischen System die Seins- 
und Denkprinzipien von dauernder Kon- 
stanz sind, so herrscht doch innerhalb ih- 
rer — das ist für den heutigen dynami- 
schen Menschen besonders bedeutungsvoll 
— eine rege Bewegtheit und Dynamik. Als 
vorbildlich für das heutige Denken und 
Leben können sich folgende thomistischen 
Grundeinstellungen erweisen: ‚„Kritischer 
Realismus, phänomenologisches, synthe- 
tisch-teleologisches, universalistisches Den- 
ken, das sich allem Wahren und Guten 
öffnet, wo immer es sich findet, um es aus 
allen Verkümmerungen, Verdunklungen 
und Fälschungen heraus dem Gesamtkos- 
mos des Wahren und Guten einzugliedern, 
ferner Gestalt- und Ganzheitsschau, Abzie- 
lung auf eine theistische Metaphysik an 
Hand von Analogie und Symbol, endlich 
der Wille zur existentiell-soziologischen 
Wahrheits- und Wertrealisierung in inten- 
tionaler Lebensgemeinschaft mit dem über- 
weltlichen persönlichen Gott der Wahrheit 
und Heiligkeit“ (S. 70). 


Die beiden Schriften von Steffes zeigen 
Gewandtheit der Darstellung moderner 
Probleme, Einsichten auf allen Gebieten 
des heutigen sozialen, kulturellen, geisti- 
gen und religiösen Lebens mit seinen Fra- 
gen. Die Anwendung auf die praktischen 
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Verhältnisse der Gegenwart ist 
und gewinnend. 
Würzburg 


geistvoll 
Prof. D. Dr. J. Hasenfuß. 


Natur und Uebernatur. 


Von Carl Feckes, 
Düsseldorf 1947, 
60 


Bastion-Verlag. kl. 80, 


S. 

Die Schrift trägt den Untertitel „Prole- 
gomena zur Gestaltung eines christlichen 
Humanismus“. F. spürt den Möglichkeiten 
eines christlichen Humanismus nach, in- 
dem er das scholastische Axiom „Gratia 
supponit naturam, non destruit, sed com- 
plet et perficit eam‘“ in den Grundzügen 
analysiert. Die A en über den 
ersten Teil des Axioms. (gratia supponit 
naturam) betreffen den Teil der Beziehun- 
gen, die man als Existenz- und Wirkver- 
hältnis bezeichnen kann. F. faßt sie selber 
wie folgt zusammen: 1. Eine in sich ste- 
hende und fertige Natur wird von der 
Gnade vorausgesetzt. Sie soll auch unter 
der Uebernatur ganz Natur bleiben und 
sich nach ihren Eigengesetzeh entwickeln. 
2. Da eine konkret bestimmte Natur vor- 
ausliegt, so färbt sich das Gnadenleben 
nach den charakteristischen Eigenheiten 
der Natur, aber eine bestimmte Konkret- 
heit oder eine bestimmte Höhe und Fülle 
der Natur wird nicht verlangt. 3. Einzi- 
ger Anknüpfungspunkt ist die nackte Gei- 
stigkeit der Geistnaturen als bloße Emp- 
fänglichkeit, aus der Gottes Macht die 
übernatürliche Geistigkeit und das Mitle- 
ben mit dem Geistesleben hervorlockt, wo- 
durch eine innige Einheit von Natur und 
Uebernatur ermöglicht wird. 

Der zweite und dritte Teil des Schrift- 
chens legt das Ziel- und Wertverhältnis 
dar. Die Gnade als das Höhere fordert 
von der Natur als dem Niederen eine ‚„ge- 
wisse Einordnung“. Diese Einordnung ist 
teils „Bescheidung‘“, teils „Beschneidung“ 
des Natürlichen. 

Weder die Bescheidung noch die Be- 
schneidung der Natur hat etwas zu tun 
mit einer Diffamierung oder Zerstörung 
der Natur. Jene beiden gereichen ihr so 
sehr zur Vollendung und Vervollkomm- 
nung, daß sie Bedingungen der Wesens- 
erfüllung darstellen. 
Eichstätt E. Abt. 
Die drei Laster. Dostojewskis Tiefenpsy- 

chologie. Von Alois Dempf. München 
1946. K. Alber. 80, 131 S. 


Russisches Christentum. Von Hans von 
Eckardt,. Mit 24 Bildtafeln. München 
1947. -Piper & Co. gr. 80, 328 S. 


F. M. Dostojewski. Sein Bild vom Men- 
schen und vom Christen Fünf Vorträge 
von Theodor Steinbüchel. Düsseldorf 
1947. L. Schwann. kl. 90, 284 S, 

Wenn nach einem Wort Ortega y Gassets 
die großen entscheidenden Wandlungen 
der Menschheit in der Gegenwart auf den 
Glaubensverlust, den die Völker seit Be- 
ginn des 17. Jahrhunderts erfahren haben, 
zurückgehen, dann muß in der augenblick- 
lichen Lage die auf den Osten gerichtete 
Zeitbesinnung sich die Frage vorlegen, wie 
weit ähnliche Strukturwandlungen in der 
östlichen Welt zu Bolschewismus und 
Atheismus geführt haben. 

Man hat in Dostojewski mehr und We- 
sentlicheres sehen gelernt als den großen 
Romanschriftsteller. Dostojewski ist Psy- 
chologe der menschlichen Tiefe und Deu- 
ter der russischen Seele von überragendem 
Ausmaß, so daß sein Werk Philosophen 


und Theologen zur Auseinandersetzung 
reizt. Alois Dempf legt drei Essays vor 
über die in allen Novellen und Romanen 
Dostojewskis hauptsächlich auftretenden 
drei Lastertypen, deren Zeichnung mit ex- 
zessiver Deutlichkeit durchgeführt ist. Er 
weist dabei hin auf die moralische, men- 
schenbildende Endabsicht des Dichters, die 
fast immer übersehen wurde, 

Hans von Eckardt gibt ein umfassendes 
Bild der russischen Volksreligion in Auf- 
stieg und Niedergang. Immer hat man das 
Gefühl, einem kundigen und besonnenen 
Führer zu folgen, mag er von den Ur- 
sprüngen und Entwicklungen des Kultus, 
von der Magie der heiligen Ikonen, dem 
Vorbild des Athos und der . göttlichen 
Hierarchie von Byzanz und der frühmit- 
telalterlichen Mystik des Hesychiasmus, 
von den religiösen Volksvorstellungen 
(Jüngstes Gericht, Totenehrung und Todes- 
erlösung, Dämonenangst und Teufelsglau- 
ben) sprechen. Seine Schilderung der Er- 
starrung der Formen und der weltflüchti- 
gen Frömmigkeit der orthodoxen Kirche 
machen den antithetischen Umschlag zum 
Atheismus verständlich. 

Theodor Steinbüchel legt umgearbeitete 
Vorträge über das Menschenbild bei Dosto- 
jewski vor. Die Vorträge wurden in der 
schwersten Zeit des Jahres 1945 als Besin- 
nung auf das ewige Wesen des Menschen 
gehalten. Das Menschenbild Dostojewskis 
umgreift den Menschen in einer Allseitig- 
keit, wie es selten vor einem Menschen 
stand. Das Christliche bei Dostojewski 
wird in seiner typisch östlichen Art her- 
ausgestellt und mit dem abendländisch- 
christlichen Glauben und unserem Empfin- 
den des Menschseins und des Menschlichen 
verglichen. Die Gegenstände der Vorträge 
sind: 1. Die Grenze der Humanität; 2. Das 
Dämonische im Menschen, Versuchung und 
Entscheidung; 3. Das Gegenbild echter 
Christlichkeit im Entwurf ‚„Karamsowscher 
Niedertracht‘; 4. Oestliche und westliche 
Christlichkeit in Berührung und Gegen- 
satz; 5. Die Geborgenheit in Gott und die 
Allverbundenheit der Kreatur in der Liebe. 

Alle drei Schriften haben eine bedeut- 
same Zeitaufgabe. G. S. 


Kurze Erzählung vom Antichrist. Von Wla- 
dimir Sergejevic Solowjew. Uebersetzt 
und eingeleitet von Ludolf Müller. Mün- 
chen 1947. Hermann Rinn. kl. 8°, 79S. 

Die Uebersetzung der genialsten Schöpfung 

Solowjews von dem jungen Solowjew- 

forscher Ludolf Müller, der vor kurzem in 

Marburg mit einer vorzüglichen Disser- 

tation ‚„Eschatologische Geschichtsanschau- 

ung Wladimir Solowjews“ promoviert hat, 

ist ausgezeichnet. Aus der Einleitung (S. 

5—17), dem Nachwort und den Anmerkun- 

gen kann sogar jeder, der in der Geistes- 

welt Solowjews gut bewandert ist, manches 


lernen. Der „Antichristus“ bildet den 
Schlußteil der wundervollen „Drei Ge- 
spräche“ Solowjews. Wir hoffen, daß der 


Uebersetzer uns bald mit der Uebertragung 


zen beschenkt. 
ee wladimir Szylkarski. 


; Hellpach, Tedeum. Laienbrevier ei- 
et Bantheologie; Hamburg 1947. Ver- 
lag Christian Wegner. Kl. 80, 124 S. 
Vom Standpunkt der Philosophie ist zu 
dem Büchlein zu sagen, daß es als unbe- 
friedigend empfunden werden ‚muß. Der 
Inhalt besteht in einer populären Dun 
stellung dessen, was der Pantheismus au 
die unsterblichen Fragen des Menschen zu 
sagen weiß, H. will ja nur oder in erster 
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‘Linie ein pantheistisches „Laienbrevier“ 
für die ler Institution bare Gemeinde des 
„bisher einzigen Dogmatikers des Pantheis- 
mus, Spinoza“ (10) schaffen. Soviel der 
freilich meist recht anfechtbaren — Para- 
lellen er zwischen seinem pantheistischen 
und den übrigen drei Monotheismen zieht, 
so wenig will er seine Leser darüber im 
unklaren lassen, daß die vom pantheisti- 
schen Glauben gewählte Lösung des Trans- 
zendenz-Immanenz-Problems Konsequenzen 
in der Wirklichkeitsauslegung und Annah- 
men auf die Fragen des Menschenherzens 
notwendig macht, die dem natürlichen (und 
auch dem kritischen) Denken und Fühlen 
teilweise recht zuwiderlaufen. Was H. zum 
Problem des menschlichen Freiheitsbewußt- 
seins und der Tatsächlichkeit der bösen 
Gesinnung beim Menschen aller Zeiten, ei- 
nem Zentralproblem in einem System, wo 
„nichts ist als Gott‘, vorträgt, kann nicht 
anders denn als logisch und existentiell un- 
zulänglich bezeichnet werden. Auch zur 
Behauptung, daß der Pantheismus der kon- 
sequenteste (104), frömmste (65) und demü- 
tigste (114) Monotheismus sei, wäre viel 
anzumerken. Die behauptete metaphysisch- 
axiologische Ueberordnung des Unbewußt- 
Ueberpersönlichen über das „ich-hoffär- 
tige“ (115) Menschlich-Persönliche, ein Ar- 
gument auch für die von NH. geglaubte 
Seinsüberlegenheit des pantheistischen All- 
gottes über den persönlichen Gott des Ju- 
dentums, Christentums und lMohammeda- 
nismus‘, trifft in einer Zeit, da die Per- 
sönlichkeitsflucht der Masse dem Nihilis- 
mus Tür und Tor geöffnet hat, auf ein 
empfindliches Ohr. Auch im Interesse der 
Richtigstellung von Einzeltatsachen und der 
Feststellung von Gedankenfehlschritten 
wäre einiges zu sagen, Es sei nur heraus- 
gegriffen, daß die Schrift zu Unrecht einen 
Nicolaus Cusanus und Angelus Silesius und 
mit zuviel Sicherheit auch einen Eckhardt 
für den Pantheismus in Anspruch nimmt. 

Eichstätt E. Abt. 


Ethik 


Die sittlichen Grunderfahrungen. Eine Ein- 
führung in die Ethik. Von Herman Nohl. 
Frankfurt/Main 1947. G. Schulte-Bulmke. 
Gr.80, 15178: 

Das Buch beansprucht, eine Einführung in 
die Ethik zu sein. Auf etwa 150, auch 
sprachlich kultivierten Seiten wird eine 
Fülle von ethischen Phänomenen entfaltet. 
Leben und Geschichte werden befragt. Es 
dürfte kaum ein ethisches Problem geben, 
das hier nicht, wenigstens andeutend, in 
eine sehr eigenständige, von Dilthey wesent- 
lich bestimmte Beleuchtung gerückt würde. 
Das alles auch nur zu bezeichnen, ist un- 
möglich; dazu bedürfte es einer eingehen- 
den Analyse und Auseinandersetzung,. Doch 
ist das Buch eine echte Einführung, die zum 
streitbaren Dialoge geradezu herausfordert. 
Doch der „höchste Ernst des Platon‘ fehlt 
diesem Buche des „Verstehens‘“, darin zahlt 
es der Zeit seinen Tribut; und darum fehlt 
ihm die bezwingende logische Fuge, der 
unerbittliche Aufstieg, die hierarchische 
Ordnung des Gedankens und also die alles 
durchstrahlende Mitte (man denke an das 
Sonnen- und Höhlengleichnis in der Mitte 
des Platonischen ‚Staates‘, der doch zu- 
letzt nicht den Staat, sondern den Men- 
schen meint, wie er, „aus dem Gefolge des 
Gottes“, also aus dem Ewigen kommend 
das Ewige sucht). Das Buch Nohls scheint 
uns auch in seinen geschichtlichen Hinwei- 
sen nicht immer glücklich zu sein; so ist es 
eine Verzeichnung Platons, wenn gesagt 


ird (S. 146), Platon „habe den Sinn des 
rei im höheren Leben des. Staates 
gefunden“; demgegenüber bedenke man, 
daß der Staat für Platon doch immer das 
große, in lesbarer Srhrift geschriebene Mo- 
dell der Seele bleibt, nicht mehr und nicht 


weniger; sein höchster Ernst“ aber gilt 
nen Geschehen, in dem „der Gott-Lie- 
bende zum Gott-Geliebten‘ wird, ein Ge- 


schehen, das schlechthin außerhalb des Rah- 
mens des Staates fällt, für das er in 
musisch-gymnastischer Bildung die Auser- 
wähltesten, die vom Ursprunge, vom Gotte 
her das Gold der höchsten Berufung in 
sich tragen, zu bereiten hat. Diese wahr- 
haft Geweihten aber zwingen sich mit Mühe 
und aus Erbarmen zum Dienste am Staate 
herab. — Und ebenso, scheint uns, wird 
hier das seit Schelers „Formalismus . . . 
schon fast zwangsläufige Unrecht an Kant 
begangen. Die „Evidenz des sittlichen Ge- 
fühles‘ kann keine Leben und Sterben 
überspannende Grundlegung des menschli- 
chen Handelns sein. Daß wir etwa „einem 
Akte der Ueberzeugungstreue gegenüber 
anders bewegt sind als angesichts einer 
nützlichen Erfindung“ (S 32), wer wird das 
bestreiten? Aber eben dies „anders Be- 
wegtsein“ bedarf der Rechtfertigung aus 
dem Geiste des Logos, und die kann zuletzt 
nur aus einem einsichtigen, unüberbietbar 
abgründigen Sinnzusammenhange heraus 
vollzogen werden. Nun ist offensichtlich, 
daß der große Kantische Gedanke von der 
notwendigen Widerspruchslosigkeit unseres 
Handelns, das nicht zu leisten vermag; aber 
diese elementar-logische Form der Gesetz- 
lichkeit ist doch die conditio sine qua non, 
sie bedeutet die strenge Grenze und die 
unerbittliche Verweisung in den Raum der 
Vernunft, die freilich zuletzt nur in 
Gestalt einer zu religiöser Metaphysik auf- 
gipfelnden Sinnfuge das große Werk der 
„Grundlegung‘“ zu leisten vermag, dessen 
sich kein noch so sublimes Gefühl unter- 
fangen kann noch darf. 

Schon hier wird deutlich, daß die Grund- 
these Nohls von der autonomen Selbstbe- 
gründung der sittlichen Welt, worin er mit 
Kant einig geht, un-platonisch ist. Soviel 
ist gewiß: es gibt keinen Eintritt in den 
Kosmos des Sittlichen — Kosmos trotz aller 


furchtbaren Spannungen und Pflichten- 
Konflikte — ohne die Freiheit der Ent- 
scheidung, und selbst auch der Hedonis- 


mus und Utilitarismus, mit denen Nohl sich 
klar und scharf auseinandersetzt, haben 
darauf doch nur insofern einen Anspruch, 
als sie auf einer bewußten und verant- 
wortlichen Entscheidung beruhen, oder doch 
wenigstens zu beruhen vorgeben, Aber was 
Grund und Boden ist, ist darum nicht auch 
Vollendung und Frucht; auch hier gilt der 
große Unterschied zwischen „Anheben“ und 
„Entspringen“, auch hier und gerade hier 
gilt das Goethesche „Stirb und Werde“, 
Und das ‚„Hinauf zu höherer Begattung“, 
das zugleich ein Hinab in den „Ursprung“ 
ist, hebt das Anheben im irdischen Grunde 
nicht auf, aber gibt ihm Teil an einem 
Sinne, den er nicht selbst sich geben kann 
und ohne den er doch nicht zu bestehen 
vermag. So gewiß die Autonomie zuletzt 
sich in einem Akte oder Aktgefüge der 
Endlichkeit realisiert, so gewiß ist sie- zu 
ihrer Sinn-Rettung auf das Unendliche und 
seine ,„Tathandlung“ angewiesen. Der aus 
eigenster Entelechie sich entfaltende Keim 
würde Blütenstand und Frucht, und also 
seine Vollendung, sein Kommen zum Sein, 
wenn er erkennen könnte, erkennen als 
morphologisch notwendige Ergebnisse des 
eigenen Wesens; und doch sind sie zuletzt 
dem aus dem Ganzen kommenden Blicke 
schöne und geheimnisschwere Verdichtung 
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von Atmosphäre und Licht („Entschluß 
und Kraft von wieviel Welten!“ Rilke). Und 
indem der Keim dies dankbar anerkennt, 
sich wissend als die Schöpfung hoher 
Mächte, hebt er seine „Autonomie“ nicht 
auf, sondern weiß sie berufen und geweiht: 
„Doch fassen Geister, würdig, tief zu 
schauen, 
Zum Grenzenlosen grenzenlos Vertrauen.“ 
Es ist also gewiß nicht wahr, was Nohl 
behauptet: „Jede religiöse Begründung der 
Moral enthält einen Zirkel.“ Wo anders 
will dann ein endlicher Geist für sich und 
sein Tun die Begründung finden als im 
Unendlichen! Kein Endliches, auch nicht 
das Gesamt der endlichen Welt vermag sich 
selbst zu begründen, und so ist der Rück- 
gang in den Bereich der religiösen Ver- 
nunft und ihrer „Erfahrungen“ nicht nur 
möglich, sondern notwendig gerade im 
strengsten Sinne eines transzendentalphilo- 
sophischen Fragens nach den Möglichkeits- 
bedingungen. Und eben darum ist es un- 
platonisch und (nicht deshalb, aber zu- 
gleich doch) schlechthin falsch, wenn die 
dialektische Theologie in der bekannten, 
von Nohl mit Recht scharf abgelehnten 
UVebersteigerung der Transzendenz, zwi- 
schen dem Reiche Gottes und der mensch- 
lichen Ethik die unüberbrückbare Kluft 
aufreißt: Es geht nicht an, den (Kanti- 
schen) „guten Willen“ einfach der Sünde 
und dem Gerichte preiszugeben, da er zum 
mindesten die forma oboedientialis, der 
unumgängliche Möglichkeitsgrund der 
menschlichen Seinsvollendung und als sei- 
end gut ist; wie uns denn auch der Anruf 
des Reiches Gottes zwingt, die ethischen 
Werte der Wahrhaftigkeit, Gerechtigkeit, 
Treue, zutiefst aber der Liebe ganz ernst 
zu nehmen, worin es sich eben als das un- 
serer Seele verwandte, nicht aber als ein 
vergewaltigend Hereinbrechendes erweist. 
Aber ebenso gilt — gegen Nohl —: das 
menschliche Ethos als das in Gestalt des 
unbedingten Sollens aufbrechende Sinn- 
Wissen und Sinn-Verlangen zwingt in Kraft 
des Logos in die Strahlung des unüberbiet- 
bar Höchsten (Platon, Augustinus, Anselm, 
Leibniz), des „heiligen Willens“, der zu- 
gleich der höchste, sich selbst denkende 
Gedanke ist; das will sagen in die Begeg- 
nung mit dem lebendigen Gotte; denn zu- 
letzt kann auch ‚der gute Wille“ nur kraft 
Teilhabe gut sein. Es gibt ein gewaltiges 
und untrügliches Zeichen für die abgrün- 
dige Notwendigkeit dieses Bezuges: erst in 
und durch die Mysterien des lebendigen 
Gottes findet der Konflikt der Pflichten, 
den Nohl als tragische Urgegebenheit hin- 
zunehmen geneigt ist, seine überwältigende 
Lösung. Ein Beispiel: daß Liebe und Ge- 
rechtigkeit einander nicht in Wahrheit auf- 
heben, das weiß der Betende, seitdem sie 
am Kreuze aufstrahlten in jener metaphy- 
sischen Tiefe und Einheit, für die uns An- 
selm von Canterbury die philosophisch- 
theologische Formel gegeben hat. Der Be- 
ter, d. h, der von der Wirklichkeit des 
lebendigen Gottes Ergriffene und Verwan- 
delte ist im ethischen, also menschlichen 
Bereiche nicht der dialektische Gegen- 
schlag, „an den Philosphie nicht heran- 
reicht“, sondern — im übrigen auch nach 
den letzten Gesichten der deutschen Welt- 
dichtung — die gnadenhafte Vollendung des 
Täters. — Aus diesen Andeutungen dürfte 
erhellen, warum die auf S. 18 — also gleich 
zu Beginn — sich vollziehende a limine — 
Verweisung der „katholischen Haltung“ aus 
dem Bereiche der Sittlichen überhaupt nicht 
ernstzunehmen ist; es wäre in manchem 
"Betracht wünschenswert, daß eine neue 
Auflage die Unmöglichkeit tilgte. Das hier 
zusammenhanglos zitierte Gespr ächs- 


Wort Guardinis: „... ja, wollen Sie denn 
allen diesen armen Seelen die schwere 
Verantwortung für die Wahrheit ihrer 
Ueberzeugung auferlegen?“ ist von G. ge- 
wiß nicht so verstanden worden, als wolle 
die Kirche den einzelnen der Notwendig- 
keit seiner persönlichen Entscheidung ent- 
heben Nur ein Hinweis, wie es gemeint 
sein kann und sein gutes Recht hat: So 
sehr ein jeder seine Sprache spricht und 
Verantwortung für sie trägt, er kann nur 
hoffen, richtig zu sprechen, wenn er sich 
der ihm an Welthaltigkeit und Weisheit 
ungemessen überlegenen Sprache — sie 
„kommt von weit“ — unterwirft. Und so: 
im höchsten und darum gefahrvollsten, dem 
sittlich-religiösen Bereiche bleibt ein jeder 
seines Glückes Schmied und ist sich auf 
Gedeih und Verderben in die eigene Hand 
gegeben; aber wie sollte er denn bestehen 
können, wenn er eigenwillig und selbst- 
herrlich wie der Baccalaureus im 2ten 
„Faust“ an den Wegzeichen vorübergeht, 
die der Ewige Grund, der sich wahrlich’ 
„nicht unbezeugt gelassen hat“, mit barm- 
herziger Hand in immer ‚gesteigerten Ge- 
stalten“ gegeben hat?! —Wo steht es denn 
geschrieben, den überwältigenden Zeichen 
der Ewigkeit sich und den Bruder anzu- 
vertrauen, heiße sittliche Selbstentman- 
nung? — 

Burghausen Ferdinand Bergenthal. 


Klassiker - Ausgaben 


Aristoteles, Ueber die Seele. (1. Bändchen 
von: Die Lehrschriften, herausgegeben, 
übertragen und in ihrer Entstehung er- 
läutert.) Von Paul Gohlke, Paderborn 
1947. F. Schöningh. Kl. 8°, 149 S, 


Mit dieserä Bändchen beginnt der Verlag 
Schöningh eine Gesamtausgabe der Lehr- 
schriften des Aristoteles. „Zum ersten Mal 
wird hier versucht, die Lehrschriften des 
Aristoteles dem Leser möglichst in der 
Form zu vermitteln, in der sie von dem 
Verfasser geschaffen sind“ (5). Dadurch, daß 
in dieser Ausgabe Nachträge als solche 
kenntlich gemacht werden — es geschieht 
in dieser Ausgabe durch Einrücken der 
Zeilen —, werden ohne die geringste Aen- 
derung am überlieferten Text ‚viele ge- 
radezu verzweifelte Stellen restlos klar, daß 
man sicherlich in Zukunft den Aristoteles 
gar nicht mehr ohne diese Einrichtung wird 
lesen wollen“ (6). Der griechische Urtext, 
wie ihn der Herausgeber sich rekonstruiert 
hat, soll später der vorliegenden Ueber- 
setzung beigegeben werden. In einer Ein- 
leitung zu der Uebersetzung werden Anga- 
ben über den Textzustand der von Aristo- 
teles hinterlassenen Schrift gemacht. An- 
gefügt sind Erläuterungen. 


Thomas von Aquin. Das Haus des Adlers. 
Brevier der Heilslehre. Zusammenge- 
stellt und verdeutscht von Josef Pie- 
per. München 1947, Kösel- Hegner, Ki 99, 
184 S. 

Das Bändchen schließt sich an das frühere 
„Ordnung und Geheimnis“ an. Während im 
ersten kurze Kernstücke in WUebersetzung 
einen Einblick in die philosophische Lehre 
des Aquinaten vermitteln, tut das neue 
Bändchen das gleiche für die theologische 
Lehre. Als Einführung in die Gedanken- 
welt Thomas von Aquins empfehlen sich 
beide Bändchen. 

Blaise Pascal. Gedanken. Nach der endgül- 
tigen Ausgabe übertragen von Wolfgang 
Rüttenauer. Mit einer Einführung von 
Romano Guardini. Wiesbaden 1947. Die- 
terich, Kl. 8°, 388 S. 
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Blaise Pascal. Ueber die Religion und 
einige andere Gegenstände (Pens£es). 
Uebertragen und herausgegeben von 
Swald Wasmuth. Heidelberg 1946. L. 
Schneider. 3. Aufl. kl. 8°, 538 S. 


Pascal ist ein Denker, an dem sich heute 
anthropologische Bemühungen von neuem 
entzünden. Sein philosophisches Haupt- 
werk sind die nachgelassenen Fragmente, 
Entwürfe zu einer Apologie, deren Durch- 
führung er schließlich selbst abbrach, Lei- 
der ist heute die ursprüngliche Ordnung 
dieser Gedankenbruchstücke nicht mehr 
möglich. Rüttenauer legt der Uebersetzung 
die Ausgabe von Fortunat Strowski zugrun- 
de. Rüttenauer glaubt mit Strowski sich 
darin einig, daß hier die „edition definitive“ 
vorliegt. Wasmuth widerspricht dem und 
weist darauf hin, daß Strowski gezwungen 
war, nahezu 200 Fragmente aus den „Pen- 
sees“ zuscheiden, die sich seinem vorge- 
faßten Plane nicht fügten und die er ande- 
‘ren Schriften Pascals zuteilte. „Auch diese 
Zuteilungen sind nicht ohne Willkür, und 
ihnen wird jeder Kenner Pascals häufig 
widersprechen, so daß ihm kaum ein ande- 
rer den Anspruch bestätigen wird, daß, ihm 
eine ‚endgültige‘ Ausgabe der ‚Pens&es‘ ge- 
lungen sei.‘ Weber die Edition Strowskis 
hinaus hat Jacques Chevalier eine Aus- 
gabe geschaffen, die Strowski gegenüber 
den erheblichen Vorteil hat, noch weitere 
‚100 Fragmente aufzunehmen. „Wer vVoll- 
ständigkeit und sinnvolle Anordnung zu- 
gleich wünscht, wird immer wieder auf 
Brunschvicg zurückgehen müssen, der hier 
wirklich so etwas wie eine endgültige Lei- 
stung vollbracht hat, ohne daß er sie da- 
für ausgegeben hätte“ (Wasmuth 8f). Beide 
Ausgaben sind berufen, dem Verständnis 
Pascals in der Gegenwart vorzuarbeiten, ei- 
ner Gestalt, dem unsere Philosophiege- 
schichten meist nieht gerecht werden. 


Pascal. Religiöse Schriften. Herausgegeben 
von Heinrich Lützeler. Kempen 1947, 
Thomas-Verlag, 80, 200 S: 

Nietzsche hat Pascal als seinen großen 
Antipoden begrüßt, als den Gegner, mit 
dem zu ringen sich lohnte. In Pascal sah er 
„in der Vereinigung von Glut, Geist und 
Redlichkeit den ersten aller Christen“. Pas- 
cal ist der Prototyp des modernen Men- 
schen, der nicht mehr die unbedingte Ge- 
mionelt von den religiösen Wahrheiten be- 
sitzt, 
hatte, der durch die Not des skeptischen 
Zweifels sich mit Leidenschaft, Tapferkeit 
und Scharfsinn den Zugang zu Gott erobern 
muß. Heinrich Lützeler zeichnet in seiner 
Einführung ein feinsinniges Bild der Per- 
sönlichkeit, des Werdens, der Grundauffas- 
sung vom menschlichen Erkennen und der 
„Pensees“ Pascals. Die ausgewählten Stücke 
aus den religiösen Schriften Pascals ver- 
mitteln ein vollständiges Bild seiner Gedan- 
kenwelt. Die beiden ersten Kapitel enthal- 
ten in antithetischer Gliederung Pascals 


Anthropologie; das erste die Wesensbe- 
trachtung des Menschen, das zweite die 
Deutung des Menschenwesens durch die 


Religion, das dritte Kapitel bringt  Pascals 
Erkenntnistheorie der Religion. Nach Pas- 
cal vermag Gott nur durch den Mittler Je- 
sus Christus erkannt zu werden. So schließt 
sich folgerichtig im vierten Kapitel die 
Christologie an. Die beiden letzten stellen 
die Ethik dar; das fünfte Kapitel das Leben 
des gottfernen und gottsuchenden Men- 
schen, das sechste das Leben des gläubigen 
Menschen. Der letzte Abschnitt „Ueber die 
Leidenschaften der Liebe“ bietet einen Be- 
leg für die menschlich großsinnige Leiden- 
schaftlichkeit Pascals. 


wie sie der mittelalterliche Mensch, 


Das Buch vermag einen Zugang zu der 
Gedankenwelt Pascals zu eröffnen, wie ihn 
der ehrlich Ringende von heute N 


Verschiedenes 


Du und das Leben, Eine moderne Biologie 
für jederm&nn. Von Karl von Frisch, 
Berlin 1947. Druckhaus Tempelhof, 8°, 
375 S. 


Die ruhelose Erde. Eine Geologie für jeder- 
mann. Von R. Gheyselinck. Hg. von P. 
each: Berlin 1947. Druckhaus Tempel- 
hot, 8°, 272 S. 


Warum Atomzertrümmerung? Von Arthur 
K. Solomon, übertr. v. W. Flöttmann. 
Gütersloh 1947. Bertelsmann, 8°, 264 S. 


Vererbung und Rasse. Von Gunnar Dahl- 
berg. Hamburg 1947. Phönix-Verlag, 8°, 
164 S. } 

Zur Zeit Kants war es noch möglich, die 
Naturwissenschaften zu überschauen. Kants 
Vorlesungen erstreckten sich weit über die 
Philosophie hinaus und betrafen auch Ma- 
thematik, Physik, Geographie, Mineralogie, 
Anthropologie, Pädagogik und Naturrecht. 
Heute wird sich kein Philosoph mehr ver- 
messen, über ein so umfangreiches Stoff- 
gebiet Vorlesungen anzukündigen. Immer 
schwerer wird es für den Philosophen, die 
Ergebnisse der anderen Wissenschaften zu 
überschauen; doch ist die Philosophie — vor 
allem die Naturphilosophie — auf die Er- 
gebnisse der benachbarten Wissenschaften 
angewiesen. Die Möglichkeit, sich mit die- 
sen Ergebnissen vertraut zu machen, bieten 
von Fachleuten geschriebene Uebetsichten 
über einzelne Wissenschaftsgebiete. Eine 
solche Uebersicht über die Biologie legt 
Karl v. Frisch vor, dem die Wissenschaft 
bekannte Untersuchungen über die Sinnes- 
organe der Bienen verdankt. Das Buch ist 
eine pädagogisch vorzügliche Einführung in 
die Biologie. Des holländischen Geologen 
Gheyselinck zusammenfassende Darstellung 
der Geologie unter dem Titel „Die ruhelose 
Erde“ gibt P. Karlson heraus, dem selbst 
wir eine geistsprühende Einführung in die 
Physik (,‚Du und die Natur‘) verdanken. Wie 
der Titel andeutet, geht Gheyselinck vor al- 
lem darauf aus, das ruhelose Kräftespiel 
vorzuführen, das ständig an der Umgestal- 
tung der Erde arbeitet. Der amerikanische 
Physiker und Chemiker Solomon schildert 
im ersten Teil seines Buches die Entdeckung 
der Atomstruktur, im zweiten Teil die We- 
ge, die zur Atomzertrümmerung geführt 
haben, vor allem das Werden der Atom- 
bombe. Hier erfahren wir, welche ungeheu- 
ren Anstrengungen nötig waren, die Atom- 
bombe fertigzustellen. Dabei ist es uns in- 
teressant, zu hören: „Ein geschichtlicher 
Ueberblick über jene Tage zeigt uns, daß 
die treibenden Kräfte bei dieser Entwick- 
lung gerade Europäer waren, die jetzt in 
den Vereinigten Staaten ansässig sind‘ (194). 
Alle drei bisher genannten Werke sind reich 
bebildert und vorzüglich ausgestattet. 

Ein Schüler des schwedischen Erbforschers 
Dahlberg bietet uns die Uebersetzung einer 
Einführung in die Erblehre, deren Sachlich- 
keit heute wohltuend wirkt. 


Nero oder die Macht der Dämonen. Von 
Gustav Würtenberg. Düsseldorf 1947. 
Schwann, 8°, 240 S. 

Die bitteren Erfahrungen der Gefahren, 
die in unbeschränkter Macht liegen, sowie 
der Massenpsychose, die einen Machtmiß- 
brauch ermöglicht, macht uns heute in ei- 
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ner neuen Weise aufgeschlossen für die in- 
nere Dynamik der Nerozeit. Würtenberg 
versteht es, die Parallelen von damals und 
heute aufzuweisen und zu deuten. Vor al- 
lem ergreift seine Darstellung des tragi- 
schen Geschickes des Philosophen Seneca, 
der sich vergeblich bemühte, sich sittlich 
rein zu halten und die Dämonen des unge- 
zügelten Machtrausches abzubremsen. G. S. 


Zur Erhellung der Kunst und des Genies. 


Von Heinrich Scholz. Berlin 1947. Habel,' 


%&1.,8%.55.S, 

Den Blättern dieser Schrift „liegen Noti- 
zen zugrunde, die entstanden sind gleich- 
sam am Rand eines Tagewerkes, das in 
einer ganz anderen Zone liegt“ (7). Es ent- 
hält Fragmente, geist- und erf 
den, deren Nachdenken bereichert. 
zwei Proben aus dem ersten Teil: „Es gibt 
eine philosophische Spekulation, die dem 
Möglichen keinen Raum neben dem Wirk- 
lichen gönnt. Sie wird widerlegt durch je- 
den Bereich, in welchen die Kunst ‚hat ein- 
dringen können.“ „Es ist niemand’ so arm 
wie ein Mensch, der uns sagt, daß die Kunst 
ihn nicht reicher macht.“ Der zweite Teil 
en Aphorismen zur Erhellung des Ge- 
nies. 


Das Verhältnis der Generationen ehedem 
und heute. Von Theodor Litt. Wiesba- 
den 1947. Dieterich, kl. 8°, 67 S. 

In gebundenen Kulturen ist das Verhält- 
nis der Generationen im Gleichgewicht. In 
„Aufklärungs“-Zeiten revoltiert die junge 
Generation und klagt die Alten der Schuld 
an Mißständen an. Im weiteren Fortschrei- 
ten einer „Aufklärung“ beschleunigt sich 
dieser Prozeß, so daß schließlich schon die 
jüngere Jugend gegen die ältere revoltiert. 
Letzte Folge solchen Geschehens ist „jene 
Serie von beschämenden Aktionen, in de- 
nen die planmäßig aufgehetzten Söhne, ge- 
deckt von der Autorität der Staatsgewalt, 
der Generation der Väter nicht nur mit der 
Waffe persönlicher Verunglimpfung, son- 
dern auch mit den Mitteln der tätlichen 
Verhinderung und mit dem Erfolge der De- 
gradierung und Amtsenthebung zu Leibe 
gingen“ (47). Im letzten radikalen Zusam- 
menbruch ist auch die Ueberspannung im 
Generationenverhältnis zerbrochen; die Men- 
schen sind in Gruppierungen gedrängt, die 
nicht nach dem Lebensalter fragen. 


Kleines Lesebuch von 'den Tugenden des 
menschlichen Herzens. Von Josef Pieper, 
München 1947. Kösel, Kl. 8°, 60 'S. 

Pieper hat es verstanden, den Gedanken 
der Lebenslehre Thomas von Aquins eine 
der Gegenwart gemäße Fassung zu geben. 

Aus seinen Schriften über die Kardinaltu- 

genden, das christliche Menschenbild, die 

Wirklichkeit und das Gute, Zucht und Maß, 

Thomas von Aquin hatte Pieper während 

des letzten Krieges Stücke für eine Feld- 

postausgabe ausgewählt. Dieses Büchlein er- 
scheint neu um einige Stücke erweitert. 


Der Sinn der Geschichte. Von Leo Baeck. 
Berlin 1946. Habel, kl. 8°, 42 S. 


Drei: Vorträge aus der Senderreihe ‚„Le- 
bendiges Abendland“ des Deutschen Dien- 
stes des Londoner Rundfunks; sie sind 
schlichte, 


aber wirkungsvolle Appelle zur 
Erweckung echter Menschlichkeit. G. S. 


Gespräche um Johannes von Gott. Von Lud- 
wig Ruland. Würzburg 1947. Schöningh, 

8, 154 S. : 
Das Buch will einen Grundstein legen für 
eine künftige Darstellung des Lebens des 
hl. Johannes von Gott. Nur unbedeutendes 
Quellenmaterial stand dem Verfasser zur 
Verfügung. In einem Dreigespräch an 15 
Abenden führen ein Prior der Barmher- 


zigen Brüder, ein Arzt und ein Geschichts- 
professor die knappen Lebensdaten des Hei- 
ligen kritisch sichtend und vorsichtig inter- 
pretierend am Leser vorüber. Die Gesprächs- 
form mit ihrem lockeren Gefüge gibt die 
Möglichkeit einer elastischen Eingliederung 
reicher medizinischer, psychologischer, histo- 
rischer und kulturhistorischer Ausführun- 
gen, ohne die es wohl kaum gelungen wä- 
re, nach 400 Jahren unserer Zeit die Per- 
sönlichkeit des hl. Johannes verständlich, 
ja, noch mehr: lebendig zu machen. Was so 
vor uns ersteht, ist die zeitnahe Gestalt 
eines Mühsdligen und Beladenen, der im 
täglichen Ringen mit Umwelt, Erbanlagen, 
Krankheiten und Gebrechen zum ersten der 
Barmherzigen Brüder geworden ist. 

Fulda. Dr. Grond. 


Kaiser Heinrich II. Von Friedrich Zoepfl, 
Kl. 8%, 48 S. 


Franz Xaver. Von Franz Xaver Riß, kl. -8°, 
S. 


Friedrich von Spee. 
Kl. -8°%, 48 S. 


Mary Ward. Von Agnes Herkommer, Kl. 8°, 
48 S. Alle vier Schriften 1947 im Kyrios- 
Verlag, Meitingen, erschienen. 

In seinen Vorarbeiten zu seinem Werke 

„Zwei Quellen der Moral und Religion“ 

(19322) hat H. Bergson sich eingehend mit 

Mystikern beschäftigt und in ihnen die 

wahren Heroen der Menschheit gefunden. 

Die vorliegenden Hefte sind knappe, lebens- 

nahe, auf Quellen solid fundierte Darstel- 

lungen von Heiligen. G. S. 


Kardinal von Galen, Bischof von Münster. 
Von Max Bierbaum. Münster 1947. Re- 
gensberg, 8°, 121 S. 

Im Jahre 1946 ehrte der Papst den muti- 
gen Verfechter der Menschenrechte auf dem 
Bischofsstuhl von Münster gegen ihre Un- 
terdrücker im Dritten Reich durch Ver- 
leihung des Kardinalates. Keiner der 32 
neuen Kardinäle wurde in St. Peter mit 
solchem Enthusiasmus begrüßt wie der 
„Löwe von Münster“, wie man ihn in Rom 
nannte. Niemand ahnte damals, daß er zwei 
Wochen später schon seinen Lauf vollendet 
haben würde. Ein Historiker, der den Bi- 
schof aus unmittelbarer Nähe kannte, gibt 
ein gut fundiertes und lebendiges Bild der 
Tätigkeit dieses Mannes. 


Pestalozzis Denkformen. Von Eduard Spran- 
ger, Stuttgart 1947. Hirzel, 8°, 118 S. 
Der erste Teil der Schrift ist eine Wieder- 
gabe einer Gedenkrede zum 200. Geburts- 
tage Johann Heinrich Pestalozzis am 20. 
Januar 1946, die ein lebendiges Bild des 
großen Pädagogen entwirft. Es folgt die 
Abhandlung „Pestalozzis Denkformen“, die 
sich an Leser wendet, die sich mit den 
Schriften Pestalozzis eingehend beschäftigen 


Von Friedrich Zoepfl, 


wollen. Pestalozzi hat kein einheitliches 
System entwickelt; seine Gedanken sind 
nicht widerspruchslos. Durch sorgfältige 


Zergliederung von Haupttexten führt Spran- 
ger das Liniengewirr auf einige Grundfor- 
men zurück. Gu 8. 


In Memoriam P. Friedrich Muckermann SJ. 
Von Nanda Herbermann, Celle 1948. J. 
Giesel. 80 44 S. 

Vor zwei Jahren starb Friedrich Mucker- 
mann, gerade in der Zeit, wo der aus der 
Heimat Vertriebene zurückkommen ‚wollte, 
um mit dem Einsatz seiner reichen Erfah- 
rung, seiner außergewöhnlichen Beherr- 
schung der Zeitideen und der glühenden 
Prophetengabe des gotterleuchteten Sehers 
seine Mission im deutschen Volk zu be- 
enden. Als Redner, Dichter, Schriftsteller, 
als Literaturkritiker, Soziologe, Kultur- 
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philosoph und Theologe wandte sich Muk- 
kermann an alle Kreise des Volkes, an den 
Arbeiter wie an den Wissenschaftler, an 
den Künstler wie an den Politiker. Von 
1923 bis 1934 gab er selbst den „Gral“ her- 
aus. 1934 mußte er nach Holland fliehen, 
seine Mitarbeiterin Nanda Herbermann gab 
die Zeitschrift noch drei Jahre weiter her- 
aus, bis der „Gral“ verboten wurde und die 
tapfere Herausgeberin ihren Mut mit Haft 
im Konzentrationslager bezahlen mußte. In 
treuer Verehrung zeichnet sie in dem vor- 
liegenden kleinen Gedenkbuch das Bild des 
tapferen Streiters. In die Darstellung ver- 
woben sind Ausschnitte aus den Aufsätzen 
Muckermanns selbst. G.S. 


Europa vor der deutschen Frage. Briefe 
eines Schweizers nach Deutschland. Von 
Ernst von Schenck. Frankfurt/Main 1947. 
Siegel-Verlag. 80 209 S. 

Ausländern, die früher persönliche mensch- 
liche Beziehungen zu Deutschen gehabt 
hatten, mußte der deutsche Mensch im 
Dritten Reich und vor allem im Kriege ein 
manchmal grauenerregendes Rätsel werden. 
Aus ehrlichem Willen um ein Verständnis 
für dieses Rätsel, wie aus dem Willen, nach 
den Jahren der Trennung den Kontakt mit 
deutschen Menschen wieder aufzunehmen, 
um die Möglichkeiten eines konstruktiven 
miteinander Weiterwachsens in die Zukunft 
abzutasten, sind diese Briefe geschrieben. 
Die Gesinnung, aus der sie geschrieben 
sind, ist vorbildlich für die Art und Weise, 
mit der diese heikle Frage behandelt wer- 
den sollte. G.S. 


Das werdende Menschenleben im Schutze 
der christlichen Ethik. Zur Auseinander- 
setzung um den $ 218 StGB. Von Kon- 
rad Algermissen. Celle 1947. J. Giesel. 
80 48 S. 

Um der immer weiter um sich greifenden 
Unklarheit und der zunehmenden Rechts- 
unsicherheit hinsichtlich der Frage der An- 
tastbarkeit des werdenden Menschenlebens 
zu begegnen, hat Algermissen diese dan- 
kenswerte, allgemeinverständlich geschrie- 
bene Zusammenfassung der Normen des 
natürlichen und positiven Rechtes gegeben. 

G.S. 


Der Familiarismus als Ordnungsidee und 
Ordnungsideal des sozialen Lebens. Von 
Gustav Ermecke. Paderborn 1947. Verlag 
Schöningh. 80, 76 S. 

In sechs Abschnitten legt der Verfasser 
eine Sozialidee dar, die im Namen neu ist, 
in der Sache aber vorliegendes Schrift- 
tum über die ganzheitliche Sozialauffassung 
weiterführt. Familiarismus ist jenes Sozial- 
prinzip, das jeder ‚echten Gemeinschaft die 
Familienhaftigkeit als Ordnungsidee und 
Ordnungsideal zuerkennt‘. Der Begriff ‚Fa- 
milie‘“ wird von Aristoteles übernommen 
und näherhin umschrieben ‚als unterste, 
notwendige, natürliche Gemeinschaft (auf- 
gebaut auf personaler Eigenständigkeit und 
seinshafter Verbundenheit der Glieder) 
zum Zwecke der Erhaltung und Entfaltung 
des Menschengeschlechts‘“. Von der Familie 
aus erfährt die Auslegung des ens sociale 
eine andere Umschreibung, als es in der 
überkommenen Sozialidee geschieht. Und 
darin liegt der besondere Wert der Schrift. 
Das ens sociale erfährt als Familie seine 
Verwirklichung, sichtbar dadurch gemacht, 
daß jeder einzelne als Glied erscheint. Das 
bedeutet eine wesentliche Weiterführung 
der bisherigen Ausdeutung des ens sociale 
als bloße „‚Sozialanlage‘ des Einzelmen- 
schen, die zur Gesellschaftsbildung führt 
und den einzelnen zum Glied macht. Im 
Familiarismus ist der Einzelne Glied, ist 
die Gesellschaft da. Das wird besonders da- 
durch klar, daß jeder echten Gemeinschaft 


der Familiencharakter von Natur her zu- 
gehört. Damit setzt der Verfasser tatsäch- 
lich „gegenüber den bisherigen Sozialideen 
tiefer an“. In unausweichlicher Konsequenz 
folgt nun aus dem Familiencharakter der 
Gesellschaft als ihrer Wesenheit ‚die im- 
manente Grundnorm‘“ für das soziale agere. 
Die Auswirkungen auf Gestalt und Struk- 
tur des sozialen Lebens macht der Verfas- 
ser in Hinsicht auf das ‚sie tragende ge- 
meinsame Band‘ in großen Linien Kennt- 
lich. Nach dieser Seite wird eine Neuauf- 
lage der Schrift die Ueberlegungen genauer 
präzisieren. Vielleicht schreitet dann die 
Erlösung aus der Starre der heutigen Fülle 
theoretischer Darlegungen fort, die in der 
praktischen Auswirkung sich nicht recht 
fruchtbar erweisen wollen. Ein zweites Ver- 
dienst der Schrift besteht darin, daß mit 
dem ens sociale die Gottebenbildlichkeit 
verbunden wird. — Die Schrift verdient im 
Interesse der Klärung der christlichen So- 
zialidee Studium. 
Fulda 


Grenzen des Staates. Von W. v. Humboldt. 
Mit einer Einführung von H. Schumann. 
„Schriften zur Humanität‘ vV. Band.) 
Frankfurt a.M., 1947, Siegel-Verlag. 8° 
108 S. 

Ein Jugendwerk W.v.Humboldts aus den 
Jahren 1791/92, das zu seinen Lebzeiten 
nicht veröffentlicht worden ist und erst in 
der Mitte des vorigen Jahrhunderts Anse- 
hen und Beachtung erlangte. W. v. H. be- 
tont als echter Vertreter der Humanitäts- 
idee den Vorrang der Individualität, Uni- 
versalität und Totalität vor der Staatsbe- 
vormundung; denn in letzterer sieht er 
bestimmte Gefahren für das Betätigungs- 
feld der friedlichen Bürger. Weberzeugter 
Liberalist wie der Merkantilist A. Smith 
stürmt er über bestimmte Schranken hin- 
weg, wie sie z.B. durch die Ehegesetzge- 
bung (S. 40ff.) gezogen werden oder wie 
sie die öffentliche Erziehung für alle ver- 
pflichtend fordert (S. 64 £f.). Prophetisch nach 
seiner Art erfaßt v.H. das Dilemma einer 
verbürokratisierten Zeit, die ja die unsere 
ist! Es ist die Zeit, wo der Mensch zur Ma- 
schine wird, wo Registraturen sich türmen, 
aber im gleichen Maß die Freiheit der Bür- 
ger abnimmt. Die Schrift Humboldts muß 
in Berücksichtigung der Ideenwelt ihres 
Schöpfers gelesen und dementsprechend 
verstanden werden, Sie bietet viel Besinn- 
liches; mancherlei Unwirkliches muß in 
Kauf genommen werden. 


Breitenstein. 


Würzburg Dr. Alois Bulitta 
Das Gesicht des Ostens. Marxismus jung 
und alt. Von Desiderius Breitenstein 


OFM. Fulda 1947. Parzeller & Co, 8088 S. 

In 3 Kapiteln (Karl Marx im Osten, Sta- 
lin der Vollender, Die Gegenspieler) setzt 
sich der Verfasser mit dem Geschehen im 
Osten auseinander. Die Gegenspieler sind 
die westlichen Sozialisten. In knappen Zü- 
gen wird die alle bewegende Frage des 
Ostens und seines Einflusses auf den We- 
sten klar und deutlich dargestellt. Die Aus- 
führungen wirken wie eine Prophezeiung 
dessen, was wir in diesen Wochen und Mo- 
naten erleben. Die Schrift bestätigt in ih- 
rer Lebendigkeit und Klarheit den Satz von 
Karl Jaspers in der „Wandlung“: „Der 
Marxismus ist als wissenschaftlicher Mar- 
xismus eine ungemein fruchtbare Methode 
der Erkenntnis gewesen; als verabsolutierte 
geschichtsphilosophische und soziologiche To- 
talanschauung ist er ein wissenschaftlich 
nachweisbarer Irrtum und eine fanatisie- 
rende Weltanschauung geworden“ Die 
Schrift eignet sich gut als Grundlage für 
Aussprachekreise und Schulungskurse. 
Fulda Dr. Emil Weber. 


ALFRED NORTH WHITEHEAD F 


Am 30. Dezember 1947 starb in Cambridge, Massachussetts, im Alter von 
86 Jahren Alfred North Whitehead, den ein Nachruf des Organes des Britischen 
Königlichen institutes für Philosophie (Philosöphy, vol. XXIII p. 287) den be- 
deutendsten Britischen Philosophen (the distinguished British philosopher) nennt. 
Sein Lebenslauf ist für einen Philosophen höchst eigenartig. Am 15. Februar 1861 
wurde er in Ramsgate als Sohn eines Domherrn geboren. Er studierte hauptsäch- 
lich Mathematik, nach Abschluß seiner Studien in Cambridge lehrte er dreißig Jahre 
hindurch Mathematik und Mechanik. Als Fünfzigjähriger wurde er als reader dieser 
Fächer an das University College in London berufen. 1914 bis 1924 lehrte er als 
Professor angewandte Mathematik am Imperial College in London. Erst 1924, be- 
reits ein Dreiundsechzigjähriger, erhielt er in Harward einen Lehrstuhl für Philo- 
sophie. Er und seine Gemahlin machten — wie es in dem genannten Nachruf heißt 
— Amerika zu ihrer zweiten Heimat, wo sie viele glückliche Jahre verbrachten, 
umgeben von bewundernden und liebenden Freunden. 

Seine ersten Arbeiten befaßten sich mit mathematischer Logik. Mit Bertrand 
Russell gab er zwischen 1910 und 1913 drei Bände Principia mathematica heraus. 
Dieses Monumentalwerk nimmt eine führende Stellung sowohl in der Geschichte 
der Logik wie der Mathematik ein. Seine Gedanken über Erziehung legte er in The 
Aims of Education nieder. Die letzten zwanzig Jahre seines Lebens waren eigent- 
lich philosophischen Fragen gewidmet. Zuerst erschien An Enquiry concerning the 
Principles of Natural Knowledge, kurz danach folgte The Concept of Nature. 
Seine Metaphysik ist enthalten in den drei Werken Science and the Modern World, 
Process and Reality und Adventures of Ideas. Zu erwähnen sind noch Religion 
in the Making, Symbolism, The Function of Reason. 

Ein Würdigung des bekannten Logistikers und Thomisten I. M. Bochenski 
sei hier angefügt: „Whitehead ist ein außerordentlich umfaßender Geist. Bedeu- 
tender Mathematiker, einer der Gründer der modernen mathematischen Logik, schuf 
er zugleich eine Philosophie des Organismus. Naturwissenschaftler von Fach, be- 
kundet er doch ein lebhaftes Interesse für Geschichte und besitzt ausgedehnte histo- 
rische Kenntnisse. Sein aus der Physik entwickeltes System enthält eine Menge 
biologischer Ideen und läuft in eine Religionsphilosophie aus. Der Stil dieses gro- 
ßen Logikers klingt zuweilen an die Sprache der Mystiker an. Mit einer Katholizi- 
tät des Wissens verbindet sich bei Whitehead eine Katholizität einfühlenden Ver- 
ständnisses für die verschiedensten geistigen und künstlerischen Richtungen. Positiv 
in der Art seiner Auseinandersetzungen, ein großer Arbeiter, analytisch in den Ein- 
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zelheiten und in außerordentlicher Weise für synthetische Zusammenfassung begabt, 
stellt er mit seinem Werk das Muster eines Philosophen im edelsten Wortsinne dar. 

Es ist nicht leicht, Whitehead geistesgeschichtlich einzureihen. Wie Russell ge- 
hört er zu den englischen Neurealisten, mit denen er die analytische Methode,. den 
Realismus und die hohe Wertung der Wissenschaft gemein hat. Sein Werk ist die 
vollständigste philosophische Verarbeitung der Ergebnisse der Naturwissenschaften, 
die wir besitzen. Gleichzeitig ist er ein Platoniker. Er erklärt selbst, dies im vollen 
Wortsinn zu sein, und fügt hinzu, daß übrigens die ganze europäische Philosophie 
aus Fußnoten zu Plato bestehe. Aber sein Platonismus ist von eigener Art. Die 
Ideen besitzen nach ihm keinerlei Aktualität, sie sind reine Möglichkeiten. Es zei- 
gen sich also bei ihm auch zahlreiche Spuren des Aristotelismus, der vornehmlich in 
dem offenen und mit einem weitgehenden Empirismus verbundenen Intellektualis- 
mus des englischen Philosophen hervortritt. In gewisser Hinsicht (wie zum Beispiel 
in seiner Theorie des Erfassens, der „prehension‘“), nähert sich Whitehead Leibniz, 
in anderen (Substanz) Spinoza, während seine Ästhetik, bei aller Berufung auf 
Kant doch deutlich auf der aristotelischen Linie liegt. Whitehead huldigt dem Dy- 
namismus und Evolutionismus ebenso wie Bergson und steht ebenso kritisch wie 
dieser dem Szientismus gegenüber, aber er gelangt auf rein rationalem Wege zu 
Gott. 

Indessen wäre es unzutreffend, einen Eklektiker in ihm zu sehen. Sein System 
zeichnet sich vorallem durch eine tiefe Einheitlichkeit aus. Die originellen Gruad- 
gedanken der Schöpfung und des Erfassens (prehension) werden überall folgerichtig 
und doch in entsprechender Abwandlung angewandt. Er erscheint dabei einerseits 
ganz modern, als einer der modernsten und zugleich führenden Philosophen der 
Gegenwart, der mit der Physik, Mathematik, Biologie und Philosophie des 20. Jahr- 
hunderts restlos vertraut ist, aber gleichzeitig hält sich seine metaphysische Spekula- 
tion auf der zeitlosen Ebene, auf die Plato diese Probleme gestellt hat.“ (I. M. 
Bechenski, Europäische Philosophie der Gegenwart 1947 216 f.) GAS, 


Summary. 

The distinguished British philosopher A. N. Whitehead died at Cambridge, 
Massachusetts, on December 30th 1947. I. M. Bochenski appreciates him as a phi- 
losopher of a comprehensive knowledge and profound metaphysics. 


Resume 


Le philosophe britannique renomm& A. N. Whitehead mourut ä Cambridge, 
Massachusetts, le 30 decembre 1947. I. M. Bochenski l’appr&cie comme philosophe 
d’un savoir etendu et d’une me&taphysique profonde. 


BERGSONS METAPHYSIK UND MORAL 


Von Jacques Maritain 
I Die Metaphysik von Bergson 


Vorbemerkungen 


Schon die Ueberschrift dieses Kapitels stellt eine Frage und fordert in ge- 
wissem Sinne eine Rechtfertigung. Bergson war seiner ganzen Natur nach Me- 
taphysiker, — wäre er ohne das ein großer Philosoen und ein großer Erneuerer 
des Geistes gewesen? Hätte indes Bergson selbst zugestimmt, eine metaphysische 
Lehre aufgerichtet, seinen Zeitgenossen eine Metaphysik geboten zu haben? Ich 
glaube es nicht. Das ist jedenfalls ein Zeichen der bewundernswerten Bescheiden- 
heit Bergsons — ohne daß er seine eigene Größe verkannt hätte — und eine Aus- 
wirkung des außergewöhnlich gewissenhaften und außerordentlich hellen Be- 
wußtseins (conscientia: im doppelten Sinne des psychischen Selbstbewußtseins 
und des peinlich wissenschaftlichen Gewissens), womit er sich strikt an die 
Resultate hielt, die er nach seiner Annahme mit Recht von seiner Methode erwar- 
tete — die eine empirische Methode ist, und zwar des intelligentesten und ver- 
feinertsten, aber schließlich radikal empirischen Empirismus. 

Damit stehen wir mit einem Schlage mitten im Kern der Diskussion. Alles ist 
in allem, vor allem bei einer Philosophie vom vitalorganischen und in gewissem 
Sinn biologischen Typ (was, nebenbei gesagt, den Fall Bergson dem von Aristoteles 
nahebringt): man kann nicht ein Problem aufrufen, ohne daß alle anderen wach 
werden.Wir hoffen trotzdem, die gegenwärtige Erörterung führen zu können, ohne 
von allem auf einmal zu sprechen, und unsere Reflexionen in die Ordnung einer 
gehörigen Aufeinanderfolge bringen zu können. Zu der Zeit, da wir mit Be- 
geisterung in der kleinen Gruppe von P&guy und Georges Sorel den Vorlesungen 
Bergsons am College de France folgten, erwarteten wir die Offenbarung einer 
neuen Metaphysik; und gerade sie schien er selbst uns zu versprechen. Er hat dies 
Versprechen aber nicht gehalten. Bergson hat uns diese. Metaphysik nicht ge- 
geben; ja, er hat niemals die Absicht gehabt, sie uns zu geben. Für viele von uns 
ist das eine tiefe Enttäuschung gewesen; es schien uns, als wäre ein Versprechen, 
auf das wir rechneten, nicht eingelöst worden. 

Wenn wir heute aus einem gewissen Abstand an all das zurückdenken, er- 
scheinen uns die Dinge in einem anderen Lichte: wenn Bergson in den Geistern, 
die ihn hörten, und welche der Agnostizismus oder der Materialismus mit ihrer 
Öde bedrückte, den Wert und die Würde der Metaphysik rühmte, wenn er mit 
unvergeßlichkem Nachdruck diesen Geistern, die in dem niederdrückendsten 
pseudowissenschaftlichen Relativismus großgezogen waren, sagte: „Eben im Abso- 
luten sind wir, bewegen wir uns und leben wir“, so war es schon genug, dadurch 
in ihnen die metaphysische Sehnsucht, den metaphysischen Eros, zu erwecken; 
schon das war eine große Tat. Und es gibt vielleicht nichts Ergreifenderes, als die 
Art von Zurückhaltung, womit er dieses einmal geweckte Verlangen seinen ei- 
genen Weg gehen ließ, bei dem einen wie bei dem anderen; wie er einige zu einer 
Metaphysik führte, die nicht die seinige war, die sogar die seinige direkt be- 
kämpfte, weil er erwartete, daß sich auf geheimeren Ebenen, die nicht so sehr die 
philosophische Begriffsbildung als die geistigen Richtungen. der Philosophie be- 


treffen, neue Begegnungen anbahnen würden. 


180 Jacques Maritaın 


Wenn die Bergsonsche Philosophie sich niemals vollständig als die Metaphysik 
bekannt hat, die sie einschloß und die sie ans Licht hätte heraufführen ‚können, 
wenn sie der positiven Wissenschaft viel enger verhaftet und viel abhängiger von 
ihr geblieben ist, als es ihre lebhafte Reaktion gegen die pseudo-metaphysische 
szientistische Philosophie hätte vermuten lassen, so liegt das daran, daß diese 
Reaktion selbst von Anfang an auf Grund eines radikalen Empirismus geführt 
worden ist. Eben mit den eigenen Waffen der antimetaphysischen Wissenschaft, 
mit der Erfahrung selbst — und zwar mit einer unvergleichlich wahreren und tie- 
feren Erfahrung — wollte Bergson den falschen Kult der szientistischen Erfahrung 
überwinden, den mechanistischen und deterministischen Experimentalismus, den 
eine Vulgärphilosophie als durch die moderne Wissenschaft gefordert ausgab. Da- 
von erwartete er nach seinen eigenen Worten die Möglichkeit einer philosophischen 
Methode, „die streng mit innerer und äußerer Erfahrung durchzeichnet ist und die 
nicht erlaubt, eine Folgerung auszusprechen, die irgendwie hinausgeht über em- 
pirische Erwägungen, auf die sie sich gründet“. Das ist eine ausnehmend starke 
Bekräftigung des integralen Empirismus, 

Entschlossen, der so umschriebenen Methode streng treu zu bleiben, scheint 
Bergson immer mehr zum Verzicht auf Metaphysik geführt worden zu sein, um 
sich mehr und mehr auf die Empirie zurückzuziehen. Einerseits erwartete er von 
seiner Philosophie nicht die Ausarbeitung einer Metaphysik, die in der Stufen- 
leiter des Wissens dem Erfahrungswissen übergeordnet wäre (wie er sich auch be- 
klagte, daß man seine Philosophie mit so ausgearbeiteten und so gestellten me- 
taphysischen Lehren konfrontierte); von seiner Philosophie erwartete er, daß sie 
die experimentellen Wissenschaften verlängere und daß sie selbst in ihnen (insbe- 
sondere in den biologischen Wissenschaften) gewisse Erneuerungen hervorrufe. 
Auf der anderen Seite mußte er viel eher als zu einer Metaphysik zu einer Moral- 
und Religionsphilosophie kommen, eben deshalb, weil er nur da die Erfahrungen 
finden konnte, deren er bedurfte, um gemäß der von ihm ein für allemal ange- 
nommenen Methode der aufsteigenden Bewegung seiner Untersuchung zu folgen. 

Indes ist es klar, daß im Bergsonismus eine Metaphysik eingeschlossen ist. 
Und wäre es nur nebenbei, gewissermaßen in Randbemerkungen; Bergson mußte 
von Zeit zu Zeit ausdrücklich sein Augenmerk auf die Prinzipien dieser Metaphy- 
sik richten, Gerade mit dieser Metaphysik müssen wir uns hier beschäftigen, um 
sie gleichermaßen herauszustellen, wie ihren Wert zu prüfen. 


Die Intuition der Dauer 


Zuerst müssen gewisse Hinweise auf die Entstehung der Bergsonschen Meta- 
physik gegeben werden. 

Wirklich zentral und ursprünglich in dieser Entstehungsgeschichte ist die Ver- 
tiefung des Sinnes der Dauer. Rufen wir uns den Text in Erinnerung, wo uns 
Bergson selbst wichtige nähere Bestimmungen über die Geschichte des eigenen 
Gedankens gibt. „Meines Erachtens“, schrieb er an Harald Höffting, „muß jede 
Uebersicht über meine Anschauungen in ihrer Gesamtheit sie entstellen und sie 
dadurch einer Menge von Einwürfen aussetzen, wenn sie sich. nicht von Anfang an zu 
dem stellt, und wenn sie nicht unaufhörlich auf das zurückkommt, was ich als das 
eigentliche Zentrum der Lehre betrachte: die Intuition der Dauer. Die Vergegen- 
wärtigung einer Mannigfaltigkeit gegenseitiger Durchdringung, ganz verschieden 
von numerischer Mannigfaltigkeit, — die Vergegenwärtigung einer heterogenen, 
qualitativen, schöpferischen Dauer, — das ist der Punkt, von dem ich ausgegangen 
und zu dem ich ständig zurückgekehrt bin. Sie verlangt vom Geiste eine sehr 
große Anstrengung, den Bruch mit vielen Denkgewohnheiten, in gewissem Sinne 
eine neue Art zu denken (denn das Unmittelbare ist weit entfernt, das am leich- 
testen Auffaßbare zu sein). Aber wenn man erst einmal zu dieser Vorstellung ge- 
kommen ist und wenn man sie in ihrer einfachen Form besitzt (die man nicht mit 
einem nachträglichen Aufbau aus Begriffen verwechse}n darf), fühlt man sich ge- 
zwungen, seinen Standpunkt zur Wirklichkeit hin zu verlegen. Man sieht, die 
gröbsten Schwierigkeiten kommen daher, daß die Philosophen immer Zeit und 
Raum auf dieselbe Linie gestellt haben; geschieht das nicht, so vermindern sich 
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oder verschwinden die meisten dieser Schwierigkeiten“ 

h gkeiten“. Ausgang ist vor allem 
ne ee Wissenschaft und Physik und Veranlassung viel- 
Rs ers eugnisse sprechen, das Studium der eleatischen Argumente 

re ‚ewegung — welches ist nun die zentrale Entdeckung Bergsons? Ich 
spreche in diesem Augenblick nicht von der Bergsonschen Theorie der Dauer, audh 
nicht von der Ber 5 ; Eu 5 » 
Kerirder ie ae a der Intuition der Dauer; ich spreche von dem 

n intellektuellen Intuitio — ächli ü 
eahtrikinifeckung IE" Dauert ne was wurde tatsächlich für Bergson 

Wir sprechen von der zentralen Intuition, aus der die großen phi i 
Lehren hervorgehen, und von dem Bilde, das zwischen GE EP EIER 
2 Intuition und der Vielfalt ihrer ‚begrifflichen Uebertragungen vermittelt, — 
» was zuerst dieses Bild charakterisiert“, schreibt Bergson, „ist die Macht der 
Negation, die es in sich trägt. Vor gemeinhin angenommenen Ideen, vor Thesen, 
die evident erscheinen, vor Behauptungen, die bislang als wissenschaftlich pas- 
sieren durften, flüstert sie ins Ohr des Philosophen das Wort: Unmöglich. Unmög- 
lich, wenn auch die Tatsachen und die Gründe selbst dich zum Glauben, daß das 
möglich, wirklich und gewiß ist, anzutreiben schienen. Unmöglich, weil eine ge- 
wisse Erfahrung, unklar vielleicht, aber bestimmt, dir mit meiner Stimme zu- 
spricht, daß sie mit den Tatsachen, die man anführt, und mit den Gründen, die 
man gibt, unvereinbar ist und daß folglich diese Tatsachen schlecht beobachtet 
sind, diese Begründungen falsch sind... . Später kann der Philosoph Aenderun- 
gen in dem vornehmen, was er behaupten wird; er kann keine Aenderungen in 
dem vornehmen, was er leugnet. Und wenn er in dem, was er behauptet, Aen- 
derungen vornimmt, so wird das noch geschehen in Kraft der Negation, die der 
Intuition oder ihrem Bild immanent ist“. 

Es ist also nach Bergson selbst vor allem eine Negation, die in sich die 
grundlegende Intuition der Dauer trug. Und welches war diese so mächtige und 
unbesiegliche Negation? — Die wirkliche Zeit ist nicht die verräumlichte Zeit 
unserer Physik. Nichts ist wahrer, denn die Zeitef des Physikers sind mathema- 
tische Entitäten, konstruiert aus Komplexen raumzeitlicher Maße und begründet 
ohne Zweifel auf die wirkliche Zeit, aber sie sind nicht diese Zeit; sie gehört der 
ontologischen, nicht der mathematischen Ordnung an. Und die Vereinigung, um die 
es sich handelt, geht noch viel weiter: Nicht nur ist die wirkliche Zeit nicht die 
verräumlichte Zeit der physikalischen Mathematik; sondern auch die Bewegung 
ist nicht eine Staubwolke von Zuständen, die aufeinander folgen und von denen 
einer den anderen ersetzt; noch ist die Wirklichkeit reduzierbar auf nachträglich 
vorgenommene Rekonstruktionen, die Wirklichkeit ist nicht eine Wiederholung 
identischer Vorgänge, die Wirklichkeit ist nicht diese Verkettung fertiger Unver- 
änderlichkeiten und Elemente ohne innere ontologische Dichte, ohne Strebeziel, 
ohne innere Ausbreitungsmacht, wie es sich der Mechanismus vorstellt. 

Nichtsdestoweniger gibt es in der Intuition, die Bergson von der Dauer ge- 
habt hat, nicht allein eine Negation, so stark, so bedeutsam, so fruchtbar sie auch 
sein möchte. Es gibt darin auch einen positiven Gehalt (wir betrachten hier immer 
diese Intuition selbst; sie nicht in der begrifflichen Ausprägung, in welcher Berg- 
son sie gedacht hat auf Grund einer Abstraktion, die — darüber bin ich mir 
klar — nicht frei ist von einer gewissen Anmaßung; für uns handelt es sich dar- 
um, die fragliche Intuition bloßzulegen und wiederzufinden, so wie sie eine echte 
intellektuelle Intuition gewesen ist, anders ausgedrückt, in den strengen Umris- 
sen, innerhalb derer sie unserer Meinung nach, wahr ist). Fürwahr, das Positive 
der Erfahrung, von der wir sprechen, scheint mir auf dem inneren Fortschritt des 
seelischen Lebens zu liegen, auf der erlebten Bewegung, wodurch unsere psychi- 
schen Zustände sich auf einem tieferen Niveau, als es das Bewußtsein darstellt, 
gründen in einer virtuellen Vielheit, aber einer Vielheit immerhin, und wodurch 
wir verspüren, daß wir in der Zeit voranschreiten, daß wir dauern, indem wir uns 
wandeln, auf eine Art, die wirklich unzerteilt ist und die uns dennoch qualitativ 
bereichert und die über die Trägheit der Materie triumphiert. 

Es liegt eben vor eine Erfahrung der konkreten Realität der Dauer, der Exi- 
stenz, die in unserem tiefen psychischen Leben dauert, worin noch unentfaltet 
der unreduzierbare metaphysische Wert des Seins enthalten ist. Haben wir Ver- 
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trauen zum Licht der metaphysischen Abstraktion, haben wir keine Angst vor 
der extremen Bereinigung, welche die abstraktive oder eidetische Intuition er- 
laubt, welche nicht schwächt, sondern im Gegenteil in einer absolut entscheiden- 
den Einfachheit konzentriert, was das Entscheidende im Wirklichen ist und das, 
was dies vor allem offenbart, — diese Erfahrung der gelebten Dauer der Seele 
wird sich geradlinig weiterbilden und erstrecken nicht nur auf die Dauer, son- 
dern auf die Existenz oder vielmehr das Existieren in seinem reinen Bestande 
und seinem intelligiblen Umfang, wird metaphysische Intuition des Seins werden. 
Diesen Schritt hat Bergson nicht gewagt. Seine Intuition der psychischen Dauer, 
unfehlbar in dem Maß, als sie eine echte intellektuelle Intuition bedeutete, hat 
sich selbst nicht des ganzen ontologischen Inhalts bemächtigt, dessen sie trächtig 
war und trotz allem bleiben mußte; er hat nicht einmal vor sich selbst diese Ak- 
tualität und diese Würde des Seins zum Ausdruck gebracht, noch diese schöpferi- 
sche Fruchtbarkeit, die durch die Aktion und durch die Bewegung schreitet und 
die in der Tat von der Ursache des Seins herkommt, kurz alles Ontologische, das 
seine Intuition tatsächlich in der Erfahrung der seelischen Dauer erreichte; er hat 
im Gegenteil seine Intuition unmittelbar in einen unseres Erachtens zweideutigen 
und irrigen Begriff oder Idee dessen eingefangen, was man passend in einem hi- 
storischen und systematischen Sinne die Bergsonsche Dauer nennt. 


Intuition und Verbegrifflichung 


Wir befinden uns hier vor einem großen und gefürchteten Geheimnis des in- 
tellektuellen Lebens. Es gibt keine Intuition per modum cognitionis; es gibt keine 
intellektuelle Intuition ohne Begriffe und Begriffsbildung. Indes kann die In- 
tuition wahr und fruchtbar sein (sie selbst ist, soweit sie wirklich Intuition ist, 
unfehlbar wahr und fruchtbar), und die Begriffsbildung, in der sie sich ausdrückt 
und in der sie sich vollzieht, kann irrig und trügerisch sein. 

Wie ist das möglich? Erinnern wir uns zuerst, daß die Intelligenz durch und 
in den Begriffen sieht, die sie auf lebendige Weise in ihrem eigenen Schoße bil- 
det. Ohne Unterlaß führt sie ihren unersättlichen Wirklichkeitshunger durch die 
ganze Weite der äußeren und inneren Erfahrung und durch die ganze Weite der 
schon erworbenen Wahrheiten in unablässig mühevoller Jagd nach Wesenheiten, 
wie Aristoteles sagte; alles, was sie in sich an Begriffen und idealen Konstruk- 
tionen erstehen läßt, soll nur diesem Sinn für das Sein dienen, der gerade das 
ist, was in ihr das Tiefste ausmacht, und soll eine intuitive Unterscheidung er- 
möglichen, die ihre eigentliche Funktion ist. In den unvergleichlichen Augenblik- 
ken intellektueller Entdeckung, da wir zum ersten Mal in der gleichsam unend- 
lichen Weite ihrer Möglichkeiten der Erstreckung eine lebendige intelligible Re- 
alität erfassen, fühlen wir das geistige Wort in uns auf unserem Grunde aufstei- 
gen und sich ansetzen, wodurch sie uns gegenwärtig wird; wir wissen wohl, daß 
das die intuitive Kraft der Intelligenz ist und daß sie sich im Begriff auswirkt. 

Ja! Aber dieses geistige Wort bilden wir uns dann als Schlußpunkt der gan- 
zen unermeßlichen begrifflichen Zurüstung, des Universums von Ideen und Bil- 
dern, das schon in uns wohnt und das seit Jahren und Jahren aus der Erkenntnis- 
arbeit resultiert, der wir uns seit dem ersten Erwachen der Vernunft in unserem 
Geiste hingegeben haben. Wenn irgendwelcher schwerer Mangel, Windschief- 
heiten und Mißgestaltungen in dieser Masse vorhanden sind; anders ausgedrückt: 
wenn die lehrhafte Ausrüstung, womit wir schon versehen sind, Irrtümer oder 
Fehler zuläßt, so erklärt sich das folgendermaßen: Die geistige Anstrengung, durch 
die die Intelligenz — kraft des aktiven Lichtes in ihr — plötzlich, die quellende 
Lebensfrische eines neuen Wirklichkeitsbildes von der Erfahrung der angehäuf- 
ten Tatsachen und von allen sinnlichen Berührungspunkten befreit, (sie berührt 
dieses Bild, bemächtigt sich seiner, gerade dieses sieht sie, sie hat es aus den Din- 
gen entstehen lassen, gerade an ihm vollendet sich ihr Akt des Verstehens, denn 
auf die Dinge zielt dieser Akt, er macht nicht Halt bei Zeichen oder Formeln) — 
diese geistige Anstrengung also, die sich mithin in einer echten Intuition (und 
soweit unfehlbaren) vollendet, wird so das Wirkliche nur erfassen in und durch 
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Zeichen, die erzeugt sind und zur Verfügung stehen vonseiten eines vorherbeste- 

. henden‘ Materials, das mit Irrtümern und Mängeln belastet ist; sie werden es 

schlecht ausdrücken und in mehr oder minder irrigen Formeln, gelegentlich schwer 

und unheilbar irrig, — solange zumindesten, bis unser allgemeines Begriffssystem 

SD ne ist, vielleicht inkraft dieser Intuition selbst und der Durchbrüche, die 
eugt. 

Auf dem Grunde jedes großen philosophischen Systems gibt es also, Bergson 
hat es in einem berühmten Texte bemerkt, eine sehr einfache und unerschöpfliche 
Sicht, die eines Tages den Geist mit Sicherheit überflutet. Bei jedem großen Phi- 
losophen und jedem großen Denker gibt es eine zentrale Intuition, die in sich 
selbst nicht trügt. Aber diese Intuition kann sich verbegrifflichen, und in der Tat 
geschieht in einer sehr großen Zahl von Fällen diese Verbegrifflichung in einer 
irrigen Lehre, vielleicht gar einer verderblichen. Soweit ein Philosoph an seine 
eigenen Ideen gebunden bleibt, kann er die Unterscheidung selbst nicht machen: 
doch ist es unerläßlich, daß eines Tages die Unterscheidung gemacht wird. Be- 
greifen wir die Größe des Dramas, das sich da abspielt! Da ist eine intuitive Ge- 
wißheit, in der sich das Wirkliche plötzlich dem Geiste gibt, in der plötzlich eins 
das andere entzückt; und da ist zur selben Zeit und mit demselben Schlag, da 
dies nicht statthaben kann ohne Begriffsbildung, aus unserem eigenen Bestand 
hergenommen das Risiko, sich mehr oder minder schwer zu täuschen und ein 
wohlbewiesenes System von Aussprüchen,®die von Weisen für wahr gehalten wer- 
den, in Gefahr zu setzen. Soll der Geist, um dieses Risiko zu vermeiden, sich vom 
sich darbietenden Wirklichen abwenden, vom Sein, das er einen Augenblick er- 
reicht hat in einem Aspekt, der sich ihm noch nicht enthüllt hatte? Das ist un- 
möglich: er weiß, daß seine erste Verpflichtung darin besteht, nicht gegen das 
Licht zu sündigen. Er muß mit der größten Sorgfalt seine ganze begriffliche Aus- 
rüstung verifizieren, aber er kann es nicht unterlassen, sich dem Sein in die Arme 
zu werfen. Gleich, um welchen Preis! Es wird von ihm gefordert, sich nicht zu 
täuschen, aber zuerst wird von ihm gefordert zu sehen. 


Die Bergsonsche Begriffsfassung der Dauer 


Aber lassen wir diese Abschweifung und kehren wir zurück zur Idee, zum: 
Begriff der Bergsonschen Dauer. Ich habe gesagt, daß es sich für meine Auf- 
fassung hier um einen irrigen Begriff handelt. 

Warum? Wieso? Wir sprachen eben von der erstlich negativen Bedeutung 
der Intuition. Fürwahr, der Begriff, um den es sich handelt, leugnet mehr, als 
es die Intuition tut; er entfaltet,diese Negation über den eigentlichen Inhalt deı 
Intuition hinaus. Der Bergsonsche Begriff der Dauer besagt yo allein, daß die 
wirkliche Zeit nicht die verräumlichte Zeit unserer Physik Ist, daß die Verän- 
derung nicht eine Wolke von Zuständen ist, die aufeinander folgen, daß die Be- 
wegung nicht geteilt, ungeteilt ist, das heißt eins im Akte und derart, daß, wenn 
män sie teilt, man sie dadurch selbst aufhebt mit ihrer Einheit, ihrer Eigenart 
(in diesem Sinne ging Aristoteles sogar so weit, zu behaupten, daß sechs etwas 
anderes ist als drei plus drei)... . Der Begriff will noch, und das eben ist das: 
Falsche, daß die Bewegung nicht teilbar, unteilbat sei und derart, daß.man an ihr 
keine Teile unterscheiden könne, wären es auch nur potentielle wie in einem gan- 
zen Kontinuum; und er will, daß die Zeit nicht irgend etwas an der Veränderung 
oder an der Bewegung ist, verschieden von der Veränderung selbst und verschie- 
den vom Subjekt der Aenderung. Was dann? Der ununterbrochene Fluß der Un- 
beständigkeit der Veränderung. Das ist die wirkliche Zeit; sie ist dieser Fluß der 
Unbeständigkeit, sie ist sozusagen das am wenigsten Substantielle, was es auf 
der Welt gibt. Und der Bergsonsche Begriff der Dauer will nicht, daß sie das sei. 
Und was tut dieser Begriff in seinem positiven Aspekt? Er macht aus der Zeit 
etwas Substantielles, man könnte sagen, daß er unlösbar in dasselbe Ideenbild die 
Idee der Substanz und die Idee der Zeit und die Idee des seelischen Ablaufes und 
der seelischen Mannigfaltigkeit einsperrt, all das macht diesen Schneeballen aus, 
der sich im Weiterrollen vergrößert, wie Bergson oft gesagt hat. 
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Kurz, anstelle sich zum Sein hinzuwenden und in die metaphysische Intuition 
des Seins einzumünden, so wie es die Natur der Dinge verlangte, nimmt die Berg- 
sonsche Erfahrung der Dauer bei der Verbegrifflichung eine falsche Wendung; 
freilich insoweit sie selbst Erfahrung war, zittert sie unaufhörlich, ohne es zu sagen, 
von dem ganzen ontologischen Gehalt nach, von dem wir eben sprachen. Die Bergson- 
sche Erfahrung der Dauer ist begrifflich übergetreten in einen unbeständigen und 
flüchtigen Begriff der Zeit als Seinsersatz, der Zeit als ersten Stoffes der Wirklich- 
keit und als besonderen Objektes der Metaphysik, der Zeit aber nicht etwa als 
primären Objektes der Intelligenz in dem Sinne, in dem Aristoteles sagte, daß 
das Sein das erste Objekt der Intelligenz ist, sondern jener Rückwendung der 
Intelligenz auf sich selbst, die ihr die Möglichkeiten des Instinktes wiedererwer- 
ben sollte und die Bergsonsche Intuition heißt und die für Bergson die Intelligenz 
als vitales Begreifsvermögen des Wirklichen ersetzt, obgleich er sich einen Augen- 
blick besonnen hat, sie selbst Intelligenz zu nennen. 


Eine Metaphysik der modernen Physik 


Um den Dingen noch näher zu kommen, können wir bemerken, daß die Meta- 
physik, die Wissenschaft, die Weisheit ist, die höchste Form des Wissens, die die 
menschliche Vernunft erreichen kann, in ihrem Ursprung zeittranszendent be- 
gründet ist; sie ist geboren, als die Intelligenz der. Philosophen ihr Haupt über 
die Flut des Nacheinanders erhoben hat. Aber an dem Tage, da die physisch- 
mathematische Methode eine Wissenschaft von den Erscheinungen als solchen zu 
begründen erlaubt hat unter der Bedingung, die Begriffe nur noch. im sinnlich 
Meßbaren aufzulösen und den Anteil der Ontologie zu reduzieren auf den Bau 
von erklärbaren Vernunftwesen, bestimmt, aufrechtzuerhalten ein Gewebe ma- 
thematischer Gesetzmäßigkeiten, das die Phänomene einigt, kann man sagen, daß 
der Gedanke, zurückkehrend zur eigentlichen Welt des Verstandes, sich in der 
Zeit eingenistet hat. Er brauchte drei Jahrhunderte und die kantische Revolution, 
um dessen inne zu werden. Was soll nun aus der Metaphysik werden? Wenn sie 
sich selbst treu ist und dem, was ist, so wird sie die Wissenschaft der Phänomene 
überschreiten, wie sie die Zeit überschreitet, und wird zugleich erkennen, daß diese 
Wissenschaft durch die Tatsache, daß sie in einer empiriologischen oder empirio- 
mathematischen Analyse des Wirklichen besteht, autonom ist hinsichtlich der 
Analysen der ontologischen Ordnung, zu denen der Philosoph weiterschreitet, — 
genau deshalb, weil sie nicht selbst in sich verborgen eine Philosophie enthält. 
Wenn man äber der Metaphysik diese Transzendenz und die Autonomie in An- 
betracht der Wissenschaft aberkennt und wenn man trotzdem eine Metaphysik 
begründen möchte, so bleibt nichts übrig als sie zu suchen, nicht mehr über der 
eigentlichen Welt der Mathematisierung des Sinnlichen, sondern in ihrer Tiefe. 
Man muß dann in dem physikalisch-mathematischen Gewebe drinnen eine Sub- 
stanz suchen, einen metaphysischen Stoff, dessen, ohne zu wissen, die physikalisch- 
mathematische Erkenntnis der Natur trächtig ist. 

Aber wo ist die physikalisch-mathematische Erkenntnis errichtet, wenn nicht 
in dem Fließenden selbst? Was ist es, daß sie sich bemüht, in diesen Formen Ge- 
stalt annehmen zu lassen, wenn nicht die relationellen Beständigkeiten, welche 
sie in dem Ablauf selbst des sinnlichen Werdens isoliert? Der bezeichnende Zug 
des Genies Bergson ist es gewesen zu sehen, daß, wenn die Wissenschaft der Phä- 
nomene einen metaphysischen Stoff einhüllt und ihn selbst verbirgt in ihrer eige- 
nen Ordnung und in ihrem eigenen Formalobjekt, dieser Stoff nichts anderes sein 
kann als die Zeit. Eben in sie wird man untertauchen müssen, um ein Wissen zu 
finden, das zum direkten Ziel nicht mehr das Notwendige und Allgemeine haben 
wird, sondern den Fluß des Besonderen und Zufälligen selbst, die reine Bewegung, 
betrachtet als die Substanz selbst der Dinge: das setzt voraus, wie Bergson deut- 
lich gesehen hat, das absolute Ueberschreiten des Begriffs und die totale Um- 
kehrung der natürlichen Bewegung der Intelligenz. In dieser selben Zeit, in die 
die Physik hineingestellt ist, ohne sie in ihrer Wirklichkeit betrachten zu wollen 
(denn in der Tat begnügt sie sich mit ihrem mathematischen Ersatz) und die sie 
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in Raumsymbole überträgt und die der Mechanismus unterdrückt, wird die Meta- 
physik das Absolute selbst erfassen, das Erfindung und Schöpfung ist. Noch tie- 
fer abhängig von der modernen Physik als die immanente Ursache eines Spinoza, 
der die mechanistischen Erklärungen einer noch jungen Wissenschaft von den 
Erscheinungen substantiierte, verwirklicht die Bergsonsche Dauer in der Meta- 
physik die Seele des Empirismus oder des reinen Experimentalismus selbst, zu 
deren Bewußtsein diese Wissenschaft im Fortschreiten gekommen ist und womit 
sie das Wirkliche angeht, um es zu erklären. Die letzten Seiten der „Schöpferi- 
schen Entwicklung“ sind außerordentlich bezeichnend in dieser Hinsicht. „Es 
scheint also“, schreibt Bergson, „daß parallel zu dieser modernen Physik sich eine 
zweite Art von Erkenntnis hätte begründen, müssen. Ins Innere des Werdens 
hätte man sich durch einen Akt des Einfühlens versetzen müssen. Würde diese 
Erkenntnis glücken, so würde sie die Wirklichkeit selbst in letzter Notwendigkeit 
erfassen“. Und weiter: „Eine Erfahrung dieser Art ist keine unzeitliche Erfah- 
rung. Sie sucht lediglich über die verräumlichte Zeit hinaus, wo wir unaufhör- 
liche Umordnung zwischen den Teilen zu bemerken glauben, die konkrete Dauer, 
wo sich unablässig eine radikale Umgestaltung des Ganzen begibt“. Und noch 
weiter: „Je mehr man darüber nachdenken wird, desto mehr wird man finden, 
daß dieser Begriff von Metaphysik derjenige ist, den die moderne Wissenschaft 
nahelegt“. „So verstanden“, sagt er endlich, „ist die Philosophie nicht allein die 
Rückkehr des Geistes zu sich selbst, die Koincidenz des menschlichen Bewußt- 
seins mit dem lebendigen Prinzip, aus dem es hervorgeht, eine Fühlungnahme 
mit der schöpferischen Kraft. Sie ist die Vertiefung des Werdens im allgemeinen, 
wahrer Evolutionismus, und folglich die wahre Fortführung der Wissenschaft“. 
Um genau und eigentlich zu sprechen, besteht die Metaphysik darin, in der Zeit 
ein fartschreitendes Wachsen des Absoluten zu sehen; sie faßt sich in der Behaup- 
tung zusammen, daß die Zeit schöpferisch ist. 

Damit, scheint mir, haben wir die Bergsonsche Metaphysik von der Seite, wo 
sie am tiefsten ist, betrachtet, gesehen, welches ihre Entstehungsgeschichte ist, 
und haben zugleich bereits einige ihrer wesentlichen charakteristischen Züge ent- 
hüllt. 


Der Bergsonsche Irratiomalismus 


Von dieser fundamentalen Entdeckung aus (offen gestanden — wie wir ge- 
sehen haben, von unterschiedlichem Wert), die Bergson in der Dauer zu machen 
glaubte, leitet sich als sekundäre (wiewohl unvermeidliche) Eigentümlichkeit der 
Irrationalismus der Bergsonschen Philosophie her. Dieser Irrationalismus ist se- 
kundär, nicht primär, er ist in gewisser Weise unfreiwillig, ich möchte sagen, er 
kommt gegen den Strich, — und hier tut sich ein fundamentaler Unterschied zwi- 
schen der Auffassung Bergsons und einer absichtlich erstlich und überlegt der 
Intelligenz feindlichen Auffassung auf, wie sie Klages eigen ist. Es bleibt be- 
stehen, daß die Bergsonsche Philosophie eine irrationalistische Philosophie ist: 
Der Irrationalismus ist das Lösegeld, auferlegt für die Irrtümer bei der Verbe- 
grifflichung — wir sprachen eben davon — jener lebendigen Realitäten, denen 
sich die ursprüngliche Intuition Bergsons zuwandte, insofern sie echte intellek- 
tuelle Intuition war. 

Daher kommt es einerseits, daß dieser Intuition keine Arbeit metaphysischen 
Aufbaues im eigentlichen Sinne vorhergegangen war und die begriffliche Zu- 
rüstung zu ihrem Gebraueh. vorbereitet hatte. Es liegt noch keine Metaphysik 
des Seins noch der Intelligenz, keine vorgängig ausgearbeitete Kritik der Erkennt- 
nis vor (das erste Kapitel von „Materie und Gedächtnis‘ zeigt deutlich, daß da- 
mals Bergson noch glaubte, sich von einer Entscheidung zwischen der idealisti- 
schen und der realistischen Auffassung der Erkenntnis dispensieren zu können; — 
später erklärte er von selbst, wenn es notwendig wäre, wie er sagte, zwischen 
zwei Ismen zu wählen, so würde er ohne Zögern den Realismus wählen). Von 
der großen metaphysischen Menschheitstradition hatte er lediglich von Plotin den 
Logos spermaticos empfangen — ein Logos übrigens einzigartig kostbar, der wohl 
die Philosophie überragt. Die erste Ausrichtung Bergsons war ganz scientifisch 
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sogar scientistisch; er kam nämlich von Spencer her. Und eben das macht das 
Werk, das die Wiederauffindung des Geistigen brachte, für uns noch ergreifender 
und noch mehr dankenswert. Aber daher erklären sich auch gewisse Mängel die- 
ses Werkes. 

Auf der anderen Seite (und das ist nur ein anderer Aspekt der gleichen Er- 
wägung, auch das eine Erbschaft der modernen philosophischen Tradition ohne 
‚Richtigstellung durch eine gesunde Erkenntnismetaphysik), war und blieb Berg- 
son die Erfahrung ausschließlich einzige und alleinige Quelle der Gewißheit, 
über die das Denken verfügen konnte. Gegenüber den Widersprüchen und 
Schwankungen der abstrakten Erkenntnis hat die Erfahrung allein (als ob 
sie selbst nicht unvermeidlich mit abstrakter Erkenntnis gezeichnet wäre) in sSei- 
nen Augen philosophischen Wert. Mögen daher, wenn die Erfahrung, tiefer als 
die Erfahrung der Laboratoriumswissenschaften, mich einer schöpferischen Zeit 
und einem Wechsel, der Substanz ist, und einer Art reinem Akte im Werden ge- 
genüberstellt, nötigenfalls auch Logik und Identitätsprinzip, und alle rationalen 
Erfordernisse der Intelligenz zugrunde gehen! All das ist sekundär gegenüber der 
Wahrheit, die ich festhalte. Diese Art verzweifelter Energie, mit der sich die In- 
telligenz selbst zerreißt und lieber ihr vitalstes Gesetz und ihre Existenz selbst 
leugnet als ihre Annahme preisgibt, als die Wahrheit zugesteht, daß eine mangel- 
hafte Begriffsbildung zu der irrigen Position geführt hat, — sie finden wir in 
mehreren jener Philosophien wieder, die sich heute existentielle nennen, bei- 
spielsweise bei Heidegger und Berdjajew. Daher sagte auch William James mit 
erfrischender Offenheit Bergson dafür Dank, daß er ihm geholfen habe, sich eines 
schönen Tages von der Logik zu befreien. Solche Arten von Befreiungen sind 
kaum ertragreicher als der Sturz in den Fluß des Heraklit, in dem man sich nicht 
zum zweiten Male badet, weil man schon beim ersten Male ertrinkt. Für den 
Bergsonismus entwischt die unausgesetzte Dauer des Lebens jeder Logik und 
würde sich keinem Widerspruchsprinzip anbequemen; daraus folgt, wie man ge- 
sagt hat, daß die durch diese den Seelendingen eigene Dichte notwendig gemachte 
Methode nicht anders als ganz irrational sein kann. Diese Angabe stammt von 
einer der besten Auslegungen des Bergsonismus, die vom Standpunkt Bergsons 
aus gemacht worden sind; sie hat den Vorzug, beim Leser keinen Zweifel über 
diesen Hauptpunkt zu lassen. 


Eines der Ergebnisse des erlebten ırrauonalismus, von dem wir eben spra- 
chen, und eine seiner Ausprägungen, seine spezifische und systematische Aus- 
prägung, ist die Bergsonsche Theorie der Intelligenz, die wesenshaft unfähig ist, 
das Leben zu erfassen, die lediglich fähig ist, die Materie zu erkennen und sie 
in geometrische Formen zu gießen, und die Bergsonsche Theorie der Intuition. 
Wir stehen hier dem gegenüber, was im Bergsonismus die Rolle der Erkenntnis- 
metaphysik spielt. Das sind die wohlbekannten Teile der Lehre Bergsons, auf 
welche wir hier, wie mir scheint, kein großes Gewicht zu legen brauchen. 

Ueber die Theorie der Intuition, die, wie Bergson an Höffding schrieb, sich 
unter seinen Augen erst ziemlich lange nach derjenigen der Dauer entwickelt 
hat, will ich nur eine Bemerkung machen. Diese Intuition fordert eine Art ge- 
waltsamen Wiedererwerbs von instinktiven Wirkvermögen früherer zoologischer 
Evolutionsstufen in einer Anstrengung, die unserer Natur zuwider ist. Diese In- 
tuition setzt das fort, was vom Instinkt beim Menschen übrig geblieben ist, ent- 
wickelt es und setzt es in Reflexion um; sie taucht uns tief ein in die konkrete 
Wahrnehmung, um sie auszuweiten und zu erweitern; sie stellt eine Ausdehnung 
der Sinneswahrnehmung und des Bewußtseins dar, kraft einer Anstrengung des 
darin eingesetzten Willens, eine schmerzhafte Anstrengung, wo bei der gewalt- 
samen Rückwendung auf sich selbst die Fähigkeit des Sehens nur noch inkraft 
des Willensaktes zu geschehen hat. Es erscheint wirklich schwer, eine solche In- 
tuition als eine supraintellektuelle Intuition anzusehen. Ich bin nichtsdestoweni- 
ger überzeugt, daß wenn die Bergsonsche Begriffsfassung hier kritisiert werden 
muß, sie indessen auf eine mangelhafte Weise tief wahre Ansichten über den vi- 
talen Akt vor allem des Intellektes ausdrückt, über das, was im Intellekt das am 
echtesten Intellektuelle ist, und mehr gilt als Raisonement. So angreifbar die 
Bergsonsche Intuition, wie Bergson. sie beschreibt, ist, so schleicht sich doch oft 
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die wahre „Intellektion, d. h. die intellektuelle Intuition“, ein. Es ist gerade die 
Intelligenz, die den Wert eben dessen ausmacht, was Bergson der Intelligenz ent- 
gegensetzt. (Und ich weiß wohl, daß er das Wort Intelligenz in einem anderen 
als dem gemeinhin angenommenen Sinne nimmt; aber es ist gerade die Intelli- 
genz im gemeinhin angenommenen Sinne, die er verdächtigt.) 


Die Bergsonsche Kritik der Idee des Nichts 


Drei Theorien liefern uns, scheint mir, die metaphysischen Hintergründe oder 
die metaphysischen Schlüssel des Bergsonismus. Es sind die Bergsonsche Kritik 
der Idee des Nichts, die Bergsonsche Theorie der Veränderung, die Bergsonsche 
Kritik des Möglichen. er 

Wenn das, was wir zu Beginn über die Stellung Bergsons zur Metaphysik ge- 
sagt haben, zutrifft, so begreift man, daß diese drei Theorien in seinem Werk 
gleichsam als erste Versuche oder als Projekte erscheinen, oder als kurze Ausblicke 
durch ein einen Augenblick geöffnetes und schnell wieder geschlossenes Fenster 
auf das, was die Grundlage einer Bergsonschen Metaphysik hätte bilden können, 
statt eines eigentlichen Versuches einer lehrhaften Begründung. Ich bin nichts- 
destoweniger davon überzeugt, daß Bergson in diesen drei Theorien Gedanken 
niedergelegt hat, denen er die größte Bedeutung zumaß und die er sehr reiflich 
und sehr sorgsam ausgearbeitet hatte. Die Kritik der Idee des Nichts findet sich 
in der „Schöpferischen Entwicklung“. Die Theorie der Veränderung in den beiden 
Konferenzen von Oxford im Jahre 1911 über „Die Wahrnehmung der Verände- 
rung“; die Kritik des Möglichen in einer Denkschrift zum Treffen von Oxford von 
1920; ein im Jahre 1930 in der schwedischen Zeitschrift „Nordisk Tidskrift“ ver- 
öffentlichter Artikel nahm sie wieder auf und entwickelte sie weiter. Dieser Ar- 
tikel und die Besprechungen von 1911 sind in dem letzten von Bergson veröffent- 
lichten Werke „Der Gedanke und das Sichbewegende“ (1934) gesammelt worden. 

Sagen wir zuerst einige Worte der Kritik zur Idee des Nichts. Bergson stellt hier 
die These auf, daß die Idee des Nichts jedes Seins eine Pseudoidee ist, die wir 
niemals wirklich denken. Weil unser Begreifen als solches nur Gegenwärtiges, 
nicht Abwesendes faßt oder feststellt, so heißt das Nichts einer Sache denken, die 
Realität einer anderen Sache setzen, einer Sache, die die erste von der Existenz 
ausstößt, sie ersetzt. „Die Irrealität einer Sache besteht in ihrer Ausstoßung 
durch andere“. Wenn die Negation in unseren Formulierungen auftritt, so ge- 
schieht das nur aus außer-intellektuellen Motiven, affektiven oder sozialen, auf- 
grund welcher wir, um z. B. einem möglichen Irrtum des anderen zuvorzukom- 
men, unsere Aufmerksamkeit auf die ersetzte oder ausgestoßene Realität richten, 
von der wir dann sagen, daß sie nicht ist, obgleich die ersetzende oder ausstoßende 
Realität, an die wir tatsächlich denken, ohne uns aber dafür zu interessieren, in 
Unbestimmtheit gelassen ist. Es bleibt also, daß wir nur das Volle denken und 
daß das Vorstellen des Nichts einer Sache in Wahrheit das Sich-Vorstellen einer 
anderen Sache heißt, die die erste vertreibt und ihren Platz einnimmt. Infolge- 
dessen schließt das Denken des absoluten Nichts einen Widerspruch in sich. 

Diese sonderbare These rechtfertigt sich nur aus einem originellen Mißver- 
ständnis; es ist klar, daß die Anstrengung mißglücken muß,'sich vom Nichts eine 
Vorstellung zu machen. Aber die Idee des Nichts ist nicht eine Vorstellung des 
Nichts, sie ist eine negative Idee: ihr Inhalt ist nicht das Nichts, das man sich wie 
irgendeine Sache vorstellte (doch könnte man sich tatsächlich das Nichts einer 
Sache nur als ihre Ausstoßung durch eine andere vorstellen); der Inhalt der Idee des 
Nichts ist das Sein, behaftet mit dem Zeichen der Negation, das ist das Nichtsein. 
Diese Idee zu bilden, genügt die eigentümliche Aktivität der Intelligenz. Und da 
sie nur die Idee des Seins selbst ist, aber des Seins, bezeichnet als geleugnet, so 
besteht die Idee des Nichts einer Sache in keiner Weise in der Ersetzung dieser 
Sache durch eine andere, die sie vertriebe; folglich enthält die Idee des absoluten 
Nichts, das lediglich und einfach die Vertreibung aller Dinge besagt — aber nicht 
durch eine andere Sache, die sie ersetzte — keineswegs einen Widerspruch, sie 
ist keineswegs eine Pseudoidee. 
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Aber weshalb hat Bergson diese unserer Meinung nach irrige Kritik der Idee 
des Nichts angestellt? In seinem Denken handelt es sich darum, die dem Philo- 
sophen natürliche Versuchung zum Spinozismus zu bekämpfen. Kaum beginnt er 
zu philosophieren, so fragt der Philosoph: Weshalb gibt es überhaupt Sein? Diese 
Frage, sagt Bergson, schließt die Voraussetzung ein, daß das Nichts vor dem Sein 
ist, daß das Sein über das Nichts wie ein Teppich ausgespannt ist. Nimmt man 
diese Frage an, so kann man darauf nur antworten, indem man mit Spinoza ein 
Sein annimmt, das Ursache seiner selbst ist, allein fähig, die Nichtexistenz zu be- 
siegen, sich im Ewigen selbst setzt, wie sich die Logik selbst setzt, und das jede 
wirksame Kausalität, jede Kontingenz und jede Freiheit in den Dingen zugrunde 
gehen läßt, die dann nur noch) das endlose Abrollen dieser hypostasierten Logik 
sind. Aber diese Frage ist nur ein Scheinproblem (wir haben gesehen, wie Berg- 
son diesen Punkt erledigt zu haben glaubte); die Frage darf nicht gestellt werden, 
und die spinozistische Antwort ist ebenso illusorisch wie sie. Indes trifft Bergson, 
dadurch, daß er den Spinozismus treffen will, die ganze Metaphysik. Wenn seine 
Kritik gerechtfertigt ist, so ist die Idee des durch sich selbst existierenden Seins, 
des Ipsum esse subsistens, die Idee der göttlichen Aseität, eine Pseudoidee und 
eine Hypostasierung der Logik wie die spinozistische Idee Gottes als causa sui. 
Denn eben die Idee der Kontingenz der Dinge, die Idee, daß sie nicht sein könn- 
ten, anders ausgedrückt, die Idee der Möglichkeit des Nichts der Dinge zwingt den 
Geist, dieses Sein und seine Notwendigkeit anzunehmen. Und diese Idee selbst 
von der Möglichkeit des Nichts der Dinge wäre eine Pseudoidee. 

Wir haben gesehen, daß es keineswegs so ist. Die Idee des Seins aus sich ist 
keineswegs die Substantiierung der Logik und der logischen Notwendigkeit. Sie 
bezieht sich auf eine souverän wirkliche Notwendigkeit, auf eine unendliche Not- 
wendigkeit, nach der ein so reiches und überfließendes und unabhängiges Sein 
existiert, daß seine Wesenheit selbst schon sein Akt des Existienens, des Er- 
kennens und des Liebens ist. Für Bergson aber bedeutet die Frage, weshalb 
die Dinge existieren, ein Pseudoproblem und beruht auf einer Pseudoidee. Das 
Ergebnis ist, daß die klassische Unterscheidung des Notwendigen und des Zu- 
fälligen letzten Endes eine Pseudounterscheidung ist und daß das, was nicht not- 
wendig ist, sich selbst setzt. So gewahren wir in einem raschen Lichtstrahl, wes- 
halb eine Bergsonsche Theodizee, ein rationales Beweisen der Existenz Gottes im 
Bergsonschen System nicht möglich ist. Für Bergson wird diese Existenz auf 
einem anderen Wege erreicht. 

Die Bergsonsche Metaphysik kommt, ihren eigenen Wegen folgend, zur An- 
nahme, daß Gott, erste Quelle des schöpferischen Hervorbringens, ohne Zweifel 
wie eine höchst konzentrierte Dauer und ein Leben existiert; sie kann nicht fest- 
stellen, ob dieser Gott, der in der Tat existiert, in sich selbst notwendig ist oder 
nicht, und unendlich notwendig von Rechts wegen. 


Die Bergsonsche Lehre von der Veränderung 


Hatte die Kritik der Idee des Nichts nicht ein wenig den Charakter einer 


Argumentation ad hominem? Auf alle Fälle: zielte sie nicht — gemäß einer bei 
Bergson beliebten Methode — vor allem darauf ab, das Terrain zu säubern von 
einem jener Scheinprobleme, durch welche er — vielleicht ein wenig bequem — 


die Philosophie von sehr vielen Hindernissen befreit? 

Betrachten wir jetzt die Bergsonsche Lehre von der Veränderung! Sie besitzt 
einen viel stärkeren positiven Wert und läßt uns viel tiefer in das Innere der 
Bergsonschen Metaphysik eindringen. Aber sie offenbart uns auch, welche posi- 
tiven Wirkmöglichkeiten in der Kritik der Idee des Nichts enthalten waren. 

Lesen wir zuerst nochmäls einige Texte, die besonders bezeichnend sind, aus 
„Wahrnehmung der Veränderung“. „Es gibt Veränderungen, aber es gibt unter 
der Veränderung keine Dinge, die sich verändern; die Veränderung bedarf keines 
Trägers. Es gibt Bewegungen, aber es gibt kein träges, unveränderliches Objekt, 
das sich bewegt: die Bewegung schließt nicht ein Bewegliches ein.“ 

Ohne Zweifel haben uns nützliche Vorurteile des Gesichtssinnes daran ge- 
wöhnt, die Bewegung in aufeinanderfolgende Zustände zu zerschneiden derart, 
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daß die Bewegung zu einem Beweglichen wie ein Akzidenz dazukäme. „Aber wir 
Besen weniger Mühe haben, Bewegung und Veränderung als unabhängige 
ir eiten wahrzunehmen, wenn wir uns an den Gehörsinn wenden 
Hören wir eine Melodie, von der wir uns einwiegen lassen: Haben wir da 
Te en REP EDER einer Bewegung, die nicht mit einem Beweg- 
ei pft ist, einer Veränderung ohne etwas, das sich ändert? Diese Ver- 
r derung genügt sich, sie ist die Sache selbst“. „Abstrahieren wir von diesen 
räumlichen Bildern, so bleibt die reine Veränder i ü i 
. h ung, Sich selbst genügend, keines- 
wegs geknüpft an eine Sache, die sich verändert“. 

„Kehren wir nun zum Gesicht zurück. Wenn wir zunächst unsere Aufmerk- 
samkeit darauf richten, so gewahren wir, daß hier die Bewegung selbst keines 
Vehikels bedarf, noch die Veränderung einer Substanz .. .“ „Aber nirgends ist die 
Substantialität der Veränderung so sichtbar, so fühlbar wie in der Domäne des 
inneren Lebens... .“ „also, ob es sich um Innen oder Draußen handelt, um das Ich 
oder äußere Objekte, die Wirklichkeit ist die Veränderlichkeit selbst. Das ‘eben 
drückten wir aus, da wir sagten, daß es Veränderung gibt, aber nicht Dinge, die 
sich verändern“, Vor dem Schauspiel dieser allgemeinen Veränderlichkeit mag 
manche unter uns der Schwindel ergreifen. Sie sind an die feste Erde gewöhnt... 
Sie glauben, wenn alles vorübergeht, existiert überhaupt nichts; und daß, wenn 
die Wirklichkeit Veränderlichkeit ist, sie schon nicht mehr in dem Moment ist, 
wenn man sie denkt, sie entwischt dem Denken... Daß sie sich nur beruhigten! 
Die Veränderung wird ihnen, wenn sie sie nur direkt ohne Zwischenschleier be- 
trachten wollen, sehr schnell erscheinen als das, was in der Welt das am meisten 
Substantielle und Dauerhafte sein kann“. 

In anderen Ausdrücken, und um immer und immer wieder die Ausdrücke 
Bergsons selbst aufzunehmen: Wenn die Veränderung nicht alles ist, ist sie über- 
haupt nichts; sie ist nicht nur wirklich, sondern der Grundzug der Wirklichkeit, 
sie ist die Substanz der Dinge selbst. 

Die Bergsonsche Metaphysik ist also wohl die Metaphysik der reinen Ver- 
änderung. Meines Erachtens hat man nicht nachdrücklich genug auf der zentralen 
Bedeutung bestanden, den die metaphysische Doktrin, die ich eben kurz zusam- 
mengefaßt habe, für die ganze Bergsonsche Philosophie besitzt. Sie liefert uns 
ihren Schlüssel. Wir stehen hier vor einer der entscheidendsten und kühnsten 
Versuche, die unternommen worden sind, um das Sein zu vertreiben und es durch 
das Werden zu ersetzen, jedoch nicht im panlogistischen Stile von Hegel! Ganz im 
Gegenteil: im Stile eines integralen Empirismus. Zwei Sachen indes sind klar: 
an erster Stelle, wenn es wahr ist, daß das Sein das konnaturale Objekt der In- 
telligenz ist und es, wenn ich so sagen darf, das Klima bestimmt, unter dem sie 
alles denkt, was sie denkt, so muß diese Metaphysik der Veränderung als undenk- 
bar betrachtet werden. Denn zu sagen, daß die Veränderung die Substanz der 
Dinge selbst ist, heißt behaupten, daß die Dinge sich ändern, insofern als sie sind, 
und insoweit, als sie sind; und dennoch, daß, insofern sie sind und insoweit sie 
sind, sie aufhören zu sein, was sie sind, sie ihr Sein verlassen, sie nicht mehr 
sind, was sie sind, sondern eine andere Sache. An zweiter Stelle, um zu versuchen 
das zu denken, muß man etwas Besseres als Intelligenz finden oder sie gegen sich 
selbst wenden und in jedem Falle wie der alte Heraklit auf das Widerspruchs- 
gesetz verzichten. 

Diese Lehre von der reinen Veränderung läßt uns zugleich bedeutsame Ein- 
sıchten in gewisse Einschlüsse der Bergsonschen Intuition gewinnen, die hier ganz 
deutlich antiintellektualistisch erscheinen; auch in gewisse Einschlüsse der Berg- 
sonschen Dauer. Die Bergsonsche Dauer ist nichts anderes als die Zeit, — „die 
wahre Dauer “, schreibt Bergson, „ist das, was man immer die Zeit genannt hat, 
aber die Zeit als unteilbar gefaßt“; es ist eine unteilbare Zeit und eine, wo das 
Vergangene andauert. „Die Erhaltung des Vergangenen in der Gegenwart ist nichts 
anderes als die Unteilbarkeit der Veränderung“. „Es genügt, sich ein für allemal 
davon überzeugt zu haben, lesen wir noch weiter, daß die Wirklichkeit 
Veränderung ist, daß die Veränderung unteilbar ist und daß in einer unteilbaren 
Veränderung das Vergangene mit dem Gegenwärtigen innig verwachsen ist. Kurz 
gesagt: „ES handelt sich um eine Gegenwart, die dauert“. Diese wenigen Zeilen 
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unterrichten uns über den höchst charakteristischen metaphysischen Gehalt der 

\ en Dauer. 

BR erklärt uns, daß alle von den Philosophen hinsichtlich des Problems 
der Substanz und des Problems der Bewegung erhobenen Schwierigkeiten daher 
kämen, daß wir die Augen vor der Unteilbarkeit der Veränderung, schlie- 
Ben. Er fügt hinzu: „Wenn die Veränderung, die offensichtlich in unserer 
ganzen Erfahrung grundlegend ist, die flüchtige und unfaßbare Sache ist, 
wovon die meisten Philosophen gesprochen haben, wenn man darin nur eine 
Wolke von Zuständen sieht, die Zustände ersetzen, so ist man wohl genötigt, die 
Kontinuität zwischen diesen Zuständen durch ein künstliches Band wieder her- 
zustellen .. .“ Hier entspringt nach ihm das Idol der von der Veränderung ver- 
schiedenen Substanz. „Bemühen wir uns im Gegenteil, fährt er fort, die Ver- 
änderung als solche aufzufassen, wie sie ist in ihrer natürlichen Unzerteilbarkeit, 
so gewahren wir, daß sie die Substanz der Dinge selbst ist“. 

Diese Texte scheinen mir höchst bezeichnend. Ich füge nebenbei hinzu, daß 
man hier von der wahren Behauptung, daß die Veränderung oder die Bewegung unge- 
teilt ist, zu der irrigen Behauptung übergeht, daß sie unteilbar ist; und daß Berg- 
son in der gleichen Verwerfung zwei voneinander ganz verschiedene Begriffe 
trifft: den Begriff der Bewegung als einer Wolke von Zuständen, die Zustände 
ersetzen, welches ein ganz falscher Begriff ist, gegen den anzugehen Aristoteles 
und die bedeutendsten Philosophen nicht unterlassen haben, und den Begriff der 
Bewegung als jener „flüchtigen und unfaßbaren Sache, von der die meisten Philo- 
sophen gesprochen haben“, — und sie haben gut daran getan, davon zu sprechen, 
denn die Bewegung ist gerade das. Weil die Bewegung das ist, so muß eben das 
Sein, auf das unser Intellekt zuerst geht, wenn er die Dinge denkt, das Sein, das 
durch sich Existenz wirkt und dessen Begriff, weit davon entfernt, ein Band zwi- 
‚schen den Zuständen der Veränderung zu sein, dem Begriff der Veränderung vor- 
gängig ist, es muß sehr wohl die Substanz wirklich von der Bewegung und der 
Veränderung verschieden sein: sie ist es, die sich verändert; die Veränderung ist 
sie nicht. 

Aber worauf ich vor allem hinweisen wollte, ist das Band, das die These von 
der Substantialität der Veränderung mit jener von der schöpferischen Zeit eint. 
Diesen letzten Ausdruck muß man in ganzer Strenge verstehen. Es handelt sich 
um eine im eigentlichen Sinn schöpferische Zeit, Die Bewegung ist das Absolute 
und dieses Absolute nimmt von sich selbst aus zu, es schafft und schafft sich im 
Weiterschreiten. „Verfolgen wir den neuen Begriff bis ans Ende“, so kommen 
wir, schreibt Bergson in seiner „Schöpferischen Entwicklung“ dazu, „in der Zeit 
ein fortschreitendes Anwachsen des Absoluten zu sehen“. 

Weshalb fällt er hier ein so endgültiges Urteil, wenn nicht deshalb, weil eine 
Intuition, die sich auf die konkrete Dauer des seelischen Lebens bezieht, durch 
diese Dauer hindurch bis zum Sein selbst und zur substantiellen Existenz vor- 
dringt und zu ‘jener Aktivität des Seins, von der es unter dem Antrieb der ersten 
Ursache überfließt? Bergson hat sie ausgedrückt und verbegrifflicht in dem Be- 
griff der Zeit, nicht in jenem des Seins. Um zu sagen, was er sah, hätte er sagen 
müssen: Sein; er sagt aber: Zeit. 

Die Folge davon ist, daß er in der Zeit ein fortschreitendes Anwachsen des 
Absoluten sehen muß. Das läuft darauf hinaus zu sagen, daß die Veränderung 
dem Sein vorangeht und daß das Werden durch sich ist, sich der Aseität erfreut 
wie der schöpferischen Kraft. Das Kontingente und das Werden, die Veränderung 
und das Verschiedene setzen sich von sich selbst aus. Setzt man die Zeit, so 
machen sich die Dinge ganz von selbst. Oder vielmehr, sie machen sich durch eine 
Ausweitung des schöpferischen Schwunges. Ich spreche von dem reinen schöpferi- 
schen Akt, den man mit ihnen, mit ihrem Sein und mit ihrer Veränderung, in 
einem und demselben zweideutigen Begriff zusammengesperrt hat, womit man 
eine wahre Intuition falsch ausdeutet und sie einen Irrtum hervorbringen läßt. 
Die Bergsonschen Intentionen sind im Grunde jeder Form von Pantheismus ent- 
gegengesetzt. Man sieht nicht, wie ein gewisser Pantheismus von der inneren 
Logik der Begriffe, in denen sich in der Tat das Bergsonsche System ausdrückt, 
fern zu halten wäre, 
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Wenn auf der anderen Seite indes die Veränderung das Untei 
C eilbare ist 
er in ihr folglich keine Teile unterscheiden kann, die aufeinander folgen en 
enen der eine verschwunden ist, wenn der andere zu existieren beginnt, wenn 
das Vergangene, das Vergangene als solches, weiter existiert und sich automatisch 
von selbst erhält, so kann man nicht umhin, zu sagen, daß das, was nicht mehr ist 
noch ist, insofern man anderseits daran festhält, daß das Vergangene vorüber 
geht. Im Gedächtnis, gewiß! Da ja das Gedächtnis das Bild dessen, was nicht mehr 
ist, erhält. Aber in den Dingen? Immer stößt man wieder auf das Widerspruchs- 
ui und man muß es zu brechen vorgeben, um nicht von ihm zerbrochen zu 
en. 


Die Bergsonsche Kritik des Möglichen 


j Man kann noch tiefer zu den metaphysischen Wurzeln des Bergsonismus vor- 
dringen. Man kommt dann zu der Leugnung des Möglichen, und zwar des wirk- 
lich Möglichen oder der Potenz, der Potentialität, zu einer Leugnung, die be- 
reits, genau gesagt, in der Kritik der Idee des Nichts eingeschlossen ist. 

Sind die Dinge vor der Existenz möglich gewesen? Nein, antwortet Bergson. 
Das zu denken ist eine Illusion. Das Mögliche geht dem Akt nicht voraus. 

Er unternimmt es, diese These durch eine Analyse der psychologischen und 
gnoseologischen Funktion der Idee der wirklichen Möglichkeit zu beweisen. Aber 
von vornherein mißversteht er diese Idee, er faßt die wirkliche Möglichkeit als 
eine virtuelle oder ideale Präexistenz, sozusagen als ein Bild des Morgen, schon 
heute in den Dingen gegeben, dem nur die Existenz fehlt, kurz als etwas Aktuel- 
les, dem 'nur die Existenz fehlte: ein Möglichkeitsbegriff, der ein Skandal für 
einen Aristoteliker und einen Thomisten ist! 

Einmal mit dieser Pseudoidee des Möglichen oder der Möglichkeit ausgerüstet, 
ist es ein Leichtes, uns zu erklären, daß nur eine Pseudofdee vorliegt und daß sie 
aus einer Retrospektion, aus einer von uns in die Vergangenheit vorgenommenen 
Projektion hervorgeht in dem Augenblick, wo das, was noch nicht war, zur 
Existenz kommt. Eben in diesem Augenblick, sagt Bergson, und nur in diesem 
Augenblick, im Augenblick, wo die neue Sache ist, wird sie als schon vorher mög- 
lich gedacht. Genau gesagt beginnt sie mit ihrem Möglichgewesensein erst in 
dem Augenblick, da sie ist. 

Hören wir in einer so heiklen Diskussion den Philosophen selbst. „Auf dem 
Grund der. Lehren, die die radikale Neuheit jedes Momentes der Entwicklung 
verkennen, gibt es, sagt er uns, viele Mißverständnisse, viele Irrtümer. Da gibt 
es vor allem die Idee, daß das Mögliche weniger als das Wirkliche ist und daß 
deshalb die Möglichkeit der Dinge ihrer Existenz vorausgeht ... Wenn wir die 
geschlossenen Systeme, unterworfen den rein mathematischen Gesetzen, isolier- 
bar, weil die Dauer keinen Eindruck auf sie macht, beiseite lassen, wenn wir das 
Ganze der konkreten Wirklichkeit betrachten oder ganz einfach die Welt des Le- 
bens und mit noch größerem Recht die des Bewußtseins, so finden wir, daß es 
in der Möglichkeit jedes der aufeinanderfolgenden Zustände mehr und nicht we- 
niger als in ihrer Wirklichkeit gibt; denn das Mögliche ist nur das Wirkliche 
mit einem Akt des Geistes dazu, der dessen Bild in die Vergangenheit zurück- 
wirft, nachdem es einmal hervorgebracht ist“. Ein künftiges Werk wird mög- 
lich gewesen sein, aber tatsächlich ist es das nicht. „In dem Maße, als die Wirk- 
lichkeit sich schafft, unvorhergesehen und neu, spiegelt sich ihr Bild hinter sie 
selbst zurück in die unbestimmte Vergangenheit; sie findet sich so als von jeher 
möglich gewesen vor; aber eben in diesem Augenblick beginnt sie, es immer ge- 
wesen zu sein, und eben deshalb sagte ich, daß ihre Möglichkeit, die nicht ihrer 
Wirklichkeit vorausgeht, ihr vorausgegangen sein wird, wenn erst einmal die 
Wirklichkeit in Erscheinung getreten ist. Das Mögliche ist also bloße Spiegelung 
des Gegenwärtigen in die Vergangenheit... Die den meisten Philosophen eigene 
und dem menschlichen Geist natürliche Idee der Possibilien, die sich durch einen 
Erwerb der Existenz realisierten, ist also reine Illusion. Dies wäre gleichbedeu- 
tend mit der Behauptung, daß der Mensch in Fleisch und Knochen von der Ma- 
terialisation seines im Spiegel wahrgenommenen Bildes herkäme ... Man wird 
es schließlich evident finden, daß der Künstler zur selben Zeit Mögliches wie 
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Wirkliches schafft, wenn er sein Werk ausführt. Woher kommt es nun, daß man 
sicherlich zögern wird, dasselbe von der Natur zu sagen? Ist die Welt nicht ein 
Kunstwerk, unvergleichlich reicher als das des größten Künstlers? Und bedeutet 
es nicht ebenso Widersinn, ja, noch mehr, hier anzunehmen, daß die Zukunft 
schon vorher sichtbar wird, daß die Möglichkeit vor der Wirklichkeit vorexi- 
stierte? ..... Es gibt ein wirkliches Hervorquellen unvorhergesehener Neuheit SE 
Dazu muß man Stellung nehmen: das Wirkliche ist es, das möglich wird“. Es 
ist unmöglich, auf eine bestimmtere Weise zu erklären, daß alles zur selben Zeit 
im Akt ist, da alles wird. 

Der fundamentale Irrtum, wie wir ihn eben andeuteten, bezieht sich hier auf 
die Natur des Möglichen, das man als ein Aktuelles zweiter Zone betrachtet und 
das mithin, wofern man nicht das Werden leugnet, nur ideal sein könnte und 
rückblickend gedeutet wird als das dem Künftigen Vorausgegangene. In Wirk- 
lichkeit existierte in dem Wechsel das, was in diesem Moment erscheint, keines- 
wegs im vorhergehenden Augenblick als ein schon Geschehenes, aber noch nicht 
Manifestiertes; das, was sein wird, ist in keiner Weise, in welcher Form auch 
immer, schon realisiert. Doch was das Subjekt wird — es ist nicht nur eine von 
außen genommene Benennung — muß das Subjekt in seinem Sein betreffen: 
aber es kann es nicht bestimmen nach dem, was es schon ist (ich meine im Akte), 
weil das, was es ist, es eben ist und nicht wird: die neue Qualifizierung betrifft 
also das Subjekt und ist von ihm genommen wie aus einer Reserve oder ontolo- 
gischen Fruchtbarkeit, die absolut unreduzierbar auf das Sein im Akte ist und 
die Aktualität in jeder Hinsicht belehnt und im Sein erhält, die aber in sich 
selbst absolut nicht aktuell, nicht realisiert, reine Bestimmbarkeit ist, in einem 
Wort Möglichkeit. Eben das ist die wirkliche Möglichkeit, und wo es Verän- 
derung und Werden gibt, da geht sie unbedingt notwendig den neuen Aktuierun- 
gen voraus, die das Subjekt erhält. Und wenn es wohl wahr ist, daß das Mög- 
liche nachträglich nach einmal geschehener Verwirklichung bekannt ist, so ist 
eben die Möglichkeit nur erkennbar durch den Akt, da sie nichts ist, von dem 
man sprechen kann, denn alles, was man besagen kann, ist im Akt, da es ledig- 
lich zum Akt hin ist. _— 

Das ist eben das Kennzeichen des Geschaffenen, dessen, was größer werden, 
zunehmen oder abnehmen kann, dessen, was sich ändern kann, dessen, was von einem 
anderen abhängt, im Innersten selbst diese metaphysische Gleichgewichtsstörung zu- 
zulassen, die erst im subsistierenden Sein selbst vollkommen aufgehoben ist, das 
selbst nichts werden kann, weil es alles im höchsten Maße ist. In all dem, was 
nicht Gott ist, ist die Wirklichkeit die Verwirklichung eines Möglichen. 

Für Bergson im Gegenteil waren die Dinge ohne Zweifel das nicht, was sie 
werden; aber vor dem Werden’ waren sie schon all das, was sie sein konnten; 
gerade- dadurch, daß sie aktuell sind, gehen sie zu einer anderen Aktualität über; 
es genügte ihnen zu sein, im Akt zu sein, x- ich meine in ihrem Zusammenhang 
mit der hervorsprudelnden Aktualität, aus der dieser universale Schwung her- 
vorgeht, — um andere zu werden. Wir stehen hier vor einer neuen Methode des 
Denkens, die darin besteht, voll und ganz das Verb „sich verändern“ anstelle des 
Verbs „sein“ zu setzen. Es ist die Bejahung der reinen Aktualität, nicht des 
parmenideischen Seins, oder der spinozistischen Substanz, sondern der Bewegung 
und des Werdens selbst, — „es gilt nur, wie M. Janke&l&vitch schrieb, eine Trans- 
position zu machen, um das impassible Universum Spinozas in das qualitätsbe- 
gabte Universum Bergsons zu überführen“. Sagen wir nicht eine Transposition, 
das Wort erscheint uns nicht treffend, sagen wir eine Umkehrung. In seiner me- 
taphysischen Bedeutung betrachtet, erscheint der Bergsonismus wie ein umge- 
kehrter Spinozismus. 

‚Daher rührt es, daß gewisse Interpreten des Bergsonismus, insbesondere der 
Philosoph, den ich eben zitierte, selbst vom gleichen Feuer entbrannt, das Spi- 
noza belebte, in seinem Sinne bei Bergson Stütze suchen. „Es ist von wesent- 
licher Bedeutung‘, sagt M. Jankelevitch, „der Versuchung zu widerstehen, sich 
von den Schatten der Virtualität einnehmen zu lassen, alles muß im Licht und 
im Akt sein“. Und er fährt fort: „Von dem Augenblick an, wo der Schatten des 
Möglichen ins Universum eindringt, das Illusionsbild der Finalität, (möglicher) 
Unordnung und Indifferenz erzeugend, kommt uns die Idee, daß die Dinge viel- 
leicht hätten anders sein können, als sie sind“, und dieser Gedanke läßt in uns 
die Bewunderung der „Fanatiker“ vor dem Schauspiel der Welt aufbrechen. 
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Ich glaube durchaus nicht, daß Bergson jemals geneigt gewesen ist, dem Fa- 
natismus Spinozas und seiner modernen Schüler selbst Zugeständnisse zu machen. 
Er hielt im Gegenteil seine eigene Philosophie für einen ausgesprochenen Anti- 
spinozismus. Es ist, eben nicht die Substanz, ganz im Gegenteil, es ist die Ver- 
änderung, die für ihn reine Aktualität ist. Aber in einem solchen Falle kann 
man sagen, daß die Extreme sich berühren. 

Bei aller Gegnerschaft gegen Spinoza hat Bergson mit ihm einen Vorder- 
satz von absolut ursprünglicher Bedeutung gemein: die Leugnung der Möglich- 
keit, der Potentialität in den Dingen. Für die Bergsonsche Metaphysik — wir 
rühren hier an erste Fragen, die das Geschick einer Philosophie bestimmen — 
ist alles reinster Akt, reiner Akt in unaufhörlichem Wachsen, radikale Umän- 
derung und Hervorsprudeln von Neuheit. Von hier aus hätte ein ganzes System 
atheistischer Metaphysik hervorgehen können. Freilich wissen wir, Bergson hat 
sich nicht in diese Richtung gewandt. Weit entfernt! Er hat sich für die Be- 
jahung eines persönlichen Gottes :wie für die der Geistigkeit der Seele und die 
der Freiheit entschieden. Die Frage ist hier nur, ob ihm seine Metaphysik dazu 
verholfen hat oder ob er nicht in einer gewissen Weise selbst hierin über seine 
eigene Metaphysik triumphiert hat, und ob nicht außerphilosophische Faktoren 
ihn zwischen sehr verschiedenen und sogar einander entgegengesetzten Möglich- 
gr der Entwicklung (selbst hier verfolgt uns noch das Mögliche) haben wäh- 
en lassen. 


Die Unvorhergesehenheit des Werdens 


Das Grundmotiv, weshalb Bergson seine Kritik der Potentialität ausgear- 
beitet hat, ist unserer Ansicht rrach der Wille, die Unvorhergesehenheit des Wer- 
dens zu retten: nicht allein die absolute Unvorhergesehenheit der freien Akte 
und die relative Unvorhergesehenheit der kontingenten Geschehnisse des 
Naturverlaufs, sondern vielmehr das, was er die radikale Unvorhergesehenheit 
jedes Momentes des Universums nennt. Dieses Gefühl der Unvorhergesehenheit 
kann den Philosophen, wie wir gesehen haben, zu Maßlosigkeit und Irrtum füh- 
ren. In sich selbst ist es ein höchst philosophisches Gefühl, das wir in uns nicht 
abstumpfen lassen dürfen. Wir haben dargelegt, daß der aristotelische Begriff 
der Möglichkeit, in seinem exakten Sinn genommen, weit entfernt, es zu be- 
drohen, es sogar rechtfertigt. Gewisse zu elementare Darlegungen der Theodizee 
könnten es scheinbar bloßstellen. In Wirklichkeit rettet der Gott des hl. Thomas 
die Unvorhergesehenheit des konkreten Werdens ebenso wie der Bergsons. 
Nenn er auch von aller Ewigkeit her alle Dinge kennt, auch die Feder, 
lie morgen vom Flügel dieses Vogels fallen wird, so ist doch keineswegs die Ge- 
;chichte der Welt nur das Abrollen einer vorgängig getätigten Bühnenanweisung. 
Alle Momente der gesamten Zeit sind der göttlichen Ewigkeit gegenwärtig, die 
in ihrem eignen Augenblick, d. h. also immer, alles sieht, was die Kreaturen 
getan haben, tun und tun werden, im selben Augenblick, da es geschieht, und 
mithin in ewiger Lebens- und Neuheitsfrische. 

Wenn Bergson, wie ich eingangs bemerkte, kein vollständiges System der 
Metaphysik hat errichten wollen, so ist trotzdem seine Metaphysik eine der tief- 
sten, durchdringendsten und kühnsten, die unsere Zeit gekannt hat. Die kriti- 
sche Erörterung, die ich über sie hier versucht habe, ist eine Verbeugung vor 
ihrer Größe. Denn selbst die Irrtümer, die man mit Recht ihr vorwerfen kann, 
haben nur Gestalt annehmen können als äußerste logische Konsequenzen der 
Projektion von Intuitionen und an die Wurzeln der Dinge rührenden Wahrheiten 
auf ein Feld leider ganz empiristischer (und nominalistischer) Begriffsbildung. 


li Die Moral von Bergson 


Ein langerwartetes Buch 


Die „Schöpferische Entwicklung“ erschien 1907. 25 Jahre später (1932) ver- 
öffentlichte Bergson „Die beiden Quellen der Moral und der Religion“. Dieses 
Buch war nicht nur das Ergebnis einer langen und geduldigen Meditations-An- 
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strengung, geleistet mit jenem wissenschaftlichen Gewissen und jener Sorgfalt, 
Materialien und Dokumente anzuhäufen und zu verifizieren, welche Bergsons 
Methode zu solchem Hochstand gebracht hat; es war auch ein Sieg über eine 
‚schmerzliche Krankheit und eines der reinsten und ergreifendsten Zeugnisse, 
die man über das Leben des Geistes sammeln kann. 

Wir wußten alle schon seit langem, daß Bergson eine Moral vorbereitete und 
beabsichtigte, selbst die Fragen der Theodizee anzugehen. Was würde es für 
eine Moral sein, was für eine Theodizee? Einige Schüler hatten sich an schüch- 
terne vorausgreifende Versuche gewagt, die unvermeidlich recht armselig aus- 
fielen und in verschiedene Richtungen gingen und umso abseitiger in ihren 
Schlüssen waren, als das innere Prinzip lebendiger Ausrichtung und Abwägung 
fehlte. 

Andere fragten sich, ob wirklich; eine Ethik jemals ausgehen könnte von einer 
Philosophie, die trotz ihres Irrationalismus in der etwas hochmütigen Kälte einer 
reinen Spekulation errichtet und die menschliche Praktik geringschätzig abzuwer- 
ten schien (in Wirklichkeit war niemand weniger Pragmatiker als Bergson). 

Während dieser Zeit arbeitete Bergson in tiefem Schweigen. Er las, er ver- 
schaffte sich eine riesige Dokumentation historischer, ethnologischer, soziologi- 
scher Art, er meditierte über die Geschichte der Menschheit. Er las die großen 
Geistesmänner, die man die Mystiker nennt; schon 1906 sprach er zu mir von der 
heiligen Theresia von Avila und sagte mir, daß seiner Ansicht nach die Philo- 
sophen gut daran täten, etwas mystischer zu werden und die Mystiker etwas phi- 
losophischer, „Mystik“ — dieses Wort geniert vielleicht manchen; doch muß man 
die Dinge beim Namen nennen: vor dreißig Jahren rief das Wort Mystik alle Ar- 
ten von Mißtrauen und Beunruhigung hervor, man konnte es nicht hören, ohne 
sich sofort in eine Abwehrhaltung gegen eine mögliche Invasion von Fanatismus 
und Hysterie zu versetzen. Eine aufmerksamere Beobachtung der Wirklichkeit hat 
diese parasitären Nebenbedeutungen zu Falle gebracht, und man begreift jetzt im- 
mer besser, daß zwar ohne Zweifel die mehr oder minder pathologischen Gegen- 
bilder zahlreich sind, daß aber die wahren Mystiker die Weisesten der Menschheit 
a IR: die besten Zeugen des Geistes. Bergson selbst steht weitgehend in diesem 

andel. 

Ich sagte also, daß er seit langem Mystiker las. Ich bemerke zugleich, er las 
die Mystiker nicht mit jener Neugier des Sammlers, des Liebhabers seltener 
Pflanzen oder exotischer Schmetterlinge, wie es gewisse Historiker tun in der Ab- 
sicht, sich gegen sie zu verteidigen, sie von oben herab zu beurteilen und die von 
ihnen vorgelegten Fragen sich nicht bis ans Herz gehen zu lassen. Er las sie, wie 
man Zeugen konsultiert, selbst ängstlich besorgt um alle Spuren des Geistigen, 
die er in dieser tristen Welt anzutreffen vermöchte, in der festen Entschlossen- 
heit, sich von ihrem Zeugnis, so sehr es gegen den Strich gehen mochte, ganz und 
gar ausfüllen zu lassen. Die Mystiker sind gefährliche Wesen, hat man uns oft 
genug gesagt; es liegt von Anfang an unvermeidlich ein Bekenntnis seiner selbst 
in der Art, wie man sie liest; wenn man sie liest und wie man sie liest, so beur- 
teilen sie einen. 

Bergson hat sie demütig und mit Liebe gelesen. 


Das Grundthema der „Beiden Quellen“ 


Eines Tages erschien ohne Ankündigung, ohne Pressenotiz, ohne daß jemand, 
nicht einmal die intimsten Freunde des Verfassers, davon benachrichtigt worden 
wären, das seit fünfundzwanzig Jahren erwartete Buch im Buchhandel. Klassisch 
seiner Herkunft nach, brach es die engen Rahmen der idealistischen oder soziolo- 
gistischen Ethiken oder Pseudo-Ethiken und zeichnete die Umrisse einer Ethik, 
die den Menschen nicht in sich einschließt, sondern in ihm die Quellen entdeckt 
und achtet (darauf zielt ganz besonders der Titel des Buches), die Quellen der mo- 
ralischen Erfahrung und des moralischen Lebens. Es versicherte in einer großar- 
tigen Sprache und mit einer neuen Betonung, daß Menschheit und Leben wirksam 
geliebt werden können nur in Dem, der der Urquell der Menschheit und des Le- 
Su En new ne BR absolute Wahrheit des Christentums, worüber 

in s enthielt, so doch zum mi: inzi i 
die Transzendenz der christlichen Tatsache u ra 
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Ich werde nicht im einzelnen den Inhalt von „Die beiden ellen der Mor: 
und Religion“ darlegen; der Leser ist ohne Zweifel mit dem Werke vertraut. Th 
_ es bei einer raschen Zusammenfassung der wesentlichen Thesen bewenden 

Zunächst will ich bemerken, daß auf der einen Seite Bergson uns hier etwas 
tiefgehend Neues gebracht hat im Vergleich mit seinen früheren Arbeiten, ich 
sage: eine unvorhergesehene geistige Substanz, — „unvorhersehbare“ hätte er 
lieber gesagt — weil sie aus der Tiefe seines eigenen inneren Lebens hervor- 
kommt; und daß er auf der anderen Seite diese geistige Substanz in ein logisches 
Ganzes eingefügt und eingeordnet hat, das seinerseits im Gegenteil sehr wenig 
Neues zu bringen und nur die erwartete und vorgesehene Fortführung von schon 
in der „Schöpferischen Entwicklung“ ausgearbeiteten Themen zu sein scheint. „In- 
tuition“ und „Begriffsbildung“ sind, wissen wir, für viele Philosophen, ganz be- 
en für den Bergsonismus, ein absolut typischer und manchmal dramatischer 

ontrast. 

Das grundlegende Thema der „Beiden Quellen“ ist die Unterscheidung und 
Entgegensetzung dessen, was im moralischen Leben zur „Nötigung“ (pression) und 
dessen, was zum „Aufstreben“ (aspiration) gehört. 

Die „Nötigung“ kommt von sozialen Gebilden und dem Furcht-Gesetz her, 
dem der Einzelne unterworfen ist in Hinsicht auf Lebensregeln, die von einer 
Gruppe auferlegt sind und bestimmt sind, deren Erhaltung zu sichern, und die 
nen daß man sich nach dem Herkommen und dem rohen Automatismus 

er 

Das „Aufstreben“ kommt vom Anruf der höheren Seelen her, die mit dem 
Aufschwung des Geistes in Verbindung stehen und, offen dem Unendlichen, in die 
Welt der Freiheit und der Liebe eindringen, welche über die psychologischen 
Mechanismen und sozialen Mechanismen hinaus liegt. Es kommt her vom Aufruf 
des Heros und der vorantreibenden Kraft der Gefühlserregung, die, indem sie sich 
der Seele mitteilt, sie zu ihrer geheimsten inneren Vitalität erweckt und dadurch 
befreit, Dem Gesetz der Nötigung und dem Gesetz der Aufstrebung schließen sich 
zwei wohl unterschiedene Formen der Moral an; die „geschlossene“ Moral, die, 
um summarisch zu sprechen, diejenige der sozialen Angleichung ist; die „offene“ 
Moral, die diejenige der Heiligkeit ist. 

Eine ähnliche Unterscheidung ergibt sich nach Bergson hinsichtlich dessen, 
was die Religion anlangt: auf der einen Seite wird man die „statische Religion“ 
finden, wovon die Glaubensformen der Primitiven uns ein typisches Beispiel bie- 
ten und die den in gewisser Weise biologischen Notwendigkeiten entspricht, die 
sich aus der Erhaltung und der historischen Bewegung der sozialen Gruppierun- 
gen auf der Oberfläche der Erde ergeben. Auf Grund dieser Notwendigkeiten muß 
sich eine mythisierende Funktion entwickeln als eine Abwehrantwort der Natur 
auf die zersetzende Kraft der Intelligenz, insbesondere gegen die gedankliche 
Vorstellung der Unvermeidbarkeit des Todes und die gedankliche Vorstellung 
eines entmutigenden Spielraumes von Unvorhergesehenem zwischen dem genom- 
menen Anlauf und dem erwünschten Ergebnis. 

Hier nimmt Bergson Anlaß, die modernen Arbeiten der Ethnologie und So- 
ziologie über primitive Mentalität, Magie, Totemismus und Mythologie einzu- 
gliedern, jeder ihren Platz anweisend und ihre übertriebenen Behauptungen kriti- 
sierend. 

Auf der anderen Seite steht die dynamische Religion, die vor allem Berufung 
zum mystischen Leben ist. In einem Kapitel über die dynamische Religion stu- 
diert Bergson den griechischen und den orientalischen Mystizismus, die Propheten 
Israels und den christlichen Mystizismus. Am Ende dieser Studie glaubt er sich 
berechtigt zu sagen, daß der christliche Mystizismus der einzige sei, der wirklich 
zum Ziel gekommen ist. 

Es ist die Erfahrung der Mystiker, die ihn zur Existenz Gottes führt. Diese 
Existenz, die die philosophischg Spekulation über den Lebensschwung und das 
erste Zentrum des Hervorspruddins, aus dem er hervorgeht, erahnen lassen konn- 
te, ergibt sich jetzt auf eine unbedingte Weise. Wie das? Auf Grund des Zeug- 
nisses derer, die in göttlichen, Dingen Erfahrung haben. Man muß den Mystikern 
über Gott glauben, wie. etrt den Physikern über die Materie glaubt: die einen 
wie die anderen sind zuständig; sie wissen, worüber sie sprechen. 
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Im folgenden Kapitel, dem letzten des Werkes, überschrieben „Mechanismus 
und Mystik“, fühlt sich Bergson gedrängt, sein Zeugnis beizubringen, seine Ge- 
danken. über eine Reihe von Fragen der kulturellen, sozialen und moralischen 
Ordnung, die heute die Menschheit bedrängen. Die Verbindung dieses Kapitels 
mit den vorhergehenden ist nicht sehr fest. Aber die Sorge des Autors, an seinem 
Lebensabend die Einsichten einer ganz freien und völlig uninteressierten Weisheit 
uns vorzulegen, ist darin nur umso bezeichnender und ergreifender. 

Ich will hier dieses Kapitel nicht erörtern; ich will nur bemerken, daß Berg- 
son sich gegen eine weit verbreitete und sehr oberflächliche Meinung stellt, wenn 
er behauptet, daß Mechanik und Mystik, weit davon entfernt, in einem natür- 
lichen Gegensatz zu stehen, sich zur gegenseitigen Vollendung fordern. „Daß der 
Mystizismus den Aszetismus fordert, ist nicht zweifelhaft. Der eine wie der andere 
wird immer Mitgift einer kleinen Zahl sein. Aber nicht weniger gewiß ist, daß 
der wahre, vollkommene, tätige Mystizismus kraft der Liebe, die sein Wesen aus- 
macht, auf Verbreitung drängt. Wie kann er sich verbreiten, selbst verdünnt und 
geschwächt, wie er es notwendig sein muß in einer Menschheit, die ganz von der 
Furcht, ihren: Hunger nicht stillen zu können, absorbiert ist? Der Mensch ver- 
mag sich nur über die Erde zu erheben durch eine mächtige Ausrüstung, die ihm 
Halt bietet. Er muß auf die Materie einen Druck ausüben, wenn er sich von ihr 
befreien will. Mit anderen Worten, Mystik fordert die Mechanik. Man hat das 
bisher noch nicht ausreichend bemerkt, weil die Mechanik durch ein Versehen der 
Weichenstellung auf eine Bahn gelenkt worden ist, an deren Ende übertriebenes 
Wohlleben und Luxus für eine gewisse Zahl standen an Stelle der Befreiung für 
alle“. „Anderseits bleibt die Seele, in dem maßlos vergrößerten Körper. was sie 
war, zu klein, jetzt, ihn zu erfüllen, zu schwach, ihn zu leiten. Daher die Leere 
zwischen ihr und ihm, daher die fürchterlichen sozialen, politischen, internationa- 
len Probleme, die ebenso viele Definitionen dieser Leere darstellen und zu deren 
Ausfüllung man heute so viele ungeordnete und unwirksame Anstrengungen 
macht. Man braucht neue Reserven potentieller Energie, diesmal moralische. 
Wir müssen mehr sagen als, daß die Mystik die Mechanik ruft. Wir fügen 
hinzu, daß der vergrößerte Leib eine seelische Ergänzung erstrebt und die Mechanik 
eine Mystik fordern muß. Die Ursprünge dieser Mechanik sind vielleicht mysti- 
scher als man glauben möchte. Sie wird ihre wahre Richtung nur wiederfinden, 
sie wird ihrer Macht angemessene Dienste nur dann leisten, wenn die Mensch- 
heit, die sie zur Erde niedergedrückt hat, durch sie dazu kommt, sich wieder 
mehr aufzurichten und den Himmel zu betrachten“, 


Zwei verschiedene Perspektiven 


Um ein Urteil über die letzten Entwicklungen des Bergsonschen Gedankens, 
wie sie sich in den „Beiden Quellen“ bieten, zu versuchen, kann man sich auf zwei 
ganz verschiedene Standpunkte stellen, die Dinge in zwei ganz verschiedenen 
Perspektiven betrachten: einmal in der Perspektive der Begriffsbildung und der 
Lehrbildung oder der Philosophie als System, dann in der Perspektive der Inten- 
tionen und leitenden Intuitionen oder der Philosophie als Geist. Wir werden uns 
zuerst auf den ersten Standpunkt stellen. Vom ersten Gesichtspunkt aus würde 
man sich vergeblich vortäuschen, daß die Ideen Bergsons über Moral und Reli- 
gion, obwohl sie große Wahrheiten ins Licht setzen, gewisse bedeutende Reser- 
ven bezeichneten. 

Die metaphysische Ausrüstung des Bergsonismus ist dafür verantwortlich. 
Man hat sehr oft, und mit Recht — vor allem hinsichtlich der „Beiden Quellen“ — 
auf die ontologische Zurückhaltung und den radikalen Empirismus hingewiesen, 
die diese Metaphysik belasten. Die heitere Höhe des Gedankens, das sorgsame 
Achten auf das integrale Zeugnis der Erfahrung, die glückliche und mächtige 
Subtilität, die wir bei Bergson bewundern, :bilden doch kein völliges Heilmittel 
für diese Mängel in der Lehre, Ueberdies muß ich mich auf zwei in den „Beiden 
Quellen“ herausgestellte Sichten beschränken. h verkenne nicht, daß Bergson 
hier viele Gedanken, nicht zum Ausdruck gebrakht hat, die er nur als private 
Meinungen auffaßte (er wünschte, daß seine Freunde zwischen den Zeilen läsen); 
ich verkenne weiter nicht, daß sein ständiger Dräng nach Entdeckung bei den 
„Beiden Quellen“ nicht stehen geblieben ist, daß er ünaufhörlich weiter schritt, 
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Benin, bh, Baba reliizlänee: Gebiete. Aber in dieser philosophischen Diskussion 
R nung er punkte, die Bergson in seinen Büchern vorgetragen hat, in 
trachtet man das System der Deutung in sich, wie es von ihm i: i 
den Quellen“ vorgetragen wird, so kann man sich fragen, ob sein ae 
ABER Aufdeckung und Eingliederung des Geistigen in seinen höchsten Formen 
otz allem — insoweit als dieses Unternehmen ‚an das Ideensystem der „Schöp- 
ferischen Entwicklung“ gebunden ist — nicht auf einen Versuch der Zurück- 
führung des Geistigen auf das Biologische hinausläuft; ich meine auf ein Biolo- 
gisches, selbst so transzendent gemacht, daß man es als schöpferische Quelle der 
Welten auffaßt, aber immer so, daß es biologisch bleibt, insofern sich dieses 
Wort auf Lebensstufen bezieht, wie sie vor allem das Organische und Seelische 
darstellen, wo das Leben sich durch Beseelung der Materie manifestiert und wo 
die immanente Aktivität folglich im Wesen gebunden ist an Bedingungen transi- 
tiver Aktion und Zeugungskraft. Es ist wahr, diesseits der Welt der Gnade und 
des übernatürlichen Lebens übersteigt die Geistigkeit im Menschen das Biologische 
immer nur auf eine mehr oder minder unvollkommene Weise. 

Versuchen wir, bald einige Bestimmungen zu geben, zunächst von der Berg- 
sonschen Begriffsfassung der Moral, an zweiter Stelle von der Bergsonschen Be- 
griffsfassung der Religion, an dritter Stelle von der Bergsonschen Begriffsfassung 
des mystischen Lebens. 


Die Bergsonsche Theorie der Moral 


Man hat sehr recht bemerkt, daß auf dem Gebiet der Moralphilosophie zwei 
Haltungen möglich sind, die eine, die man die idealistische nennen kann, und die, 
rein reflexiv, es ablehnt spekulative und praktische Ordnungen voneinander zu 
unterscheiden; sie macht aus dem moralischen Leben das Grundelement und, 
wenn ich so sagen darf, die Vitalität jedes Gedankens selbst, und sie erkennt 
überdies keinen anderen Gedanken an als den menschlichen Gedanken, Gedanke 
schlechthin genannt. Die andere Haltung könnte man die kosmische nennen; zum 
Sein gewandt, gibt sie zu, daß der Mensch in ein Universum gestellt ist, das ihn 
von allen Seiten umgibt; sie sieht im moralischen Leben des Menschen einen be- 
sonderen Fall des allgemeinen Lebens. 

Die Haltung der Ethik des heiligen Thomas von Aquin ist eine kosmische 
Haltung; diejenige der Bergsonschen Ethik ist auch eine kosmische Haltung. 
Man kann kaum die Bedeutung der Erneuerung überbetonen, die das mo- 
derne Denken hier Bergson verdankt. Er hat die Abhängigkeit der Moralphilo- 
sophie von der Metaphysik und der Naturphilosophie erkannt und das Schicksal 
der Philosophie des menschlichen Handelns an die Philosophie des Universums 
geknüpft. Er befreit uns so von den letzten Vorurteilen des Kantianismus und 
findet die große philosophische Tradition der Menschheit wieder. 

Eine Moral vom kosmischen Typ kann nicht bestehen ohne ein System der 
Welt; das Universum der Freiheit setzt zuerst das Universum der Natur voraus 
und erfüllt ein Verlangen von diesem. Ich muß wissen, wo ich bin und wer ich 
bin, bevor ich weiß, was ich tun soll. All das ist fundamental wahr. Hier kommen 
Bergson und der heilige Thomas ganz miteinander überein. Aber wir sehen bald, 
das Problem verschiebt sich jetzt und wendet sich zur Geltung der Metaphysik 
selbst und des Weltsystems, die uns vorgelegt sind. Ist die Welt eine schöpferische 
Entwicklung? Oder ist sie eine Hierarchie wachsender Vollkommenheiten? Ist die 
Intelligenz des Menschen fähig, das Sein zu erreichen, und besitzt sie folglich ein 
Regulationsvermögen über das Leben und das Handeln derart, daß nach einem 
Wort von Thomas v. Aquin die Vernunft die nächste Regel der menschlichen 
Akte ist? Oder ist das, was den Menschen mit der Wirklichkeit in Kontakt hält, 
mit dem dynamischen Schwung, der das Geheimnis des Wirklichen ausmacht, eine 
Art Instinkt und etwas wie eine vitale Inspiration, diein uns durch den Grund der 
Seele geht, und welche vor allem durch die Emotion erweckt werden kann? Es 
ist klar, daß im einen und im andern Fall der Aufbau der Ethik ganz verschie- 
den ausfallen muß, Wir sind Bergson dafür dankbar, daß er seine Moral auf eine 
Metaphysik begründet hat; aber wir müssen feststellen, daß diese Metaphysik 
eine Metaphysik der Lebensschwungkraft ist und daß sie Hauptwahrheiten ver- 
kennt. 
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Die Bergsonsche Ethik setzt das fundamentale Thema der Bergsonschen Me- 
taphysik fort und vollendet es: das Leben ist im Wesen schöpferischer Dynamis- 
mus, aber er kommt nur voran dadurch, daß er eine tote Last aufhebt, und zwar 
das Hindernis, das dauernd von der Gewohnheit, d. h. durch das Zurücksinken 
der Materie, geschaffen wird. Von unserer: ersten moralischen Erfahrung an fin- 
den wir uns so zwischen zwei Abhängigkeiten geklemmt: einmal die Abhängig- 
keit von der sozialen Disziplin, die eine Nötigung auf uns ausübt und die uns 
innerlich erscheint, weil sie zur Gewohnheit geworden ist; dann die Abhängigkeit 
vom allgemeinen Lebensschwung, der mich voranreißt, wenn ich mich dem Anruf 
des Heros überlasse. Zweierlei wohnt in uns: Nötigung und Aufstreben sind die 
eine und die andere der natürlichen Energien, die in uns sind, ohne von uns zu 
sein. Auf der Seite des sozialen Druckes steht eine Verpflichtung, der Bergson 
nur einen in etwa physischen Sinn zuzugestehen scheint. Auf der Seite des be- 
freienden Aufstrebens steht eine Emotion, die einer natürlichen oder übernatür- 
lichen Gnade ähnlich ist, ihrerseits aufgefaßt als ein sieghafter Anreiz, eine un- 
widerstehliche Anlockung. 

In all dem und in, der Wiederherstellung einer gewissen grundlegenden Ge- 
lehrigkeit als Wesenselement des moralischen Lebens liegen kostbare Wahrhei- 
ten. Aber die Moral selbst? Was soll man dazu sagen — zum eigentlichen Werke 
der Moral? Sie hat sich verflüchtigt. Auf ihre Hauptaufgabe reduziert, und vor 
allem, wenn man sie in ihren natürlichen Grundstrukturen betrachtet, so ist die 
Moral eine sehr bescheidene menschliche Angelegenheit, keineswegs sehr glänzend 
oder glorreich, sondern rauh und bäuerisch, geduldig, klug, klügelnd und arbeit- 
sam. Bei so einem armen Teufel von vernunftbegabtem Lebewesen handelt es 
sich darum, sich auf den Wegen des Wohlbefindens zurechtzufinden, dadurch, 
daß er, wie sich’s gehört, Gebrauch macht von dem Lichtlein, das ihn über die 
ganze körperliche Welt stellt und kraft dessen er imstande ist, frei zu entschei- 
den, selbst sein Glück zu wählen, Ja oder Nein zu sagen zu verschiedenen Füh- 
rern und Kartenverkäufern, die ihn zum Glück führen wollen. Es handelt sich 
darum, vermittels der Vernunft und der Freiheit sich selbst in die Hand zu neh- 
men. Weshalb? Um zu entscheiden, daß es vernünftig ist, einem Gesetz zu ge- 
horchen, das man nicht gemacht hat. Welche Beschwernis! Es ist sehr undank- 
bar, sich selbst in die Hand zu nehmen, wenn man etwas so wenig Interessantes 
wie ein Mensch ist. Und es ist sehr undankbar, Gebrauch von seiner Freiheit 
zu machen, vor allem dann, wenn es geschieht, schließlich den Willen eines an- 
deren zu tun, All das ist eine menschliche Anstrengung, eine Anstrengung der 
Vernunft und der behinderten Freiheit. Soll man sich da wundern, daß sich dies 
in gewisser Weise in eine irrationalistische Philosophie zu verflüchtigen scheint, 
in der die Intelligenz nur dazu gut ist, Werkzeuge herzustellen; die bekennt, daß 
die Motive des Handelns erst nach erfolgter Entscheidung kommen und die den 
freien Willen nicht anders fassen kann, denn als einen sehr hohen Gipfel vitaler 
Spontaneität? Was an der Bergsonschen Moral am meisten verführt, ist gerade 
die Tatsache, daß die Moral im strengsten Sinn des Wortes daraus vertrieben 
ist. Der Mensch ist hier lediglich genommen entweder als ein unterrationales 
Sozialwesen oder als ein überrationaler Mystiker. 

In Wahrheit wird er zwischen diesen Extremen zerrissen. Sobald er dessen 
inne wird, wird er vielleicht die harte Arbeit der Moral, aber autonome Arbeit 
bedauern. Bergson läßt uns kein Mittleres auf unserem Menschenweg zwischen 
dem erzwungenen Dienst der Gemeinschaft und dem Anruf des Heros, zwischen 
der Furcht, die nachahmt, und der Glut, die sich in Gott wirft. Eine Art mani- 
chäischer Spaltung ist hier der Preis für einen ganz empiristischen Begriff, wo- 
nach Handeln nur heißt einer Kraft nachgeben, die entweder zwingt oder an- 
zieht. Nur die Vernunft, Prinzip eines moralischen Universums, verschieden von 
sozialem Gehorsam wie von mystischem Aufschwung vermag kraft der eigenen 
Gesetze dieses Universums die Ordnung zu erkennen, die das Soziale dem Mysti- 
schen unterwirft und beides miteinander versöhnt. Aber diese Unterordnung 
und diese Versöhnung setzen, heißt schon den Bergsonismus verlassen. 

Wenn man Muße hätte, weiter in die Tiefe zu dringen, müßte man hier an 
die für die Ethik zentrale Bedeutung des Zweckbegriffes erinnern. Weil das 
menschliche Sein durch die Natur der Dinge und durch die eigene ontologische 
Struktur auf ein gewisses Ziel hingeordnet ist, sind Ethik und menschlicher Wille 
von einem Anderen abhängig, das sie aufzunehmen haben, und sind hinein- 
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gestellt in das große kosmische Spiel des Seins. Die Vernunft eben erkennt die- 
ses Ziel, und der Wille stimmt ihm frei zu und wählt frei die Mittel, es zu er- 
reichen. So ist das Universum der Moral ein Universum der Freiheit, begründet 
auf ‚das Universum der Natur. Moral vom kosmischen Typ, ja! Aber unter der 
Bedingung, daß Vernunft und Freiheit am Herzen des Kosmos sind. Nun fehlt 
der Zielbegriff, von dem all das abhängt, der Bergsonschen Moral wie der Berg- 
sonschen Metaphysik; dieser Mangel ist eine unvermeidliche Wirkung des Berg- 
sonschen Irrationalismus. 

Man könnte sagen, daß der Stil der Ethik in der Seinsphilosophie oder in 
der Perspektive des heiligen Thomas ein kosmisch-rationaler Stil ist; für Berg- 
son ist er ein kosmisch irrationaler Stil. Hier bei Bergson kommt alles vom 
schöpferischen Schwung her, der unaufhörlich das universelle Leben vorantreibt. 
Die moralische Großherzigkeit, die göttliche Freiheit des Heros des moralischen 
Lebens sind nur der letzte und höchste Punkt dieses Schwunges allgemeinen Le- 
bens, das sich stufenweise inmitten so vieler Niederlagen fortpflanzt. Es gibt 
schließlich keine besondere Ordnung, die die der Moral eigene Ordnung begrün- 
den würde. Vielmehr bildet nach dem heiligen Thomas die Ordnung des mora- 
lischen Lebens, d. h. der praktischen Vernunft als Führerin des Handelns des 
Menschenwesens zum wahren Ziele seiner selbst, eine besondere Ordnung inner- 
halb der allgemeinen metaphysischen Ordnung, auf diese gegründet. Gott als 
Haupt und Prinzip der allgemeinen Ordnung und des allgemeinen Lebens bildet 
dazu keinen Gegensatz, ihm widersteht nichts; er ist auch Prinzip des Seins, 
Haupt und Prinzip jener besonderen Ordnung, die die moralische Ordnung dar- 
stellt, und jenes besonderen Lebens, das das moralische Leben ist, wo der Mensch 
seine Weigerung dem göttlichen Willen entgegenzusetzen vermag. Wenn die Ver- 
nunft Regel der menschlichen Akte ist, so in dem Maße, als sie Teilnahme an 
diesem ewigen Gesetze ist, das die schöpferische Weisheit selbst ist. 

Zusammenfassend ist zu sagen: Auf Bergsons Seite steht eine Ethik des 
schöpferischen Schwunges oder der schöpferischen Entwicklung, die, wenn ich so 
sagen darf, alles von der Moral bewahrt außer der Moral selbst. Demgegenüber 
steht auf der Seite der Seinsphilosophie eine Ethik der schöpferischen Weisheit, 
die die Eigentümlichkeit der Moral sicherstellt, dennoch deren biologischen Wur- 
zeln und sozialen Bedingtheiten anerkennt und die soziale Disziplin ihr einglie- 
dert insoweit, als sie der Vernunft konform ist; sie hält sich offen für transzen- 
dente Anrufe, für tiefere Reinigungen, für höhere Regelungen des mystischen 
Lebens. 


Die Bergsonsche Theorie der Religion 


Aehnliche Bemerkungen sind über die Bergsonsche Theorie der Religion am 
Platze. Bergson hat wundervoll die anspruchsvollen Spekulationen der soziolo- 
gischen Schule über die primitive Mentalität zurechtgerückt, das heißt, er hat 
sie auf recht bescheidene Verhältnisse zurückgeführt. Er stellt im besonderen 
heraus, daß das Denken des Primitiven den gleichen Gesetzen wie das unsere 
gehorcht, freilich unter ganz verschiedenen Bedingungen, mithin auch mit ganz 
verschiedenen Ergebnissen. Ich kann mir nicht versagen, hier zwei Seiten zu 
zitieren, die ein treffliches Beispiel für die Einfalt sind, mit der die Weisheit der 
Metaphysiker gelegentlich lächeln kann. 

„Betrachten wir zum Beispiel eines der eigenartigsten Kapitel von M. Levy- 
Bruhl, in dem vom ersten Eindruck die Rede ist, den unsere Feuerwaffen, un- 
sere Schrift, unsere Bücher, kurz was wir an sie heranbringen, auf die Primiti- 
ven macht. Dieser Eindruck bringt uns zunächst aus der Fassung. Wir könnten 
in der Tat versucht sein, ihn einer von der unseren ganz verschiedenen Mentali- 
tät zuzusprechen. Aber je mehr wir die stufenweise und fast unbewußt erworbene 
Wissenschaft aus unserem Geiste auslöschen, desto natürlicher erscheint uns die 
primitive Erklärung. Hier sind Leute, vor denen ein Reisender ein Buch öffnet 
und denen man sagt, daß dieses Buch Mitteilungen liefert. Sie ziehen daraus den 
Schluß, daß das Buch spricht und daß sie einen Laut vernehmen werden, wenn 
sie es ihrem Ohr nähern. Aber von einem Menschen ohne unsere Zivilisation 
etwas anderes zu erwarten, hieße von ihm eine größere Intelligenz verlangen, 
als sie die meisten von uns haben, größer selbst als die eines Genies; es hieße 
die Wiedererfindung der Schrift fordern; denn wenn jemand den Gedanken der 
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Möglichkeit, eine Rede auf einem Blatt Papier aufzuzeichnen, faßte, so hielte er 
damit schon das Prinzip einer alphabetischen oder, allgemeiner, einer phoneti- 
schen Schrift in der Hand. Er wäre mit einem Anhieb an dem Punkte angekom- 
men, der bei den Zivilisierten erst durch langangehäufte Anstrengungen einer 
großen Zahl überlegener Menschen erreicht werden konnte. Sprechen wir also 
hier nicht von. Geist, der von unserem verschieden wäre. Sagen wir einfach, daß 
sie nicht wissen, was wir gelernt haben“. i } i 

„Es gibt nun auch — können wir beifügen — Fälle, wo die Unwissenheit sich 
mit einem Widerwillen gegen Anstrengung verbindet. Derart wären die Fälle, 
die M. Levy-Bruhl unter der Rubrik ‚Undankbarkeit der Kranken‘ eingeordnet 
hat. Die Primitiven, die von europäischen Aerzten betreut worden sind, wissen 
ihnen keinen Dank dafür. Im Gegenteil, sie erwarten vom Arzt eine Vergütung, 
gleich als ob sie ihm einen Dienst 'erwiesen hätten. Da sie keine Idee von unserer 
Medizin haben, nicht wissen, was eine Wissenschaft verbunden mit einer Kunst 
ist, anderseits beobachten, daß der Arzt keineswegs immer seinen Kranken heilt, 
schließlich bedenken, daß er ihnen seine Zeit und seine Mühe widmet, — wie 
sollten sie sich nicht sagen, daß der Arzt irgendein — ihnen freilich unbekanntes 
— Interesse daran hat, eben das zu tun, was er tatsächlich tut? Wie sollten sie auch 
nicht ganz natürlich die Deutung aufnehmen, die ihnen zuerst in den Sinn kommt 
und aus der sie noch Profit ziehen können, statt sich zu bemühen, aus ihrer Un- 
wissenheit herauszukommen? Ich frage das den Autor von „La Mentalite Primi- 
tive“. Ich will hier eine sehr alte Erinnerung anführen, etwa so alt als unsere 
alte Freundschaft. Ich war noch Kind und hatte schlechte Zähne. Es war manch- 
mal nötig, mich zum Zahnarzt zu bringen, der gegen den schuldigen Zahn wrütete. 
Er riß ihn mitleidslos heraus. Unter uns gesagt, tat mir das nicht sehr weh, denn 
es handelte sich um Zähne, die von selbst ausgefallen wären. Doch noch war ich 
nicht auf dem Behandlungsstuhl untergebracht, als ich schon aus Prinzip ent- 
setzliche Schreie ausstieß. Meine Familie hatte schließlich das Mittel gefunden, 
mich zum Schweigen zu bringen. Der Zahnarzt warf in das Wasserglas, das zum 
Ausspülen des Mundes nach der Operation diente (Asepsis war damals noch un- 
bekannt), ein 50 Centimes-Stück hinein; dafür konnte man damals zehn Zucker- 
stücke kaufen. Ich war wohl sechs oder sieben Jahre alt und nicht einfältiger 
als Gleichalterige. Ich konnte wohl erraten, daß es sich um eine Abmachung zwi- 
schen dem Zahnarzt und meiner Familie handelte, mein Schweigen zu erkaufen, 
wie daß man sich zu meinem Besten verschworen hatte. Aber es hätte einer 
leichten Anstrengung des Nachdenkens bedurft, und ich zog vor, sie ‚nicht zu 
machen, wahrscheinlich aus Trägheit, vielleicht auch, um meine Haltung einem 
Menschen gegenüber nicht wechseln zu müssen, gegen den ich einen Groll hegte. 
Ich ließ mich also einfach gehen, ohne nachzudenken, und die Idee, die ich mir 
vom Zahnarzt machen mußte, prägte sich dann von selbst in meinem Geiste 
deutlich ein: Es war offensichtlich ein Mensch, dessen größtes Vergnügen darin 
bestand, Zähne herauszureißen, und der darin sogar so weit ging, dafür eine 
Summe von 50 Centimes zu bezahlen“, 

So trifft sich die „primitive Mentalität“ mit der zivilisierten. Das Schau- 
spiel, das die Völker in unseren Tagen gegeben haben, könnte diese Behauptung 
a weniger unschuldigen Beispielen illustrieren als dem vom Zahn des jungen 

ergson. 

Aber kommen wir zur Theorie der Religion zurück. Was unseres Erachtens 
trotz vieler treffender Bemerkungen die Bergsonsche Theorie der statischen Re- 
ligion verdirbt, ist seine Weigerung, darin die verborgene natürliche Arbeit der 
metaphysischen Intelligenz zu sehen, das natürliche Suchen und das natürliche 
Erfühlen des Absoluten, das sich mitten in den Zusammenhanglosigkeiten und 
Widersprüchen, die Bergson so gut analysiert, und in einer geistigen Welt, die 
ganz in Äie Fluten der Phantasie eingetaucht ist, auswirkt. Statt dessen hält er 
die Religion in ihren primitiven und stark sozialisierten Formen, die Religion, 
die er die statische nennt, mit der damit verbundenen mythologisierenden Funktion 
für eine Abwehrmaßnahme gegen die Gefahren der Intelligenz. Das Unzutref- . 
fende dieser verführerischen Theorien ist dem von Genieworten ähnlich. Nehmen 
wir ein Geniewort, so kann man leicht eine ebenso tiefe Wahrheit dadurch aus- 
drücken, daß man gerade das Gegenteil sagt. Zum Beispiel: weder Sonne noch 
Tod können sich ins Antlitz schauen. Der Mensch ist ein denkendes Schilfrohr. 
Das Genie ist eine lange Geduld. Wenn ich nun sage: Sonne und Tod können sich 
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ins Antlitz schauen, oder: der Mensch ist nicht ein denkendes Schilfrohr, oder: 
das Genie ist eine lange Ungeduld, glaube ich, ist es ebensogut. Bergson meint, 
daß die Intelligenz entmutigt und Furcht einflößt und daß die mythologisierende 
Funktion, die große biologische Instinkte umwandelt, notwendig ist, um dem 
Menschen den Mut fürs Leben zu geben. Man kann im Gegenteil der Meinung 
sein, daß das Schauspiel des Lebens deprimierend ist, — „Du hast die Menschen 
vermehrt“, sagt der Psalmist, „aber du hast nicht die Freude vermehrt“, — und 
daß die Intelligenz mit ihren anfänglichen metaphysischen Gewißheiten den Le- 
bensmut belebte und daß die mythologisierende Tätigkeit ein Ergebnis 'prakti- 
scher Aufmunterung der Intelligenz in der Welt der Phantasie ist. Es wäre mög- 
lich, daß beide Arten zu sehen gleich währ wären. 

Wie dem auch sei, es ist immer der gleiche Vorgang der Zertrennung und 
einer Art manichäischer Entgegensetzung, der für Bergson die statische Religion, 
das heißt die Religion in ihren minderwertigen, sozialisierten und materiali- 
sierten Formen, und die dynamische Religion, das heißt die für die Universalität 
des Geistes offene, voneinander trennt. Was die Gemeinsamkeit der einen mit 
der anderen ausmachen könnte, nämlich der ontologische Wert gewisser Begriffe 
und gewisser Glaubensformen, sei er auch noch so entstellt, noch so verdeckt, 
verschwindet hier wie dort. 

Denn auch die dynamische Religion ist ganz vertrieben aus dem Besitz ihres 
objektiven Erkenntnisgehaltes, ihrer eigentlich intellektuellen Gegebenheiten, 
deren überrationellen Wert man nicht behaupten kann, ohne zugleich die ratio- 
nalen Werte, die sie einschließen, mitzubehaupten. 


Die Bergsonsche Theorie des mystischen Lebens 


Gehen wir endlich zu dem über, was Bergson uns von den Mystikern in sei- 
nen „Beiden Quellen“ sagt. Wenn man die Dinge weniger vom Gesichtspunkt 
des Geistes, dem er instinktiv gefolgt ist, betrachtet, als vielmehr vom Gesichts- 
punkt der lehrhaften Begriffsbildung, die er vorlegt, so ist man auch hier ge- 
zwungen, gewisse Vorbehalte zu machen. 

Wenn die Mystiker davon sprechen, daß sie ihrem Prinzip als dem Leben 
ihres Lebens geeint sind, so denken sie nicht daran, sich einem Lebensschwung 
oder einer anonym schöpferischen Kraft zu öffnen. Sie wissen schon den Namen 
dessen, dem sie anhängen; sie wissen schon — aufgrund des Glaubens, den sie 
mit all denen gemein haben, die das geoffenbarte Wort aufgenommen haben — 
wer dieser Gott ist und welches seine Absichten über die Menschen sind. 

Die Frage, ob das Prinzip, dem die Mystiker geeint sind, die transzendente 
Ursache aller Dinge ist, erscheint Bergson sekundär. Sie selbst aber sind daran 
nicht uninteressiert, sie bejahen diese Frage. 

Sie bestätigen — und darüber läßt uns Bergsons Buch anscheinend zum min- 
desten im Ungewissen —, daß sich ihr Wollen und ihre Liebe nicht bezieht auf 
die Freude an einem schöpferischen Drange, der endgültig jeden Zieles bar ist, 
sondern im Gegenteil auf ein unendliches Ziel, und daß das wunderbare Gefühl, 
das sie beseelt, nur darin Sinn und Existenz besitzt, sie zum letzten Ziele em- 
porzutragen, wo sie einmal in einem Leben ohne Verfall verfestigt sein werden. 
Es ist die ganze Frage nach dem Wert des Dogmas, die sie so stellen und lösen, 
eine Frage, die Bergson nicht gestellt hat in der Absicht, reiner Philosoph zu 
bleiben. Aber ich sehe nicht, wie man darauf passend antworten kann, wenn 


Mystiker bestätigen, daß ihre Erfahrung von den göttlichen Dingen zu ihrem 
nächsten und angemessenen Prinzip den lebendigen Glauben habe, und daß, wenn 
diese Erfahrung auch dunkel und durch die Liebe veranlaßt ist, sie indes eine 
souveräne Erkenntnis darstellt, da die Intelligenz in diesem Nichtwissen von 
ihrem edelsten Objekt genährt wird. 

Um schließlich zum Problem der Tätigkeit und der Kontemplation zu kom- 
men, so bekunden die Mystiker, daß, wenn die Kontemplation in Tätigkeit über- 
fließt, es nicht genau ist, zu schreiben, — ich kritisiere mehr den Ausdruck als 
den Gedanken, ich komme bald darauf zurück, — es zum mindesten zweideutig 
ist zu schreiben, daß für die Kontemplation die letzte Stufe darin besteht, sich 
in die Aktion zu stürzen und in einen unwiderstehlichen Drang, der die Seele in 
ganz unermeßliche Unternehmungen hineinwirft. 
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'Fürwahr, es ist vor allem der eigentliche Wert der Erbschaft des metaphysi- 
schen Wissens im engeren Sinne und der eigentliche Wert der Verstandesschlüsse 
auf metaphysischem Gebiet, den das System verkennt. In den „Beiden Quellen“ 
übt Bergson immer wieder sehr ungerechte Kritik an der besagten Erbschaft. 
Das Bild, das er uns von den Ideen Platons und Aristoteles’ bietet, ist durch die 
nominalistischen und irrationalistischen Vorurteile seiner eigenen Metaphysik 
entstellt. Es ist nicht verwunderlich, daß die gleichen Vorurteile in den „Beiden 
Quellen“ die wesentliche Bedeutung und die eigentliche Domäne der dem Men- 
schen durch die Glaubenslehren vermittelten Wahrheit zu verdecken scheinen. 
Lesen wir nicht,- daß man sich in diesem Buch auf einen Standpunkt gestellt hat, 
von dem aus die Göttlichkeit aller Menschen erscheint und von dem aus es folg- 
lich wenig ausmacht, ob sich Christus einen Menschen nennt oder nicht? Man 
scheint nicht zu sehen, daß, da die Umwandlung des Menschen in Gott ihren Ur- 
sprung nicht in der Schäffung der menschlichen Natur, sondern in einer neuen 
Schöpfung, die das Werk der Gnade ist, hat, die Frage, ob Christus, wiewohl er 
Mensch ist, zugleich Gott in Person ist oder nicht, diejenige Frage ist, die 
vor allem gestellt werden muß. Eine philosophische Lehre, die die Einsich- 
tigkeit der ontologischen Werte vernachlässigt, der Verzicht auf fast die ganze 
Ordnung eigentlich rationaler und intellektueller Beweise auf dem Gebiet 
der Metaphysik, die gänzliche Uebergehung der Tatsache, daß die mystische Er- 
fahrung die natürlich oder übernatürlich erkannte Wirklichkeit ihres Objektes 
voraussetzt und daß sie nichts anderes darstellt als das Anhangen an die sub- 
sistierende Wahrheit: diese Tatsachen scheinen so die Bergsonsche Theologie zu 
einer Art mehr oder weniger pelagianischem Evolutionismus hinzutreiben, wo die 
Unterscheidung von Natur und Gnade vernachlässigt oder abgeschwächt ist. 

Darauf kann man ohne Zweifel erwidern, daß Bergson in keine Art mehr 
oder minder pelagianischer Theologie verfällt, weil er überhaupt keine Theologie 
hat. Das trifft zwar zu, aber dann erhebt sich die Frage, ob man überhaupt über 
Religion philosophieren kann, ohne sich eine Art von Theologie zu bilden. 


Vom Standpunkt der Philosophie als Geist und leitender Intuitionen 


.Wir haben eben einige wichtige Punkte des Inhalts der „Beiden Quellen“ be- 
trachtet, wobei wir uns auf den Standpunkt der Begriffs- und Lehrbildung oder 
der Philosophie als System stellten. Hierbei mußtert wir kritische Ausstellungen 
machen. Ganz anders aber ist die Sicht, wenn man sich auf den Standpunkt der 
Philosophie als Geist oder der leitenden Intentionen und Intuitionen stellt. Hier 
haben wir die Freude, rein und einfach bewundern zu können. 

Es gibt nichts Erhabeneres, nichts, was uns in gewissem Sinne die Transzen- 
denz des Geistes besser bezeugt, als ein Denken zu beobachten, das seiner philo- 
sophischen Zurüstung entgegen kraft der Gläubigkeit an das innere Licht unaus- 
gesetzt beherzt einem rein geistigen Weg folgt und so bis an Tore gelangt, an 
deren Schwelle jede Philosophie anhalten muß (die aber der Philosoph selbst 
einige Jahre später überschreiten sollte)*). f 


*) Anmerkung: Frau Henri Bergson hat einen Teil des Testamentes ihres 
Gatten, datiert vom 8. Februar 1937, veröffentlicht. Hier folgt diese Stelle: „Mein 
Denken und Forschen haben mich dem Katholizismus immer näher gebracht, in 
dem ich die Vollendung des Judentums erblicke. Ich wäre konvertiert, wenn ich 
nicht seit Jahren die ungeheure Welle des Judenhasses, die die Welt zu überfluten 
droht, sich hätte vorbereiten sehen. Ich habe mitten unter denen bleiben wollen, 
die morgen Verfolgte sein werden. Aber ich hoffe, daß ein katholischer Geistlicher 
— wenn der Kardinal-Erzbischof von Paris ihn dazu ermächtigt — bei meiner Bei- 
setzung Gebete sprechen wird. Im Falle, daß diese Ermächtigung nicht gewährt 
werden sollte, müßte man sich an einen Rabbiner wenden, aber ohne ihm oder 
sonst jemanden meine moralische Zugehörigkeit zum Katholizismus zu verheim- 
lichen, noch auch den von mir zuerst ausgedrückten Wunsch, die Gebete eines 
katholischen Priesters zu erhalten“, In der Tat erfüllte ein katholischer Priester 
diesen Wunsch und sprach über die sterbliche Hülle des Philosophen Gebete. 
Henri Bergson starb in Paris am 4. Januar 1941. 
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Wir haben eben die Vorbehalte angeze k 
Lehre uns zu machen zwingt hinsichtlich essen der he 
uruses Lebens, wie sie Bergson vorlegt. Fürwahr, die in dieser Deutung ent- 

tenen Fehler zeigen vor allem, daß die Philosophie allein in diesen Bereichen 
unzulänglich ist. Insoweit als sie aus Sorge um eine rein philosophische Methode 
meint, das Geheimnis der Gnade und das des Kreuzes ausdrücklich nicht in Be- 
tracht ziehen zu sollen, anders ausgedrückt, insoweit als sie meint, sich weigern 
zu müssen, mit der Theologie in Verbindung zu treten, wenn sie diese Gegen- 
stände behandelt, kann sie den Kern des mystischen Lebens und seine Ursprünge 
nicht erreichen, selbst wenn sie ihnen in gutem Glauben Achtung erweist. Welcher 
reine Philosoph hat sie freilich jemals mit mehr gutem Glauben mit mehr de- 
mütiger und großzügiger Liebe als Henri Bergson studiert? g 

Hier muß gesagt werden, welchen Dank wir ihm für. die wunderbaren Seiten 
schulden, die er den Mystikern gewidmet hat und die eine wunderbar getreue 
und vornehme Beobachtung der darin gegenwärtig und wirksam verspürten Wirk- 
lichkeiten verraten. Er hat hier die armseligen Schemata der vulgären phänome- 
nalistischen Psychologie auf ein Nichts reduziert. Wenn man die antimystischen Vor- 
urteile bedenkt, auf die ich am Anfang dieses Kapitels angespielt habe, so versteht 
man, welch schöne Genugtuung Bergson den Mystikern bereitet, wenn er auf die 
kernige geistige Gesundheit dieser Seelen hinweist, die zu einem in etwa über- 
menschlichen Leben emporgestiegen sind. Befragen wir die Texte selbst. Ich, will 
einige Seiten aus den „Beiden Quellen“ hier anführen: 

„Wir kommen zu dem Ergebnis, daß es weder in Griechenland noch im alten 
- Indien einen vollendeten Mystizismus gegeben hat, teils weil der Anstoß unge- 
nügend war, teils weil er durch materielle Umstände oder durch eine zu enge In- 
tellektualität durchkreuzt wurde, Eben sein Erscheinen in einem bestimmten Au- 
genblick läßt uns im Rückblick seine Vorgeschichte verstehen, wie der Ausbruch 
eines Vulkanes auch für die Vergangenheit eine lange Reihe von Erderschütterun- 
gen aufklärt. F 

Der vollendete Mystizismus ist in der Tat derjenige der großen christlichen 
Mystiker ... 

Wenn man die innere Entwicklung der großen Mystiker in ihrer Vollendung 
ins Auge faßt, muß man sich fragen, wie es möglich war, sie mit Kranken auf 
eine Stufe zu stellen. Gewiß, wir leben in einem labilen Gleichgewicht, und die 
durchschnittliche Gesundheit des Geistes wie auch übrigens die des Körpers ist 
eine schwierig zu definierende Sache. Es gibt indes eine solide fundierte außerge- 
wöhnliche geistige Gesundheit, die man ohne Mühe erkennt. Sie zeigt sich an der 
Freude an Tätigkeit, an der Leichtigkeit, sich immer wieder den Umständen an- 
zupassen, an der mit Geschmeidigkeit verbundenen Festigkeit, an der prophe- 
tischen Unterscheidung des Möglichen und Unmöglichen, an einem Geist der Ein- 
fachheit, der über Verwicklungen triumphiert, endlich an einem überlegenen ge- 
sunden Menschenverstand. Finden wir nicht genau das bei den Mystikern, von 
denen wir sprechen? Könnten nicht sie geradezu zur Definition der kernigen, gei- 
stigen Gesundheit dienen?“ 

„Wenn man darüber anders geurteilt hat, so wegen der anormalen Zustände, 
die bei ihnen oft die endgültige Umwandlung einleiten. Sie sprechen von ihren 
Visionen, ihren Ekstasen, ihren Verzückungen. Es sind Erscheinungen, die sich 
auch bei Kranken zeigen; sie gehören zu Geisteskrankheiten. Kürzlich erschien ein 
bedeutendes Werk über die Ekstase, das sie als eine psychasthenische Erscheinung 
ansieht. Es gibt aber krankhafte Zustände, die Nachahmungen gesunder Zustände 
sind; diese sind darum nicht weniger gesund, wie die anderen krankhaft sind. Ein 
Kaiser, Seinen Gesten, seinen Worten und 
Handlungen mag er ein ausgesprochen napoleonisches Gehaben geben, und 
gerade darin mag seine Verrücktheit bestehen: wird etwas davon auf Napo- 
leon zurückfallen? Man kann auch den Mystizismus parodieren, und es mag auch 
einen mystizistischen Wahn geben: folgt daraus, daß der Mystizismus eir.:" Wahn 
ist? Auf alle Fälle ist es unbestreitbar, daß Ekstasen, Visionen, Entrückungen 
anormale Zustände sind und daß es schwierig ist, zwischen anormal und krank- 
haft zu unterscheiden.! Das ist übrigens auch die Meinung der großen Mystiker 
selbst gewesen. Sie sind die ersten gewesen, die ihre Schüler zur Vorsicht mahn- 
ten bei Visionen, die leicht rein halluzinatorisch sein könnten. Ihren eigenen Vi- 
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sionen, wenn sie welche hatten, haben sie im allgemeinen nur eine zweitrangige 
Bedeutung beigemessen: es waren Zwischenfälle auf dem Wege; man mußte über 
sie hinweg, ebenso Entrückungen wie Ekstasen hinter sich lassen, um das Endziel 
zu erreichen, das die Angleichung des menschlichen Willens mit dem göttlichen 
Willen darstellte. Die Wahrheit ist, daß diese anormalen Zustände, ihre Aehnlich- 
keit und zuweilen ohne Zweifel auch ihr Teilhaben an krankhaften Zuständen, 
sich ohne Mühe verstehen lassen, wenn man an die Umwälzung denkt, die der 
Durchgang vom Statischen zum Dynamischen, vom Geschlossenen zum Offenen, 
vom gewohnheitsmäßigen zum mystischen Leben darstellt... Die gewohnten Be- 
ziehungen zwischen. Bewußtem und Unbewußtem außer Ordnung zu bringen, 
heißt Gefahr laufen. Man braucht sich also nicht zu wundern, wenn gelegent- 
lich nervöse Störungen den Mystizismus begleiten, man findet sie ebenso bei an- 
deren Formen des Genies, vor allem bei Musikern. Man muß darin Nebensächlich- 
keiten sehen, Jene gehören nicht mehr zur Mystik als diese zur Musik“. 

„Durich den Strom, der sie fortreißt, in ihren Tiefen erschüttert, hört die Seele 
auf, sich, sich selbst zuzuwenden, entkommt einen Augenblick dem Gesetz, das da will, 
daß Art und Individuum sich gegenseitig in einem Kreislauf bedingen. Sie hält an, 
als ob sie eine Stimme vernehme, die sie ruft. Dann läßt sie sich tragen, gerade- 
aus voran. Sie nimmt nicht unmittelbar die Gewalt, die sie bewegt, wahr, aber 
sie fühlt ihre undefinierbare Gegenwart oder sie erahnt sie mitten durch eine 
symbolische Vision hindurch, Kommt dann eine Unermeßlichkeit der Freude, 
Ekstase, die sie absorbiert, oder Entrückung, der sie unterliegt: so ist Gott da 
und sie ist in ihm. Es gibt kein Geheimnis mehr. Die Probleme lösen sich auf, die 
Dunkelheiten erhellen sich; das ist eine Erleuchtung. Aber für wie lange? Eine 
unmerkliche Unruhe, die auf der Ekstase auflagerte, läßt sich nieder und verbin- 
det sich mit ihr wie ihr Schatten. Sie allein würde schon genügen, selbst ohne die 
Zustände, die darauf folgen, den wahren, vollendeten Mystizismus zu unterschei- 
scheiden von dem, was nur geahnte Vorwegnahme oder Vorbereitung gewesen ist. 
Sie zeigt in der Tat, daß die Seele des großen Mystikers bei der Ekstase nicht wie 
am Ziel der Reise stehen bleibt... Wenn sich die Seele im Denken und im Ge- 
fühl ganz in Gott verliert, so bleibt doch etwas von ihr außerhalb; es ist der Wille: 
hre Tätigkeit, wenn sie handelte, ginge einfach von ihr selbst aus. Ihr Leben ist 
also noch nicht göttlich. Sie weiß es. Unbestimmt beunruhigt es sie, und diese Er- 
regung in der Ruhe ist charakteristisch für das, was wir den vollendeten Mystizis- 
mus nennen: sie bringt zum Ausdruck, daß Anlauf genommen war, um weiter zu 
kommen, ... daß die Ekstase wohl die Fähigkeit des Schauens und der Gefühls- 
erregung angeht, daß aber auch noch das Wollen da ist und man selbst dieses Gott 
zurückgeben muß. Wenn dieses Gefühl bis zur: Erfüllung allen Raumes ange- 
wachsen ist, so ist die Ekstase vergangen, die Seele findet sich wieder allein vor, 
und zuweilen härmt sie sich. Für eine Zeit an das blendende Licht gewöhnt, ver- 
mag sie nichts mehr im Schatten zu unterscheiden. Sie gibt sich keine Rechen- 
schaft von der schweren Arbeit, die sich in ihr vollendet. Sie fühlt, daß sie viel 
verloren hat; sie weiß noch nicht, daß es nur deshalb geschieht, um alles zu ge- 
winnen. Das ist die „dunkle Nacht“, von der die großen Mystiker gesprochen ha- 
ben, und die vielleicht das Bezeichnendste ist, was es im christlichen Mystizismus 
gibt, auf jeden Fall das Lehrreichste, Die endgültige Phase, charakteristisch für 
den großen Mystizismus, bereitet sich vor. Deren schließliche Vorbereitung zu 
analysieren, ist unmöglich, da die Mystiker selbst kaum den Mechanismus geahnt 
haben. Beschränken wir uns auf folgenden Vergleich: eine Maschine aus äußerst 
widerstandsfähigem Stahl, gebaut für außergewöhnliche Beanspruchung, würde 
sich ohne 'Zweifel in einem analogen Zustand befinden, wenn sie Bewußtsein von 
sich selbst im Augenblick der Montage gewänne. Ihre Teile werden einer nach 
dem anderen den härtesten Prüfungen- unterworfen; manche werden verworfen 
und durch andere ersetzt; sie hätte das Gefühl eines Mangels da und dort und 
eines Schmerzes allenthalben. Aber dieser ganz oberflächliche Schmerz würde sich 
bei der Vertiefung verlieren in der Erwartung und der Hoffnung, ein wunderbares 
Instrument zu werden, Die mystische Seele will dieses Instrument werden ... 
Jetzt ist es Gott, der durch sie, in ihr tätig ist: die Einigung ist eine totale und 
folglich endgültige... . Eine ruhige Steigerung aller ihrer Fähigkeiten bewirkt, 
daß sie Großes sieht, und, so schwach sie auch ist, es machtvoll in die Tat umsetzt. 
Vor allem schaut sie einfach, und diese Einfachheit, die sowohl in ihren Worten 


Bergsons Metaphysik und Moral 205 


als auch in ih s führt 
te tie 
oder vielmehr eine erworbene Unschuld pr ee Wissenschaft oder 
fichtird Verhält h { auf den ersten Anhieb das 
Abe hai een Handlung, das Wort ohne Widerspruch ein. 
essen unerläßli 
keit. Aber sie kommen von ganz De Ein ee arger ar 
Seele, die zugleich handelt und „gehandelt wird“ — ettieben ir: d 3 
Freiheit mit der göttlichen Tätigkeit zusammenfällt. Sie stellen eine Een 
men Aufwand Energi n enor- 
an ergie dar, aber diese Energie wird zur gleichen Zeit ge- 
liefert wie angefordert, denn der Ueberfluß an Vitalität, den sie erfordert, 
kommt von ‚einer "Quelle her, die eben die des Lebens selbst ist. Jetzt sind Visionen 
fern: die Göttlichkeit könnte sich einer Seele, die schon ganz von ihr erfüllt ist, 
nicht von außen zeigen. Da ist nichts mehr, das einen solchen Menschen von den 
Menschen, unter denen er verkehrt, wesentlich zu unterscheiden scheint. Er selbst 
gibt sich Rechenschaft von einer Veränderung, die ihn zum: Rang der adjutores 
Dei — Dulder auf Gott bezüglich, Tätige auf Menschen bezüglich — erhebt. Dieser 
Erhebung wegen entsteht übrigens in ihm keinerlei Stolz. Groß ist im Gegenteil 
seine Demut. Wie sollte er nicht demütig sein, da er in schweigenden Unterhal- 
tungen, allein mit dem Alleinen, mit innerer Erregung, in der seine Seele sich 
Ge en fühlt, das erleben konnte, was man die göttliche Demut nennen 
önnte? .. .“ 

„Die Liebe, die ihn verzehrt, ist nicht mehr einfach die Liebe eines Menschen 
zu Gott, es ist die Liebe Gottes zu allen Menschen. Durch: Gott und aus Gott liebt 
er die ganze Menschheit mit einer’ göttlichen Liebe. Das ist nicht die Bruderliebe, 
die die Philosophen im Namen der Vernunft empfohlen haben ... Die Liebe hier 
geht an die Wurzeln des Fühlens und der Vernunft selbst wie der übrigen "Dinge. 
In Zusammenfall mit der Liebe Gottes für sein Werk, einer Liebe, die alles ge- 
macht hat, könnte sie dem, der zu fragen verstünde, das Geheimnis der Schöpfung 
erschließen. Sie (die Liebe!) ist mehr von metaphysischer als moralischer Wesen- 
heit. Sie möchte mit Gottes Hilfe die Schöpfung des menschlichen Geschlechtes 
vollenden ... .!“ 

„In Wirklichkeit“, fügt Bergson noch hinzu, „handelt es sich für die großen 
Mystiker darum, die Menschheit radikal umzuwandeln; sie machen den Anfang 
mit dem guten Beispiel“. „Was hatte denn der hl. Paulus gesagt? Es handelt sich 
darum, von uns aus zu vollenden, was noch an den Leiden des Erlösers hinsicht- 
lich der Zuwendung, nicht hinsichtlich der Verdienste fehlt, anders ausgedrückt, 
als seine Werkzeuge sein Werk der Erlösung in der Zeit fortzusetzen und das, wie 
der hl. Johannes vom Kreuz sagt, bis zur Hingabe seiner Haut und des Letzten für 
ihn, Eben deshalb empfangen die Christen die Taufe, nicht, um Gott zu danken, 
daß sie nicht wie die anderen Menschen sind, etwa wie dieser Heide... .“ 

Ohne Analyse aus den eigentlichen Ursachen, wozu theologische Hilfsmittel 
gefordert sind, durch bloße Information des Philosophen über jene Wirklichkeiten, 
die Gnade, theologische Tugenden und Gaben des hl. Geistes darstellen, ist es un- 
möglich, von der mystischen Erfahrung mit mehr Tiefe, mit intensiverer ahnender 
Symphathie zu sprechen, als es der Autor der „Beiden Quellen“ getan hat. Auf 
den Seiten, die ich eben zitiert habe, könnten sich selbst die Theologen gelegent- 
lich Belehrung holen. Wir sehen anderseits, daß, wenn auch manchmal an anderen 
Stellen, die ich hier nicht zitiert habe, der begriffliche Ausdruck Kritik heraus- 
fordert, doch der Geist, der diese ganze Untersuchung Bergsons belebt, Bewun- 
derung finden muß. Wenn Bergson die Kontemplation der Aktivität und unge- 
heuren Unternehmungen unterzuordnen schien, so hatte sein Denken in Wirklich- 
keit — das wissen wir aus seinem eigenen Zeugnis — einen ganz anderen Sinn. 
Wenn er schreibt, der vollendete Mystizismus ist Aktion, so will er einfach sagen, 
daß die Kontemplation der Heiligen eine Kontemplation der Liebe ist, die, weil 
sie wesentlich die Hingabe seiner selbst einschließt, fordert, in Aktion sich zu 
verströmen, je nach den Verpflichtungen und den Gelegenheiten des Augenblickes. 
Tatsächlich ist es eine entscheidende Wahrheit, daß der christliche Mystizismus an 
Werken des Heiles für die Welt überzufließen trachtet. 

Wenn die Bergsonsche Theodizee in bezug auf Beweisführung und rationale 
Lehre offensichtliche Mängel hat oder, um besser zu sagen, wirklichkeitsfern und 
rationalistisch ist, so ist jedoch jene Demut, mit der der Philosoph hier denen 
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glaubt, die in das Land der göttlichen Dinge gegangen und von dort wieder zu- 
rückgekehrt sind, nicht allein ein großes Zeugnis für die innere Hierarchie der 
Weisheiten, sondern sie bietet ihm auch Gewähr gegen Irrtumsgefahren, denen zu 
begegnen seiner philosophischen Begriffsbildung allein äußerst schwer gewesen 
wäre. Er weiß von da an mit Gewißheit, daß Gott existiert, daß er persönlich ist, 
daß er frei schaffend ist .Wenn unserer Ansicht nach die Gefahren des Pantheis- 
mus der Bergsonschen Metaphysik naheliegen, so hat Bergson selbst sich mit Vor- 
bedacht gegen den Pantheismus entschieden. Er hat die Mystiker gebeten, ihn zu 
belehren; sie haben ihn nicht getäuscht; sie haben ihn das große Geheimnis ge- 
lehrt, welches das Evangelium geoffenbart hat, obgleich es in gewissem Sinne 
schon der natürlichen Vernunft zugänglich ist. Was das Zeugnis der Mystiker 
klar sagt, schreibt Bergson, ist, daß die „göttliche Liebe nicht etwas von Gott 
ist, daß sie’ Gott selbst ist“. Daß Gott Liebe ist, daß er die Liebe ist: diese Wahr- 
heit hätte, wie ich eben sagte, die Vernunft für sich allein entdecken können, — 
die höchste, die sie für sich allein erreichen kann. Ja, aber sie hat es nicht getan. 
Es bedurfte der Hilfe der jüdisch-christlichen Offenbarung. Wenn die Moses ge- 
gebene Offenbarung des göttlichen Namens „Ich bin, der ich bin“, von oben her 
die Vernunft gelehrt hat, was die Vernunft allein hätte entdecken können, aber 
nicht zu entdecken verstanden hat, wieviel mehr gilt das für die dem hl. Johannes 
gegebene Offenbarung „Gott ist die Liebe“. Beachten wir dies: wenn man die 
Beziehung von Geschöpf und Gott in Betracht zieht, so schließt es schon die über- 
natürliche Ordnung der Gnade und der Liebe ein zu sagen, daß Gott nicht allein 
geliebt werden muß, sondern daß er liebt, ich meine mit der der Liebe eigenen 
Torheit, und daß statthaben können Beziehungen der Freundschaft, liebevoller 
Schenkung, Gemeinsamkeit des Lebens, geteilter Seligkeit zwischen Kreatur und 
Gott. Eben diese übernatürliche Wahrheit und diese Erfahrung führen die Ver- 
nunft dazu, den Sinn gerade dieses Wortes zu erfassen: Gott ist die Liebe, inso- 
fern es eine offenbarte Wahrheit der natürlichen Ordnung enthält, behauptend, 
daß in Gott Lieben und Existieren identisch sind. Es ist das hellste Zeichen des 
göttlichen Glorienlichtes, soweit es unsere Vernunft erhaschen kann, daß die Lie- 
be, die die Erkenntnis voraussetzt und die vor allem ein Ueberfließen, ein letztes 
Ueberströmen des Lebens der Geistwesen darstellt, in Gott identisch ist mit dem 
Wesen selbst und mit der Existenz Gottes selbst. Eben in diesem Sinne ist die 
Liebe sein ausgezeichneter Name; sie ist sein evangelischer Name. 


Diesen Namen haben die Mystiker Bergson gelehrt, indem sie ihn mit einem 
Schlage über seine ganze Philosophie hinwegschreiten ließen. Wenn der Philo- 
soph „sich der mystischen Erfahrung anschließt“, schreibt er, „wird ihm die 
Schöpfung als ein Unternehmen Gottes erscheinen, um Schöpfer zu erschaffen, 
um sich Weesen, seiner Liebe würdig, zuzugesellen“. Sagen wir: um Götter zu 
erschaffen, in Gott umgewandelt durch die Liebe und in der Liebe, — und wir 
treffen uns da wieder mit dem hl. Paulus und dem hl. Johannes vom Kreuz. 

Nachdem nun die ganz besondere Methode, der Bergson gefolgt ist, darge- 
stellt ist; ich meine, nachdem dargetan ist, daß er sich von den Mystikern hat 
unterrichten lassen, um über die göttlichen Dinge zu philosophieren, ist es nicht 
erstaunlich, daß gewisse Resonanzen der im eigentlichen Sinne übernatürlichen 
Ordnung, die vom lebendigen Glauben seiner Lehrer herrühren, in seine Philoso- 
phie übergegangen sind? Man begreift so, — welches auch die Mängel seiner Theo- 
rie der dynamischen Religion sein mögen, von denen ich eben einige aufgezeigt 
habe — daß das, was dem Christen am meisten bedeutet, trotzdem darin gegen- 
wärtig ist. Wenn er anläßlich des Auftretens des Christentums in der ihm eige- 
nen Sprache sagt, „das Wesen der neuen Religion bestehe in der Verbreitung des 
Mystizismus“, oder weiterhin „die Religion in diesem Sinne stellt für den Mysti- 
zismus das dar, was die Popularisierung für die Wissenschaft ist“, — was be- 
hauptet er in Wirklichkeit anderes als die zentrale Wahrheit, die der hl. Thomas 
mit folgenden Worten ausdrückt: „Das neue Gesetz ist wenigstens hinsichtlich 
dessen, was das Wichtigste daran ist, nicht ein geschriebenes Gesetz, sondern ein 
in das Herz eingegossenes Gesetz, weil es das Gesetz der neuen Vereinigung ist. 
Das, was vor allem in dem Gesetz der neuen Vereinigung in Betracht kommt, und 
das, worin seine ganze Tugend besteht, das ist die Gnade des Hl. Geistes, die 
durch den lebendigen Glauben gegeben wird“ (S. Th, I-II q. 106, a. 1). Daraus 
folgt, daß ich ohne die Liebe nichts bin, wie der hl. Paulus sagt, und daß die Voll- 
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kommenheit der Liebe, die Einigung, die uns in Gott umbildet, Gebot ist, freilich 
nicht als eine Sache, die sofort zu verwirkliche f En. 

dem jeder nach a Erler Get. n ist, sondern als ein Endziel, zu 
aben bemerkt, daß das in den „Beiden Quellen“ über die statische und 

die dynamische Moral vorge e i 
euere gelegte System alles von der Moral bewahrt, bis auf 
Diese Formulierung, ohne Zweifel zu hart, muß augenscheinlich vom stren 
rationalen und menschlichen Gehalt der Ethik Berlanlien werden und AR 
sich auf die Bergsonsche Begriffsbildung. Betrachtet man im Gegenteil die gei- 
stigen Intentionen der Lehre, so muß man sagen, daß sie sehr wertvolle Lichter 
Ba ar die Bedingungen, die Begleitumstände, die soziale Orchestration der Mo- 
und auch auf ihren inneren Dynamismus. Auf der einen Seite warnt sie uns 
vor der ganz ungeheuren Last der Nachahmung, unbewußter wie überlegter, der 
Routine, sozialer Reflexe und sozialer Gleichmacherei, die in uns das moralische 
Leben bedroht. Auf der anderen Seite tut sie uns kund, daß in der Tat in der 
konkreten Wirklichkeit, dieses Leben in uns jeden wirklich umformenden Wert 
verliert, wenn es nicht durchdrungen ist vom Anruf und der Berufung, vom An- 
trieb und der Sehnsucht, von einer unstillbaren Sehnsucht, von einer närrischen 
Sehnsucht nach der Heiligkeit, denn was Bergson den Ruf des Heros nennt, das 
ist höchst augenscheinlich der Ruf des Heiligen. Dadurch, daß Bergson so die 
Moral an die Uebermoral anknüpft, d. h. an ein Theologumenon, dadurch. daß 
er das Gesetz an die Liebe und die Freiheit anknüpft, rettet Bergson die Moral. 


Nach dreißig Jahren 


Das erste von mir veröffentlichte Werk ist eine strenge Kritik des Bergso- 
nismus. Es ist Ende 1913 erschienen, also vor dreißig Jahren. Der dritte Teil die- 
ses Buches hatte den Titel „Die beiden Bergsonismen“; ich versuchte hier zu un- 
terscheiden, was ich den Bergsonismus der Tat, dem alle meine Kritiken galten, 
nannte, von dem, was ich den Bergsonismus der Intention nach nannte, der in 
meinen Augen zur thomistischen Weisheit hin gerichtet war. 

Ich nehme mir die Freiheit, hier eine Seite des letzten Kapitels wiederzuge- 
ben. Mit großer Kühnheit wandte ich mich gewissermaßen an Bergson selbst und 
sagte: „Sie mutmaßen die Existenz eines persönlichen Gottes. Nicht der Gott der 
Gelehrten ist Er; Er ist ein lebendiger und tätiger Gott, Er ist der Gott des gan- 
zen Menschen. Vermögen Sie weiterhin mit ihm umzugehen wie ein Theoreti- 
ker mit seiner Idee, und nicht wie ein Mensch mit seinem Herrn? Es gibt Ge- 
heimnisse, die er allein offenbaren kann. Sie selbst stellen eines dieser Greheim- 
nisse dar. Sie würden ihr Ziel und das Mittel, es zu erreichen, kennen, wenn Sie 
diese Geheimnisse kännten. Auch Sie werden sie nur erkennen, wenn es Gott ge- 
fallen hat, sie selbst Ihnen zu vermitteln. — Fürwahr, die Philosophen spielen 
ein seltsames Spiel. Sie wissen sehr wohl, daß eine einzige Sache von Bedeutung 
ist, und daß das ganze vielerlei der subtilen Diskussionen auf eine einzige Frage 
hinausläuft: Weshalb sind wir auf Erden geboren? Sie wissen auch, daß sie nie- 
mals antworten können. Doch lassen sie sich weiter bedenklich ablenken. Sehen 
Sie denn nicht, daß man von allen Seiten auf Sie zukommt, nicht aus Sehnsucht, 
an Ihrer Geschicklichkeit teilzuhaben. sondern weil man hofft, von Ihnen ein 
Wort des Lebens zu erhalten? Wenn Sie solche Worte haben, weshalb rufen Sie 
sie nicht auf den Dächern aus mit der Forderung an ihre Schüler, selbst ihr Blut, 
wenn nötig, dafür zu geben? Wenn aber nicht, weshalb dulden Sie, daß man 
glaubt, das von Ihnen zu erhalten, was Sie nicht geben können? Um Gotteswillen, 
wenn jemals Gott gesprochen hat, wenn er an irgendeinem Ort der Welt. und 
sei es auf dem Galgen eines Gekreuzigten, seine Wahrheit bekräftigt hat, sagt es 
uns; das ist es, was Ihr uns lehren müßt: oder seid Ihr deshalb Lehrer in Israel, 
um diese Dinge nicht zu wissen?“ 

Wie sollte ich nach sovielen Jahren nicht in den letzten Entwicklungen der 
Philosophie Bergsons eine Antwort auf die besorgte Frage erblicken, die ich da- 
mals an ihn stellte? 

Dieser Lehrer, der mich zur metaphysischen Sehnsucht erweckte, — und des- 
sen Lehre ich nachher kritisierte aus Liebe zur Wahrheit, das wußte er wohl, — 
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besaß die Großzügigkeit, mich nicht Strenge fühlen zu lassen für diese Kritik, 
die immerhin das betraf, was einem Philosophen am teuersten ist, seine Ideen. 
Einige Jahre vor seinem Tode schrieb er, er habe sich zwan wenig mit dem hei- 
ligen Thomas befaßt, nichtsdestoweniger habe er sich, jedesmal, wenn er auf sei- 
nem Wege einen Text von ihm traf, in Uebereinstimmung mit ihm gefunden und 
er gebe sehr gern zu, man könne seine Philosophie in Weiterführung derjenigen 
des heiligen Thomas einordnen. Ich sage das nicht mit — ich weiß nicht welch 
lächerlicher — Anmaßung, Bergson an den Thomismus anzuhängen; sondern weil 
er selbst wohl geneigt war zu denken, ich hätte nicht unrecht mit meiner Behaup- 
tung, seine Philosophie enthielte gewisse noch, unentwickelte Möglichkeiten; und 
weil es endlich so gekommen ist, daß wir uns gewissermaßen mitten auf dem 
Wege wiedergefunden haben, nachdem jeder unvermerkt so gewandert war, daß 
er sich dem anderen näherte: er zu denen hin, die allein den Glauben, dem ich 
angehöre, vertreten, ohne ihn zu verraten; ich zu einem etwas minder mangel- 
haften Verständnis für die menschliche Arbeit derer, die suchen, ohne noch ge- 
funden zu haben. $ 

Charles du Bos hat gelegentlich von einer Art Euphorie gesprochen, der eine 
Intelligenz, die zu glücklich ist, Recht zu haben, leicht verfällt. Vor dreißig Jah- 
ren wußte ich wohl, daß nicht ich, sondern die lange Trad#ion der Weisheit, deren 
großer Lehrer Thomas von Aquin ist, Recht gegen das Metaphysische System 
Bergsons hatte; aber ich wußte noch nicht, daß, wenn man niemals allzu recht 
hat, es doch ein so großes und unverdientes Privileg bedeutet, daß es sich immer 
ziemt, sich dafür zu entschuldigen. Diese Höflichkeit gebührt der Wahrheit. 


Nachtrag 


Zunächst spreche ich Herrn Jacques Maritain herzlichen Dank für seine Er- 
laubnis aus, den vorstehenden Aufsatz übersetzen und veröffentlichen zu dürfen. 

Er ist entnommen dem Buche: De Bergson ä Thomas d’Aquin. Essais de 
Me&taphysique et de Morale Paris 1947 kl. 8° 335 S. 


Zugleich sei hier Auf ein Buch hingewiesen, das dankenswerte Ergänzungen 
gibt. Es ist: 
La theorie Bergsonienne de la religion von Hjalmar Sunde&n (Paris 1947 8° 319 S.). 

Der Verfasser ist Schwede, vom Geiste Nathan Söderbloms geformt. Seine 
Arbeit wurde zuerst 1940 als Dissertation der Universität Upsala ediert. Söder- 
blom selbst erwartete viel von den religionsphilosophischen Bemühungen Berg- 
sons und erhoffte eine Unterstützung seiner ökumenischen Bestrebungen. Der 
Vermittlung Söderbloms scheint es im wesentlichen zu verdanken sein, daß Berg- 
son im Jahre 1928 den Nobel-Preis erhielt. Von den religionsgeschichtlichen Ar- 
beiten Söderbloms war Bergson tief beeindruckt, jedoch ließ er sich dadurch nicht 
vorzeitig festlegen. Söderblom lud Bergson zu Gastvorlesungen über Religion nach 
Schweden ein. Bergson lehnte ab. Bezeichnend ist seine Begründung für die Ab- 
lehnung. Er schreibt an Söderblom: „Wie Sie selbst die Freundlichkeit haben zu 
bemerken, ist es das religiöse Problem (mit seinen moralischen und sozialen Rand- 
gebieten), das sich mir jetzt erhebt; es ist der Punkt, zu dem mich mein ganzes 
Nachdenken geführt hat. Aber wenn ich auch natürlicherweise einige allgemeine 
Ansichten über die Frage habe, so bin ich doch noch) weit davon entfernt, hier zu 
bestimmten und formulierbaren Ergebnissen gekommen zu sein. Bei einem so 
ernsten Gegenstande möchte ich nichts äußern, das ich später zurücknehmen müß- 
te. Die Philosophie, so‘wie ich sie verstehe, bildet kein System; sie läßt nicht zu, 
eine neue Frage zu lösen mittels Lösungen, die man schon von anderen Problemen 
gegeben hat. Sie verlangt für jedes neue Problem einen absolut neuen Akt ma- 
terieller Forschung und Vertiefung in Tatsachen. Die philosophische Reflexion 
kann ihr Werk nur vollenden, wenn diese vorbereitende Arbeit abgeschlossen ist, 
Soweit bin ich noch nicht“ (37). Aus dieser Ablehnung spricht einmal der unbe- 
dingte wissenschaftliche Ernst, weiterhin die gewissenhafte empirisusche Hal- 
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tung; deduktive Schlüsse aus seinem schon erworbenen kosmo 

logischen 
er die Religion lehnt Bergson ab. Eben dadurch wuchs Bergson über Fe 
s Ben Tendenzen, die seiner Philosophie inne zu wohnen schienen, und die von 
an eig vorzeitig religionsphilosophisch ausgebeutet wurden, hinaus und kam 
zu dem überraschenden Ergebnis, das er in den „Zwei Quellen“ vorlegte. 


Sunden ist in einer überaus fleißigen We 
Bergsonschen Religionsphilosophie Te a eek dien w 
ein Abschnitt, der überschrieben ist: „Bergson und der Krieg“. Bergsons Philoso- 
phieren steht unter dem Motto: „Man muß handeln als denkender Mensch und 
denken als handelnder Mensch“, Ueber dieses Thema handelte ein Geleitwort, das 
Bergson als Ehrenvorsitzender dem Philosophischen Kongreß von Paris 1937 gab 
Dieses Motto läßt uns auch seine Einstellung-zum Kriege verstehen. Seit seiner 
Kindheit war ihm der Krieg ein existentielles Problem. 1914 stellte er den Krieg 
dar. gleichzeitig als eine Folge des deutschen Materialismus und der skrupellosen 
Politik Bismarcks, wie als Phase eines allgemeinen Prozesses, welcher sich über 
die ganze Menschheit erstreckt. In der Folge vertieften sich seine Ansichten über 
den Krieg wesentlich: die Züge, die er bislang als spezifisch deutsch angesehen, 
erkennt er als Grundzüge des Menschen überhaupt. Im Jahre 1919 hielt er an der 
Universität Straßburg eine Rede über das Thema „Die menschliche Seele“: die 
tiefste Wurzel:des Krieges liege in dem Mißverhältnis zwischen dem menschlichen 
Körper, der durch die Technik maßlos angewachsen sei, und der menschlichen 
Seele, die dieses Wachstum nicht mitgemacht habe. Bei den Zuhörern hinterließ 
diese Rede einen tiefen Eindruck; der Grundgedanke bestand in der Aufforderung: 
„Laßt die Seele wachsen!“ Im Bewußtsein seiner Verantwortung für den Frieden 
übernahm er den Vorsitz der Kommission für geistige Zusammenarbeit, die der 
Völkerbund eingerichtet hatte. Die aus dem Leben erwachsenen Gedanken zu 
Krieg und Frieden verdichteten sich in den „Zwei Quellen“. Er weiß: die Zivilisa- 
tion verdeckt nur den Kriegsinstinkt, der in der Oekonomie der Natur eine wich- 
tige Rolle spielt. Die Natur hat den Krieg nötig; es liegt in ihrem Interesse, ihn in 
Wirksamkeit zu erhalten. Natürlicherweise gehen die Neigungen des einzeinen 
dahin, sich einer Gruppe anzuschließen und deren Interesse zu den eigenen zu 
machen. Am Gruppenegoismus entzünden sich die Kriege. Sie zu überwinden, muß 
zuerst die instinktive Natur des Menschen umgewandelt werden. Eine echte uni- 
versale menschliche Gemeinschaft kann nur durch einen ganz neuen menschlichen 
Typ verwirklicht werden, nämlich durch „den christlichen Menschen oder den in 
Gemeinschaft mit Gott lebenden Menschen. Wenn man dieser Tatsache nicht Rech- 
nung trägt, ist jeder Versuch, die getrennten Völker zu einer einzigen Menschheit 
zu verschmelzen, von vornherein zum Scheitern verurteilt‘ (28 f). Die Kraft zur 
Umwandlung des Menschen traf Bergson nur im Leben weniger Elitechristen an, 
während die meisten Vertreter der Religion selbst kein klares Bewußtsein über 
das wahre Wesen ihrer Religion hatten, sodaß der Gruppenegoismus sich bei ihnen 
mit der falschverstandenen Religion verbinden konnte. „Die Betrachtung über 
den Krieg ist also eines der wichtigsten Elemente gewesen, die Bergson bewogen 
haben, eine Theorie der Religion auszuarbeiten und sich letztlich mit dem Gottes- 
problem zu beschäftigen. Der Grundsatz: ‚Laßt die Seele wachsen!‘ hat Bergson 
schließlich zu der Idee geführt, daß nur die wahren Nachfolger Christi wahre 
Weeltbürger sein können. Damit die Seele wachse, muß sich die Nachfolge Christi 
erfüllen“ (30). 

In seiner Dissertation behandelt Sunden im ersten Kapitel den fundamentalen 
Unterschied zwischen statischer und dynamischer Religion, vor allem den Ur- 
sprung dieser Unterscheidung. Er vermag die Quellen anzugeben, aus denen Berg- 
son diese Unterscheidung entnommen haben dürfte. Die Kritik an dieser Unter- 
scheidung ist bei Maritain treffender und radikaler, Von vorzüglichen religions- 
geschichtlichen Kenntnissen zeugen das zweite und dritte Kapitel über die sta- 
tische und dynamische Religion selbst. Im einzelnen werden viele treffende und 
aufhellende Bemerkungen zu Bergsons Ausführungen gemacht. Den Schluß 
bildet ein Kapitel, in dem eine Weiterführung geboten werden soll. Jedoch 
scheint eine Religionstheorie, die keine Entscheidung zwischen Theismus 
und Pantheismus wagt, zu verschwommen und zu unklar, um eine wirkliche Wei- 
terführung zu bedeuten. In dieser Hinsicht hatte Bergson selbst eu 
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Summary. 


Jacques Maritain, known as the leading Thomistic philosopher, a disciple and 
friend of Henri Bergson’s, gives a representation of Bergson’s ethics and meta- 
physics. The dissertation has been published in French and English. 


Resume. 


Jacques Maritain, le thomiste bien connu, lui-m&me un disciple et ami d’Henri 
Bergson, donne un expos& de la mötaphysique et de l’ethique de Bergson. L’expose 
fut publie en frangais et en anglais. 


Jacques Maritain schreibt in der Einleitung zu seinem Buche „Antimodern“ 
(deutsch 1930) über sich selbst: 

„Nach einem Universitätsstudium, das von vielen Einflüssen, insbesondere 
dem der Philosophie Bergsons, durchkreuzt war, und nach einem Verkehr in den 
‚führenden‘ intellektuellen Kreisen, der genügte, um ach! ihren Wert und Geist 
kennen zu lernen, hatte der Verfasser offengestanden gedacht, nun, da einmal 
das Licht Christi in seinem Herzen aufgegangen war, alle Forschungen mensch- 
licher Weisheit bei Seite zu’ lassen. Ihre Eitelkeit hatten ihm die modernen Ver- 
treter hinlänglich aufgezeigt; er wollte in solchem Frieden und in solcher Ruhe 
des Geistes leben, daß er eines Tages sagen könnte: quoniam non cognovi lit- 
teraturam, introibo in potentias Domini. Die Heiligen nahmen ihn mehr gefangen 
als die Philosophen; indessen hatte er sich von seinen biologischen Studien her 
noch soviel Geschmack an den Experimentalwissenschaften bewahrt, daß er sich 
den Forschungen von Hans Driesch widmen wollte, der zu dieser Zeit (1907 und 
1908) in Frankreich kaum bekannt war. Als er den Artik . über ‚die moderne 
Wissenschaft und die Vernunft‘ schrieb, war er durch dei ‚Engel der Schule‘ 
(Thomas von Aquin), dessen erhabene Lehre ihn gerade endgültig von der Philo- 
sophie Bergsons geheilt und ihm seine geistige Berufung offenbart hatte (vae 
mihi, si non thomistizavero), gleichsam wieder in einen neuen philosophischen 
Frühling versetzt worden, — in Wahrheit war er auch an Jahren noch nicht sehr 
vorgeschritten —; und er hatte einen neuen Eifer des Denkens wiedergefunden: 
genau jenen ‚Eifer der Neubekehrten, der vergehen wird, mein Freund, der ver- 
gehen wird‘, wie ihm eines Tages der ehrwürdige Leiter einer kirchlichen Er- 
ziehungsanstalt sagte —; doch nein! er ist nicht vergangen, er ist im Gegenteil 
mit der Zeit stärker und bestimmter geworden und hat, so hofft er wenigstens, 
alle unnütze Heftigkeit und Unerfahrenheit der Jugend verloren.“ 

Jacques Maritain ist 1882 in Frankreich geboren; er wurde protestantisch ge- 
tauft. Er widmete sich an der Sorbonne dem Studium der Philosophie und hörte 
am College de France Henri Bergson, dessen Lieblingsschüler er wurde. Das In- 
teresse für religiöse Probleme führte ihn zur Annäherung an Leon Bloy. Nach. 
seiner Konversion zur katholischen Kirche wandte er sich dem Thomismus zu. 
Nach dreijähriger Tätigkeit als Botschafter Frankreichs beim Vatikan hat Mari- 
tain kürzlich Rom verlassen, um an der Universität Princetown in Nordamerika 
Philosophie zu lehren. 


ZUM GOTTESBEGRIFF BEI LAOTSE 


Von Andre Eckardt 


Wer unvoreingenommen den Text des unvergleichlichen Tao-te king, des „Bu- 
ches vom Tao und seinen Segnungen“ an seinem geistigen Auge vorüberziehen läßt, 
kommt zu dem Schlusse, daß Laotse, einer der größten Philosophen des chinesischen 
Altertums, unter „Tao“ ein ewiges, absolut vollkommenes, persönliches und gei- 
stiges Wesen verstanden hat, das vor aller Schöpfung da war, das in voller Frei- 
heit alles erzeugte und wirkend erhält, ohne selbst in seiner Existenz und Wesen- 
heit die geringste Einbuße oder Schmälerung zu erfahren (Kap. 4). Die Einheit 
dieses Wesens erschuf die Zweiheit, diese die Dreiheit. „Diese drei durchdringen 
einander und bilden eine Einheit. Durch sie wurden alle Dinge im Himmel und 
auf Erden geschaffen“ (Kap. 14). Unwillkürlih wird man dabei an Gott, den 
Dreieinen, erinnert. Tao machte sich aber nicht zum Herrn der Geschöpfe (Kap. 
10), sondern ließ ihnen freie Entfaltungs- und Entwicklungsmöglichkeit. Er nimmt 
die Sünden der Menschheit auf sich (Kap. 62 und 78), ja erniedrigt sich und macht 
sich gleich ihrem, d. h. der Geschöpfe Staub (Kap. 4). 

Für Laotse ist Tao Vater und Mutter aller Dinge. Er erzeugte und gebar die 
10000 Dinge der Schöpfung, erhält sie, nährt sie und sorgt für sie wie eine leib- 
liche Mutter. 

Die Tatsache nun, daß Laotse wiederholt den Ausdruck „Mutter“ gebraucht 
und daß zudem im 6. Kapitel des Tao-te king ein chinesischer Schriftcharakter 
steht, der ‚„.Talgeist‘“ und ein anderer, der „das weibliche Tier“ bedeuten kann, hat 
modernen Sinologen den Anlaß gegeben zu behaupten, der Philosoph habe unter 
Tao eine „Tiergöttin“ verstanden oder habe sich altsumerische Anschauungen zu 
eigen gemacht, wonach der Himmel in der Gestalt einer Kuh verehrt wurde. 

Sehen wir nun zu, was Laotse selbst dazu sagt, bzw. wie die chinesischen und 
koreanischen Kommentatoren diese Stellen auslegen. 

Das Wort „Talgeist“ kommt nur ein einziges Mal im Tao-te king vor, näm- 
lich in Kap. 6, 1, wo es heißt: „Der Talgeist stirbt nicht“ — ist unsterblich, ewig 

Wenn der bekannte und hochgeachtete Sinologe Prof. Erkes in „Forschungen 
und Fortschritte“, Berlin 1947 S. 263 sagt, daß die alte Literatur solche Talgeister 
auch sonst kenne und daß sie als phantastische Tiergottheiten, die Quellgottheiten 
sind, beschrieben werden, so dürfte dies auf unsere Stelle bei Laotse keine Anwen- 
dung finden, denn es heißt (Kap. 14, 3) ausdrücklich, daß Tao keinen Namen, 
keine Gestalt, keine Form habe: 

„Alles umfassend ist er namenlos, 

sich kehrend ins Nichtssein. 

Dies heißt: Des Formlosen Form, 
des Gestaltlosen Gestalt. 

Deshalb ist er auch unerforschlich“. 

Vergebens schaust du nach ihm aus, horchst nach ihm, greifst nach ihm — er 
ist und bleibt verborgen, ist farblos, tonlos und gestaltlos (Kap. 14, 1—2). 

„Talgeist“ hat bei Laotse nicht die Bedeutung von phantastischer Tiergestalt, 
sondern — wie alle Kommentatoren ziemlich übereinstimmend sagen —: „Geist 
der Leere“. Tal ist hier dem greisen Philosophen Sinnbild der Leere (emptiness), 
wie es auch in Kap. 11 des Tao-te king heißt: 
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„Dreißig Speichen laufen zur Nabe; 
doch in dem Leeren, das sie umschließen, 
beruht erst des Rades Güte. 
Man häuft Ton und fertigt Gefäße: 
in dem Nichts, das sie umschließen, 
beruht der Gefäße Verwendung. 
Man bricht beim Hausbau Fenster und Türen: 
doch erst das Leere, das sie umschließen, 
bewirkt des Hauses Nutzen“ (Kap. 11, 1—3). 
In Kap. 28 lesen wir: 
„Wer seine Würde kennt und sich in Demut verbirgt, 
der ist der Welt Talgrund. 
Ist er der Talgrund der Welt, 
so besitzt er die ewige Segnung des Tao“ (Kap. 28, 3). 
Ferner in Kap. 39: 
„Was ehedem die Einheit erlangte, war: 
Der Himmel erlangte das Eine und wurde hell; 
die Erde erlangte das Eine und wurde fest; 
die Geister erlangten das Eine und wurden vernünftig; 
die Täler erlangten das Eine und wurden ausgefüllt... 
Die alles bewirkt das ewig Eine — Tao“ (Kap. 39, 1—2). 
Auf dieses Eine, das leer, namenlos, demütig, verborgen, gestaltlos und doch in 
sich vollkommen ist, legt Laotse den größten Nachdruck. Darum sagt er auch: 
„Erreicht den höchsten Grad der Leere“ (Kap. 16, 1)! 

Demnach müßte Vers 1 von Kap. 6 übersetzt werden mit: „Der Geist der 
Leere stirbt nicht, ist unsterblich“. Unter diesem Geist der Leere wird Tao als das 
höchste, unkörperliche Sein verstanden, denn „das Sein gründet im Nichtsein“ (Kap. 
40, 2). 

Laotse hätte sich in all diesen Fällen anders ausdrücken müssen, wenn er un- 
ter Tao eine phantastische Tiergestalt verstanden wissen wollte. 

H. Kremsmayer u. Th. Bröring, Salzbg., fassen das Zeichen guh-schön (kor. 
kok-sin) als wörtl. Uebersetzung des sumerischen „Zi-kum“, was auch Himmel, 
Himmelsgöttin bedeutet. 

Der zweite Teil des Kap. 6, 1 des Tao-te king wird von den Uebersetzern 
verschieden gegeben. R. Wilhelm: „Das ist das Ewig-Weiblihe A. Ular: „Sie ist 
die unfaßbare Mutter“, F. H. Balfour: „The Spirit of the Depths is immortal; it 
is called the Azure (Heaven) and the Mother (Earth)“; H. Federmann: „Er ist 
das Ewig-Mütterliche“; F. Fiedler: „ist dunkles Weib“, E. Schröder: „Urmutter 
zeigt sich in ihm“; Strauß: „Das tiefe oder mystische Weibliche“; R. Dvorak: „das 
tiefe Weibliche“ und interpretiert: „Wie das Weibchen des Vogels, ohne zu sin- 
gen oder laut zu werden, ruhig und zurückgezogen im Neste sitzt und ebenso laut- 
los seine Jungen ausbrütet, ernährt, wärmt und schützt, so trägt auch er (Tao) 
alle Wesen nicht nur in seinem Schoße, sondern erhält selbe auch, sie aus sich 
speisend, und so verdient er mit vollem Rechte den Namen „nährende Mutter“, 
den ihm Lao-tsi Kap. 20 ebenso beilegt, wie er von ihm Kap. 25, 2 sagt, daß er 
für der Welt Mutter gehalten werden kann“ (Dr. R. Dvorak, Lao-tsi und seine 
Lehre, Münster 1903 S. 44). 


J- J- M. De Groot (Universismus, Berlin 1918, S. 110) übersetzt „kuh“ nach 
nach dem K’ang-hi Lexikon mit „nähren“ und gibt die Stelle Kap. 6, 1 folgender- 
maßen wieder: „Was die Seele so nährt, daß man nicht stirbt, das ist das Schwarze 
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(das Himmlische, also das Yang) und das Weibliche (das Yin)“ und bezieht diese 
Stelle nach dem Lie’ Sien Ts’uan des Liv Hiang (2. Jahrh. n. Chr.) auf die 
Atemtechnik; diese Auslegung findet im Tao-te king keine weitere Stütze. 
Während also die meisten Uebersetzer das chinesische „pin“ (weiblich) auf 
Tao, als. die Weltenmutter beziehen, und einige das Wort „h(s)üan“ (dunkel) mit 
Himmel, bzw. Yang, als dem Prinzip des Männlichen, Spendenden und „pin“ 
(Weibchen) mit Yin, als dem Prirzip des Weiblichen wiedergeben, übersetzen 
E. Rouselle (Sinica 1941 S. 120—125): „Sie ist das dunkle Tierweibchen (sakrale 
Uebersetzung «Tiergöttin»)“ und E. Erkes ebenso: „Er (der Talgeist) heißt das 
«dunkle Tierweibchen»“. — Damit ist die Stelle Kap. 6, 1 vom Gottesbegriff des 
Tao auf eine animistische Ebene gerückt. Sie unterbauen ihre Auffassung vom 
„Talgeist, der das Tierweibchen ist“, mit der Tatsache, daß der Süden Chinas, so- 
weit er mit den T’ai-Völkern Verbindung hat, einst die mutterrechtlihe Kultur- 
anschauung aufzeigte. Rouselle sagt: „Es kann uns nicht wundernehmen, daß der 
mutterrechtliche Charakter der Kultur auch in der Religion als Verehrung eines 
weiblichen Urgrundes von Welt und Leben in dieser Tradition, und damit bei 
Lau-dsi zum Ausdruck kommt“ (1. c. S. 121). Der geschätzte Sinologe schließt wei- 
ter, daß der Herkunft Laotse’s aus einer mutterrechtlichen Tradition seine meta- 
physischen Auffassungen vom Urgrund der Welt entsprechen, der an vielen Stel- 
len als „Mutter“ oder als „Tierweibchen“ bezeichnet wird (S. 123). „Während 
durch Konfuzius das vaterrechtliche System seine endgültige Verkündung erfahren 
sollte, war das südliche China Lau-dsi’s wegen des innigen Zusammenhanges mit 
der T’ai-Kultur noch wesentlich mutterrectlich.“ (ebd.). Nun ist es zwar richtig, 
daß der Süden Chinas, insbesondere, soweit er von den Miao- und T’ai-Völkern 
bewohnt war,-mutterrechtliche Kultur besaß, aber nirgends im Tao-te king wird 
darauf Bezug genommen, im Gegenteil, Lao-tse sagt (Kap. 4, 1) ausdrücklich: 
„fao schließt alles ein, 
im Wirken erschöpft sich sein Wesen nicht; 
unergründlich schafft er, aller Wesen Ahnherr“.... 
Tiefgr: ndig ist er, 
und doch wie ein Seiender.“ (Kap. 4, 3); 


ferner heißt es im Kap. 21: 
„Tao wirkt die Dinge unsichtbar, unfaßlich. 
Unfaßlich, unsichtbar ist in ihm das Urbild, 
unfaßbar, unsichtbar ist in ihm das geistige Sein, 
unergründlich tief ist in ihm des Samens Kraft. 
Dieser Same ist das Wesentlichste, 
das in sich die Wahrheit birgt ... .“ (Kap. 21, 1). 


Diese Stellen zeigen bereits deutlich, daß Laotse Tao als Ahnherr, als „Vater“ 
aller Geschöpfe auffaßt. Wenn er ihn gleichzeitig auch mit „Mutter“ bezeichnet, 
so beweist dies klar, daß er sucht, das Wesen Tao’s, für den es eigentlich keinen 
Namen gibt, da er der Unbegreifliche ist, seinen Jüngern faßbar nahe zu brin- 
gen. Die hauptsäclichsten Stellen lauten: 
„Als Tao noch keinen Namen hatte 
war er shon des Himmels und der Erde Ursprung; 
und seit er einen Namen hat 
ist er die Mutter von allem, was besteht (Kap. 1, 2); 
Dieses doppelten Seins Wesen ist eins, 
verschieden nur der Name“ (Kap. 1, 4). 
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In Kap. 20, 6 sagt Laotse von sich: 
„Mir ist es das höchste Streben 
mich von meiner Mutter (dem Tao) zu nähren“. 

Besonders charakteristisch ist die Stelle Kap. 52,1: 

„Die Welt hat einen Anfang, der aller Wesen Mutter ist. 
Wer die Mutter kennt, weiß sich als Kind; 
wer sich als Kind weiß, kehrt zur Mutter zurück: 

Sein Ich taucht unter, ist außer Gefahr“. 

Daß der Mutter-Charakter in Tao als Demut und Zurückgezogenheit aufzu- 

fassen ist, zeigen folgende Verse: 
„Wer seine Mannheit erkennt 
und in weiblicher Schwachheit verharrt, 
handelt als Kraftstrom der Welt. 
Ist er Kraftstrom der Welt, 
so fehlen ihm nicht die ewigen Segnungen, 
er findet wieder zurück zur Kindheit“ (Kap. 28,1). 

Tao ist für Laotse der denkbar Stärkste, aber auch der denkbar Schwächste 
in dem Sinn, daß er sein Ich seinen Geschöpfen mitteilt. „Das Schwache halten 
ist Stärke“ (Kap. 52,3). Er vereinigt in sich alle Gegensätze, sofern sie nicht seine 
Existenz und sein Wesen berühren. 

E. Rouselle faßt den Mutter - Charakter des Tao als „Göttin-Mutter und 
dunkle Tiergöttin“. Er sagt:. „Dieser Mythos von der ‘Weltenmutter war weithin 
über die Erde verbreitet und gehört in seinen Grundlagen zu den ältesten der 
Menschheit, geht er doch auf eine präanimistische Stufe zurück. So wie im Mythos 
dieser ältesten Stufe die Weltenmutter ihren Sohn. (ursprünglich den Mondgott) 
gebiert, im Westen sterben läßt und dort zu neuem Leben nach drei Tagen (als 
Neumond) wiedergebiert, so winkt auch dem Verehrer der großen Göttin-Mutter, 
wenn er durch Einweihung ihr Sohn geworden ist, ein zweites Leben nach dem 
Tode. „Bei des Leibes Untergang ist er ohne Gefahr“, sagt Lau-dsi als Nachklang 
urältester Weisheit auf seine tiefverstehende Weise“ (1.c.S.124). „Dau, der 
mütterliche Urgrund des Weltganzen, ist Gebärerin von Himmel’ und Erde jen- 
seitig und zugleich als Mutter aller Dinge der Welt innewohnend... Das unver- 
änderliche, alleinstehende, also jungfräuliche Wesen der Weltenmutter kann nur 
annäherungsweise als die „Große Führerin“ des Alls bezeichnet werden (Kap. 25). 
Sie ist schon von der ältesten Ueberlieferung als „dunkle Tiergöttin“ (Kap. 6) ge- 
meint. In ihr ist das Weltganze in Urbildern, Urformen und Urkeimen vorge- 
bildet und wird von ihr in Stufen entfaltet (Kap. 21 und 42). Von ihr wird die 
Welt‘ mittels ihrer „mystischen Urkraft“ erhalten (Kap. 51). Durch Erlangung ihrer 
Einheit ist alles vollkommen, was vollkommen ist (Kap. 42 und Kap. 9)“ Sinica, 
1. c. S. 125). „Zwar ist sie die Vorfahrin der Götter, aber sie verströmt sich an 
alle Wesen in ihrer Güte und eint sich ihrem Staube (Kap. 4 und Kap. 34)“ (1.c. 
S. 126). — Unverständlich bleibt hierbei, wie der Tiergöttin das Weltganze in Ur- 
bildern- Urformen und Urkeimen vorgebildet sein und wie von ihr die Welt mittels 
ihrer mystischen Urkraft erhalten werden soll. Nur ein geistiges, freies Wesen kann ein 
solches Urbild in sich formen und zur Entfaltung bringen kraft seines Willens und 
hingebenden Güte, die von Laotse treffend „weibliche Schwäche“ genannt 
wird. 

Aehnlich sagt E. Erkes: „Südchina kannte eine große, tiergestaltige Mutter- 
göttin, das später zum abstrakten Weltprinzip gewordene Tao. Bei Laotse und 
einigen anderen Taoisten wird Tao zuweilen noch die Mutter genannt, und daß 
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damit eine konkrete Weltmutter gemeint ist, zeigt eine bei Kuantse erwähnte 
Mythe, nach der Tao Himmel und Erde gebar, also eine am Anfang der Kosmo- 
gonie stehende Muttergöttin ist. Taos Tiernatur geht besonders aus einer Stelle 
bei Laotse hervor, in der es heißt: „Der Talgeist ist unsterblich; er heißt das dunkle 
Tierweibchen.“ (1. c. S. 263.) 

Weiterhin sagt H. Kremsmayer (Tao te king, Salzburg 1947 S. 105): „Es be- 
steht die begründete Annahme, daß bei der Wortgruppe yi-hi-wei, altchinesisch ti- 
hi m(w)ei, das babylonische Vokabel Tiamat (Radikal Ti-ha-mat, siehe auch das 
hebr. tehom) vorliegt, welches den Urgrund, das Urchaos, das Urwasser bedeutet.“ 

Diesen Auffassungen ist entgegenzuhalten, daß Laotse ausdrücklich dem Ur- 
wesen, Tao, jeden Namen, jede Form, jede Erscheinungsweise abspricht. „Ich 
weiß keinen Namen hiefür“ (Kap. 25,2). Tao ist nach ihm in sich absolut voll- 
kommen, unsichtbar, unhörbar, unfaßbar, unbegreiflich, ewig ruhend, dabei aber 
doch wirkend. 

Deutlich heißt es am Schluß des 6. Kapitels: 

„Ewig wirkend ist er wie ruhendes Sein, 
für sein Handeln gibt es keinen Antrieb“ (Kap. 6, 3). 

Es erübrigt sich, für dieses absolut geistige Sein eine Natur- oder Tiergott- 
heit einzusetzen, einen Mythos, der erst aus der Betrachtung der Schöpfung ent- 
standen ist. Darin beruht ja eben die Größe Laotses, daß er sich frei macht von 
den altüberlieferten Mythen, sich darüber erhebt und sie unbeachtet läßt. Aller- 
dings gehen manche Schöpfungsmythen auf eine präanimistische Stufe zurück, aber 
nicht alle; und es ist durchaus nicht ausgemacht, daß diese Mythen die ursprüng- 
lihsten sind. Die in Knochen, Tontafeln oder in Höhlen auf Felsen gemalten 
Tierbilder beweisen lediglich die Verbundenheit der primitiven Menschen mit der 
Natur —, zeigen jedoch ebenso die Scheu und Ehrerbietung gegenüber dem Schöpfer 
der Natur, der nicht in Zeichen, Worten oder Linien ausgedrückt werden kann. 
Wenn ein Philosoph sich die Anschauungen des primitiven Mannes zu eigen machen 
würde — obwohl auch Analphabeten Weise sein können —, so wäre er eben kein 
Philosoph. Dessen Aufgabe ist es, nach dem Wesen der Dinge und den Grenzen 
unserer Erkenntnis zu fragen und zu forschen. 

Wenn E. Rouselle ferner ($. 123) sagt, daß Tao „an vielen Stellen“ im Tao- 
te king als „Tierweibchen“ bezeichnet wird, so finde ich in allen sieben, mir im 
Urtext vorliegenden Ausgaben und Kommentaren nur die eine, oben angeführte 
Stelle Kap. 6, 1. Die beiden fraglichen Schriftcharaktere sind h(s)üan (dunkel) und 
pin (Weibchen). E. Erkes bezieht das Wort h(s)üan auf das Wasser und sagt: „Daß 
Tas eine Wassergöttin war, geht außer dieser Bezeichnung (pin i. e Quellgottheit) 
auch aus dem Wort „dunkel“ hervor... Dieser Ausdruck wird speziell von der 
Farbe des Wassers gebraucht...“ (l.c. S. 263) 

Hierzu ist folgendes zu bemerken: In all den vielen, mir zu Gebote stehenden 
chinesischen, japanischen und koreanischen sowie englischen, deutschen und franzö- 
sischen Wörterbüchern wird h(s)öüan nirgends „speziell“ vom Wasser gebraucht. 
W.Rüdenberg (Chines. - deutsches Wörterbuch, Hamburg 1924 $.278 Nr. 2678) 
gibt als Bedeutung an: „schwarz, dunkel, finster, tief, verborgen, geheimnis- 
voll; Himmel; taostisch....“ h(s)üan kann also nur in übertragenem Sinn vom 
Wasser gebraucht werden. Bei Laotse findet sich keine solche Stelle. J. J. M. De 
Groot (Universismus S. 110) sagt: „Das Zeichen hüan, schwarz, erscheint in der 
Terminologie der Taoisten durchweg als ein Synonym von Himmel, und zwar 
weil... der Himmel schwarz ist“. 

E. Erkes fährt fort: „Tao wird von den Taoisten beständig mit dem Wasser 
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in Beziehung gesetzt, und Wentse sagt direkt: „Das Wasser ist das Tao“. Es war 
also eine Art Personifikation des Urwassers, was bei einer aquatischen Kultur, wie 
der südchinesischen, ebenso natürlich ist, wie die führende Rolle der Erdgöttin im 
terrestrich bestimmten Nordchina“ (1. c. S. 263) Vgl. obiges Tiamat-Urwasser. 

Wir dürfen das ganze Tao-te king durchgehen und werden nirgends eine 
Gleichsetzung von Tao mit Wasser finden. Die Verse, die in Betracht ge- 
zogen werden können, lauten: 

„Die hohe natürliche Güte gleicht dem Wasser... 
Des Wassers gute Natur ist es, 
den Geschöpfen Nutzen zu bringen 
und ohne Widerstreben 
an der niedersten Stelle zu bleiben, 
verabscheut von der Masse der Menschen. 

So kommt es nahe dem Tao. 

Darum der Berufene: 

Seines Herzens Güte ist abgrundtief“ (Kap. 8, 1—3). 

Deutlich wird hier das Wasser nur als Bild der Bescheidenheit ge- 
braucht. Wie das Wasser abgrundtief ist, so ist auch Tao unerforschlich, aber zu- 
gleich einfach und .bedürfnislos. — 

Dieser Gedanke wird auch in Kap. 66, 1 ausgeführt: 

„Daß Ströme und Meere Herren der 100 Bergflüsse sein können, 
kommt davon, daß jene tiefer liegen als diese... 
Also auch der Berufene: 
Will er das Volk überragen... 
so muß er seine Person zurückstellen... .“ (66, 1—2) 
Endlich heißt es in Kap. 32, 2: 
„Das Verhältnis von Tao zur Welt 
ist gleich dem Wasser des Gebirgsbaches und Flusses, 
das sich in Strom und Meere ergießt,“ 
das heißt, alle Wesen streben nach dem Unendlichen. 

Daß der Taoismus in der Folgezeit manche dunkle Sätze aus dem Tao-te king 
mißverstanden in das Gebiet des Mysteriösen übertrug und eine eigene Lehre, bzw. 
Weltanschauung daraus formte, ist bekannt, hat aber mit Laotse und seinem ein- 
fachen philosophischen Gedankengut nichts gemein und sollte auch nicht zur Er- 
klärung des Tao-te king herangezogen werden. 

E. Erkes macht einen Unterschied zwischen der „aquatischen“ Kultur Süd- 
chinas, das gewissermaßen das „Urwasser“ personifizierte und zum "Tao machte, 
und dem terrestrisch bestimmten Nordcina, wo die „Erdgöttin“ die führende Rolle 
spielte. Unter aquatischer Kultur wird die Naßkultur von Reis, Hirse usw. ver- 
standen. Die mutterrechtlich bestimmten Völker haben mehr den Ackerbau be- 
trieben, während die vaterrechtlichen Nomaden des Nordens Jagd und Viehzucht be- 
vorzugten. Nun wanderten aber schon in den ältesten Zeiten chinesischer Geschichte 
die mutterrechtlich eingestellten Miao von den nachdrängenden nomadischen Völ- 
kern abgedrängt von Norden nach Süden. Auch im Norden Chinas, im gesamten 
Hoang-ho-Gebiet, wurde seit urdenklichen Zeiten Naßkultur betrieben und von den 
nachdrängenden Völkern beibehalten. Es dürfte daher schwer sein, dem mutter- 
rechtlichen Süden eine Tier- und Wassergöttin und dem vaterrechtlihen Norden 
eine Erdgöttin als Urprinzip nachzuweisen, ganz abgesehen davon, daß Laotse 
nalBper= FIR ein Menschenalter trennte, und ein Uebergang von südlichem 

und nördlichem Vaterrecht nicht das Werk einer Generation, sondern 
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von Jahrhunderten zu sein pflegt. Als Konfuzius noch in jungem Mannesalter Laotse, 
den „greisen Philosophen“ aufsuchte, unterhielten sich beide Männer, wie Sse-ma 
Ts’ien berichtet, über die „Li“, die Sitten und Gebräuche, wie sie aus dem Altertum 
überliefert worden waren. Auch diese Tatsache würde beweisen, daß um die Wende 
des 6. vorchristl. Jahrhunderts kaum mehr von ausgesprochen mutterrechtlicher und 
vaterrechtlicher Kultur getrennt gesprochen werden konnte. Laotse fühlte sich in 
allem als echter Chinese, der die Anschauungen des alten chinesischen Kaisers 
Huang-di zu den seinigen gemacht hatte — aber nicht als Nachkomme der T’ai 
oder Miao. 

Zur Auslegung Kremsmayers ist zu sagen, 1. Daß yi nirgends als ti nachweis- 
bar ist und 2. Der Schriftcharakter wei (kor. mi) nirgendwo ein Schluß-T aufweist, 
daß somit die Gleichsetzung yi-hi-wei mit Ti-ha-mat (Urwasser) oder mit dem 
hebr. tehom gewagter ist als mit Jahwe. 

Für die Einführung des Wortes „Tierweibchen“ und „Tiergöttin“ ist das chine- 
sische Wörtchen „pin“ verantwortlich. Tatsächlich bedeutet es „weiblich“ und wird 
von Tieren gebraucht. Wohl kann es, wie Dvorak oben ausführte, übertragen 
auf die Ruhe und Stille des im Neste sitzenden und brütenden weiblichen Vogels 
gedeutet werden (obgleich die chinesische Schrift hierfür das eigene Zeichen „tsi“ 
besitzt) und würde somit auf die Ruhe und Stille Tao’s Bezug nehmen. Der Unter- 
schied zwischen der Auslegung E. Erkes, E. Rouselles und derjenigen R. Dvoraks 
legt darin, daß erstere Tao als „phantastische Wassergöttin“, bzw. als „dunkles 
Tierweibchen und Tiergöttin“ aufgefaßt wissen wollen, während letzterer sym- 
bolisch das Ruhen und Wirken der unkörperlichen, also geistigen Wesenheit Tao’s 
bildlich kennzeichnet. Als Parallele könnte man Gen. 1,2 „der Geist Gottes schwebte 
über den Wassern“ anführen, doch wird hier deutlich der Geist Gottes getrennt 
vom (geschaffenen) Wasser, — während Erkes in theopanistischem und monisti- 
schem Sinne Tao dem Wasser, also der Materie, gleichsetzt. 

Das chin. Wörtchen „pin“ kommt im Tao-teking nur einmal vor, ein an- 
deres Schriftzeichen „tsi“, das gleichfalls „Vogelweibchen“ und allgemein „weib- 
lich“ heißt, findet sich an zwei weiteren Stellen. Die Anwendung dieses Charak- 
ters ist für den Gedankengang Laotse’s lehrreich. In Kap. 10 heißt es: 

„Wem sich des Himmels Tore öffnen und schließen, 

kann dem das weiblich Schwache nicht verschwinden? 

Wer mit klarem Blick alles erfaßt, 

kann der ohne Kenntnisse sein? 

Tao erzeugt das Wesen und erhält sie, 

er läßt sie entstehen und entsagt doch ihrem Besitz...“ 

das ist geheimnisvolles Wirken“ (Kap. 10, 2—4). 
Und in gleichem Sinn in Kap. 28, 1: 

Wer seine Mannheit erkennt und in weiblicher Schwachheit verharrt, 

handelt als Kraftstrom der Welt... 

Wer sein Licht erkennt und im Dunkel verharrt, 

der ist Vorbild für die Welt... .“ 
In diesen, wie in manchen anderen Stellen des Tao-te king wird immer wieder be- 
tont, daß Tao die Schwäche bevorzugt: „Das Schwache besiegt das Starke“ (Kap. 
36,2), und daß auch der Berufene in Nachahmung Tao’s schwach werden soll. 


„Der Berufene stellt sein persönliches Interesse zurück, 
löst sich von seinem eigenen Sein . . .“ (Kap. 7,2). 
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Nirgends finden wir aber eine Gleichsetzung oder einen Anhaltspunkt, Tao als Tier- 
göttin oder nach sumerischer Anschauung als Kuh zu fassen. 

Bisher haben wir das chin. Wörtchen „pin“ und „tsi“, beide im Sinne von 
„weiblich“ zugrunde gelegt. Alle mir zu Gebote stehenden Kommentare setzen aber 
„pin“ (weiblich) gleich „miao“ (weiblich, schön, wunderbar, geheimnisvoll) und 
verbinden die beiden Ausdrücke h(s)üan miao im Sinne von „tief geheimnisvoll“. 

Dadurch erhält die Stelle Kap. 6,1 einen wesentlich neuen, bisher kaum be- 
achteten Sinn: 

„Der Geist der Leere ist unsterblich, 

er ist das tief Geheimnisvolle. 
Vers 2 fährt fort: 

Des tief Geheimsnisvollen Pforte (Mund) 

ist Ursprung (Wurzel) von Himmel und Erde.“ 
Analog Kap. 52 des Tao-teking wird Pforte dem Munde gleichgesetzt, hat somit 
die Bedeutung: „Das Wort Tao’s schuf Himmel und Erde“. 

Nie können einer Tiergöttin Worte in den Mund gelegt werden, wie: 

„Tao ist ewig ohne Handeln, 
nichts ist, was er nicht schuf ... . 
Die namenlose Urkraft ist ohne Begehren“ (Kap. 37,1. 3), 
oder: 
„Tao erzeugt die Wesen und erhält sie, 
er läßt sie entstehen und entsagt doch ihrem Besitz“ (Kap. 10, 4), 
oder: 
„Es gab ein Wesen, unbegreifbar, vollkommen; 
es war, bevor Himmel und Erde entstand, 
ganz still, ganz gestaltlos. 
Es steht allein und kennt keine Veränderung, 
es kreist endlos und ungefährdet . 
ohne Grenzen, das heißt rückkehrend in sich (Kap. 25, 1. 3). 
Der Lenker des Himmels ist Tao, 
der Lenker Tao’s das ureigene Selbst“ (Kap. 25, 5). 
So dürfte denn die Gleichsetzung von Tao mit „Tiergöttin“ oder „Urchaos“ weder 
dem Wortlaut des Tao-te king noch dem Gedankengang Laote’s entsprechen. Tao, 
dem in Kap. 62 auch die Sündentilgung zugeschrieben wird, ist für Laotse, was an- 
deren Völkern der Begriff „Gott“ ist: dasewige, ureigene Sein. 


Summary. 


Continuing the essay of the 2nd copy of this annual entitled ”The Idea of 
God in Laotse”, this part shows the modern interpretation of the Chinese charac- 
ters of ”hüan pin” as ”Goddess of Water” or as ”Black Female Animal” or ”God- 
dess of Animals”. This essay is to prove, by the words of the ”Tao- te king”, 
that interpretation to be wrong. The idea of Tao has to be conceived as God, 
the eternal, personal, spiritual, and inconceivable being. 


Resume 


‚En continuant l’essai publi& dans le 2itme volume de cette revue intitule 
«L’idee de Dieu chez Laotse», cet essai montre les interpr&tations modernes des 
deux caracteres chinois «hüan pin» comme «deesse de l’eau» ou comme «l’ani- 
mal f&minin noir» ou «la deesse des animaux». Cet esai doit prouver par les 
mots du «Tao- te king» que cette interpretation est insoutenable. L’idee de Tao 


chez Laotse doit ötre congue comme l’etre äternel et personnel, spirituel et in- 
concevable. 


DER TRAUM 


Von Georg Siegmund 


Il n’y a rien de si instructif pour 
l’homme &veille que l’histoire des songes 


Es gibt für den aufgeweckten Menschen 
nichts so Lehrreiches als die Geschichte 
der Träume. 

Maine de Biran 


Einleitung 


Die heutigen Bewertungen des Traumes klaffen nach den äußersten Ge- 
gensätzen auseinander. „Träume sind Schäume“ — diese Erledigung des Traumes 
hat der Mensch der rationalistischen Zeit schnell zur Hand. Das bewußte Ich — 
so sagt ihm die wissenschaftliche Psychologie der Zeit wie sein eigenes stolzes 
Selbstbewußtsein — vermag sich Ziele zu setzen, durch Sonderung und Sichtung 
zielangepaßte von unpassenden Mitteln. zu scheiden und durch ausdauerndes Be- 
mühen die gesteckten Ziele zu verwirklichen. Sobald aber das bewußte Ich vom 
Schlaf entmächtigt ist, treiben die Kobolde phantastischer Vorstellungen ihr zügel- 
loses und sinnloses Wesen. Mit diesen so leicht zerflatternden, ineinander- 
fließenden, sich phantastisch durcheinander mengenden Bildern sich zu be- 
fassen — so erklärt man (z.B. Hoche) — hat keinen Wert. Es sind ja doch. nichts als zu- 
fällige Erinnerungsfetzen aus vergangenem Tageserleben, ein sinnloses Durchein- 
ander, ähnlich der Vorstellungsflucht des Irren — damit vergleicht Fechner tat- 
sächlich den Traum. In diesem vorübergehenden Zustand der Verrücktheit lassen 
sich höchstens die formalen psychologischen Gesetzmäßigkeiten feststellen, wie die 
‚Gesetze der Wort- und Ideenassoziation. Sonst aber scheint es ein unnützes Un- 
terfangen, ja geradezu widersinnig, die im Lichte des wachbewußten Denkens 
dahinschwindenden Nebelstreifen der Träume in Gesetze einfangen. zu wollen. 
Längst sieht der stolz „aufgeklärte“ Mensch mitleidig lächelnd auf jene Zeit des 
Aberglaubens herab, da der Mensch noch auf Träume achtete, in ihnen die Wei- 
sungen der Gottheit zu erhalten glaubte, danach sein Verhalten in den wichtig- 
sten Belangen des Lebens richtete. 

Aber schon hat bei den meisten Menschen der Gegenwart der Glaube, das 
Leben allein durch die Kraft der selbstherrlichen Ratio bewältigen zu können, 
ohne auf die Stimmen der Natur, wie sie sich auch im Traume kundgibt, achten 
zu müssen, arge Stöße erlitten, hat doch die vielfache Erfahrung schwerer Kon- 
flikte mit sich und den anderen ihnen deutlich vor Augen geführt, daß der Mensch 
der rationalen Selbstherrlichkeit im Zeitalter der Technik in die Irre gegangen 
ist. Bei all dem blendenden Licht, das der berechnende Verstand über das Leben ge- 
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breitet hat, ist ihm doch die Quelle versiegt, aus der ihm bislang die Kräfte ge- 
flossen waren. In dialektischem Umschlagen ist deshalb der heutige Mensch viel- 
fach auf der Flucht vor dem ausdörrenden grellen Lichte der Ratio, um die ver- 
siegten Quellen wieder aufzugraben. Wieder horcht man auf die vorher mißach- 
teten Stimmen der eigenen Natur, die aus dem Unbewußten herauf ins Bewußt- 
sein drängen und sich im Traume am unverfälschtetsten zu zeigen scheinen. Sie 
sollen die verlorene Richtung wieder finden helfen. Hatte der Mensch der rationa- 
listischen Lebenstechnik im Traume nichts als belanglose „Schäume“ zu sehen ver- 
mocht und hatte dementsprechend auch die Wissenschaft dieser Zeit dem Traume 
keinen Sinn abgewinnen können, so erinnerte man sich jetzt, daß dem primitiven, 
aber naturnäheren Menschen der Traum als göttliche Stimme und Botschaft galt, 
daß der instinktsichere Mensch früherer Zeiten sein ganzes Handeln auf diese 
Botschaften abstellte, daß selbst hochstehende Kulturvölker dem Traume eine in 
die Zukunft weisende übermenschliche Bedeutung zusprachen. Auf der Fahrt in 
die Schächte der eigenen Natur ist somit in den letzten Jahrzehnten der Traum 
zu einem Gegenstand ungeahnter Wichtigkeit geworden, scheint doch gerade dann, 
wenn das störende Wachbewußtsein ausgeschaltet ist, die versperrte Tiefe der 
eigenen Natur sich wieder zu öffnen. 

„Es war — schreibt C. G. Jung — unserm Rationalismus vorbehalten, den 
Traum aus Tagesresten, d. h. aus Brocken zu erklären, welche von der reichbe- 
setzten Tafel unseres Bewußtseins in die Unterwelt hinunterfielen. Der Traum ist 
nichts anderes als ein Einfall jener allverbindenden dunklen Seele. Was wäre dar- 
um natürlicher, wenn wir uns in die endlosen Einzelheiten und Vereinzelungen 
der Weltoberfläche verirrt haben, als daß wir beim Traum anklopften, um bei ihm 
jene Gesichtspunkte zu erfragen, welche uns den Grundtatsachen des Menschseins 
wieder näher rücken könnten? ... Wenn auch eine ganze Welt aus den Fugen geht, 
so kann doch jene Allverbundenheit der dunklen Seele nie in Stücke brechen“.!) 


Diese Wertung des Traumes in der Gegenwart ist eine Erneuerung romanti- 
scher Gedanken. Das Unbewußte enthält nach Carus, weil es göttlich ist, eine 
„Sicherheit, eine Weisheit 'und Schönheit, zu welcher das Bewußtsein und Freie 
selbst auf seiner höchsten Höhe in diesem Maße nie ganz gelangen kann. Wo das 
bewußte Denken schwankt und zweimal vielleicht das Falsche und einmal das 
Wahre trifft und das Rechte will, da geht das unbewußte Walten der Idee mit 
größter Entschiedenheit und tiefer, in unserem Sinne, unbewußter Weisheit seinen 
ganz gemessenen Gang und bildet sein Wesen oft dar mit einer Schönheit, die in 
ihrem ganzen Umfange von dem bewußten Leben nie erfaßt, geschweige denn 
nachgeahmt werden kann“.?) 


Sind im wachen Zustand sämtliche Betätigungen der Seele an die leibliche 
Vermittlung gebunden, so wird im Schlafzustand diese Abhängigkeit völlig ver- 
schoben. Während der körperliche Organismus immer stärker der Uebergewalt der 
Naturkräfte erliegt, soll die Seele in demselben Maße von den Banden ihrer ma- 
teriellen Leiblichkeit frei werden. Nun erst sollen sich ihre intensiven Kräfte auf- 
schließen, die während des wachen Lebens als ihr „schlummernder Genius“ im 
Hintergrund stehen. Die Seele soll im Schlaf zu außergewöhnlichen Zuständen be- 
fähigt sein, zur Entrückung aus ihrer äußeren, leiblich vermittelnden Lebenssphä- 
re, zu einer eigentlichen „Ekstase“, die zugleich ein Absinken in ihre eigenen eso- 
terischen Tiefen bedeutet. Gerade die Kehrseite des selbstbewußten Lebens, die 
„Nachtseite“ des Seelenlebens ermöglicht uns den Abstieg in den tiefen Brunnen, 
aus welchem der wache Geist unaufhörlich getränkt wird. „Dort tief im Innern lie- 
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gen somit die geheimnisvollen Wurzeln unseres Geisteslebens, dort ist der eigent- 
liche Herd unserer Empfindungen und Willensakte, dort sind auch die einzelnen 
Geisteskräfte noch mächtiger, gerade so wie die in ihrem eigenen Schoß schlum- 
mernden titanischen äfte der Natur, ehe sie von dem ordnenden Verstande des 
Menschen eingeschränkt und seinen bewußten Zwecken dienstbar gemacht wer- 
den“.?) In diesem nach innen fortgesetzten selbständigen Leben der Seele soll sich 
einmal der metaphysische Hintergrund ihres Wesens aufschließen, soll sich ihr 
tiefster ethisch-religiöser Bestand kundtun und sie selbst aufgeschlossenes Organ 
für höhere göttliche Einflüsse werden, 

Es ist die Ueberzeugung großer Dichter und Lebenskenner wie G. Chr. Lich- 
tenberg, Goethe, Hebbel, daß der wahre Mensch, sein echter Charakter, sich aus 
seinen Träumen erschließen läßt. So sagt Hebbel einmal in seinen Tagebüchern 
(6. Aug. 1838): „Die menschliche Seele ist doch ein besonderes Wesen, und der Zen- 
tralpunkt aller ihrer Geheimnisse ist der Traum“, 


Entsprechend diesen Auffassungen, daß im Traume sich das wahre Wesen des 
Menschen deutlicher als in den Verhüllungen des Tages zeigt, ist in jüngster Zeit 
dem Traume von der Seelenheilkunde eine bedeutsame Rolle auf dem Heilungs- 
wege eingeräumt worden. Es ist ja eine längst anerkannte Tatsache, daß schwere 
Krankheitserscheinungen in ihrer Verursachung nicht immer auf körperliche Stö- 
rungen zurückzugehen brauchen, sondern daß seelische Störungen ebenfalls krank- 
machende Wirkungen haben können. Zugrunde liegt solchen Fehlentwicklungen 
ein krankmachendes Erlebnis, das nicht selten wegen seiner peinlich bedrängenden 
Art aus dem Bestand leicht erinnerbarer Vorstellungen ausgestoßen worden ist, 
und dessen Aufsteigen in die Erinnerung aus affektiven Ursachen verhindert 
wird. In den Träumen aber treibt die unerledigte Spannung ihren nächtlichen 
Spuk. An Hand der Erinnerungstrümmer, die der wache Patient von seinen Träu- 
men her hat, versucht der Nervenarzt, sich in die Tiefe der verstörten Seele an 
das krankmachende Erlebnis heranzutasten. Gelingt es, den Störungsherd aufzu- 
finden und erneut bewußt zu machen, dann kann es geschehen, daß mit einem 
Schlage schwere Erkrankungen wie Lähmungen und Nierenkoliken verschwinden. 
In dieser Auffassung ist das Träumen ein Versuch der Seele zur Selbstheilung, der 
dem Arzt entgegenkommt und zum Erfolg verhilft. Wenn mit der Aufdeckung des 
Traumsinnes schlagartig schwere Krankheitssymptome verschwinden und ver- 
klemmte Affekte befreit werden, kann es keine Frage sein, daß hier zum minde- 
sten der Wesenskern richtig getroffen ist, mögen auch Einzelheiten strittig bleiben. 

Es gibt eine Reihe von auffallenden Tatsachen, die schwer zu leugnen sind 
und die den aufgeklärten Leugner eines Traumsinnes bedenklich stimmen müssen. 
Sie sind so erstaunlich, daß die Möglichkeit, durch sauber-gründliche Durchdrin- 
gung von Träumen Einblicke in sonst verschlossene seelische Bereiche zu gewinnen, 
nicht von vornherein von der Hand gewiesen werden kann. Einige von diesen Tat- 
sachen seien zu Beginn herausgegriffen, um daran die Bedeutsamkeit einer Traum- 
untersuchung aufzuzeigen. Humboldts Freundin Charlotte Diede schrieb diesem: 
„Mein Vater erkrankte schwer in meiner frühen Kindheit. Gegen alle Erwartung 
wurde er durch eine Operation gerettet, die ein geschickter Wundarzt, der hinzu- 
gezogen wurde, vornahm. Derselbe wurde von der Familie wie ein teurer Wohl- 
täter verehrt. Im nächsten Frühjahr wurde der erste Besuch in die benachbarte 
Stadt zu Dr. M. gemacht. Schon beim Halten des Wagens, Aussteigen und Eintre- 
ten in den Flur wurde mein Vater still und bestürzt. Das Haus war alt und wink- 
lig; man fand sich nicht gleich zurecht, und ein kleiner Gang führte in den Garten. 
Nach dem Empfang sollten die Zimmer angewiesen werden. Jetzt nahm der Gast 
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den Hausherrn am Arm mit den |Worten: ‚Nun will ich Sie führen‘. Schweigend 
brachte er ihn erst in die Gastzimmer, dann durch alle Räumlichkeiten hindurch, 
vor dem Eintritt in jede Stube und Kammer deren Bezeichnung bemerkend; zu- 
letzt kannte er auch den versteckten Gartenweg. Fast genauer als im eigenen Hause 
kannte er jedes Möbel und gibt der erstaunten Gesellschaft folgenden Aufschluß: 
‚während seiner Krankheit habe ihn jeder Schlummer in dies Haus gebracht; er 
‘habe in allen Räumen so oft und lange verweilt, daß er alles aufs genaueste kenne, 
Da er aber den Schauplatz seiner Träume nie gesehen habe, habe er es für phan- 
tastische Traumbilder gehalten. Man möge nun sein Erstaunen nachempfinden, 
wie er seine Traumbilder verwirklicht sah‘. Er mochte gern bei dieser sonderba- 
ren Erscheinung inneren Sehvermögens verweilen und erzählte diese Erfahrung 
immer getreu dasselbe‘.*) Wir nehmen hier noch gar keine Stellung dazu. Selbst 
als Ausgangspunkt für eine Erörterung bietet solch ein seltsamer Bericht keinen 
ausreichenden festen Grund. Aber er mag uns bedenklich stimmen und uns die 
Augen öffnen für die Bedeutsamkeit des angegangenen Gebietes. 


In „Dichtung und Wahrheit“ erzählt Goethe von seinem Großvater ähnliches: 
„Was die Ehrfurcht, die wir für diesen ehrwürdigen Greis empfanden, bis zum 
Höchsten steigerte, war die Ueberzeugung, daß derselbe die Gabe der Weissagung 
besitze, besonders in Dingen, die ihn und sein Schicksal betrafen. Zwar ließ er sich 
gegen niemand als gegen die Großmutter entschieden und umständlich heraus, 
aber wir alle wußten doch, daß er durch bedeutende Träume von dem, was sich er- 
eignen sollte, unterrichtet wurde. So versicherte er z. B. seiner Gattin zur Zeit, als 
er noch unter die jüngeren Ratsherren gehörte, daß er bei der nächsten Vakanz 
auf der’ Schöffenbank zu der erledigten Stelle gelangen werde. Und als wirklich 
bald darauf einer der Schöffen, vom Schlage gerührt, verstarb, verordnete er am 
Tage der Wahl und Kugelung, daß zu Hause, im stillen, alles zum Empfang der 
Gäste und Gratulanten solle eingerichtet werden. Und die entscheidende goldene 
Kugel wurde wirklich für ihn gezogen. Den einfachen Traum, der ihn hiervon be- 
lehrte, vertraute er seiner Gattin folgendermaßen an: er habe sich in voller ge- 
wöhnlicher "Ratsversammlung gesehen, wo alles nach hergebrachter Weise vorge- 
gangen. Auf einmal habe sich.der nun verstorbene Schöffe von seinem Sitze erhoben, 
sei herabgestiegen und habe ihm auf eine verbindliche Weise das Kompliment ge- 
macht, er möge den verlassenen Platz einnehmen, und sei darauf zur Tür hinaus- 
gegangen“. Auch das sei nur zunächst als Bericht hingestellt, ohne auf den hier 
leicht möglichen Einwand zu entgegnen, daß dem staunenden Sinn des Enkels oft 
„Dichtung‘ wird, was beim Großvater „Wahrheit“ war. Bekannt ist aus Goethes 
eigenem Leben jener seltsame „Traum‘“, den er bei seinem Wegritt von Sesenheim 
hatte. Er sah sich selbst denselben Weg zu Pferd wieder entgegenkommen, und 
zwar in einem Kleid, wie er es nie getragen: es war hechtgrau mit etwas Gold. 
„Sobald ich mich aus diesem Traum aufschüttelte, war die Gestalt ganz hinweg. 
Sonderbar ist es jedoch, daß ich nach acht Jahren in dem Kleid, das mir geträumt 
hatte und das ich nicht aus Wahl, sondern aus Zufall trug, mich auf demselben 
Weg befand, um Friederike noch einmal zu besuchen. Es mag sich übrigens mit 
diesen Dingen wie es will verhalten, das wunderliche Trugbild gab mir in jenen 
Augenblicken einige Beruhigung“. Sollte es vielleicht doch — wie Ed. Dacque und 
andere vermuten — ein inneres Sehvermögen geben, das nicht an die Sinne ge- 
bunden ist, das der primitive magische Mensch in seiner Divination ausgebildet 
und betätigt hat, das aber dem rationalistisch überzüchteten Menschen von heute 
verlorengegangen ist? Die Frage ist jedenfalls nicht von der Hand zu weisen, 
Sollte vielleicht auch von hier aus Aufschluß zu gewinnen sein über die eigenar- 
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tigen Berichte von Traumsinn und Traumdeutung, die die Bücher des Alten und 
Neuen Testamentes enthalten? 

Daß Träume entscheidend auf die Gestaltung eines religiös bedeutsamen Le- 
bens einwirken, Träume eine Brücke zur Uebernatur sind, wird der kritische 
Mensch der Gegenwart als Aberglauben ablehnen, auch wenn er persönlich gläubig 
ist. Befremden und überraschen muß es ihn, wenn er etwa aus den in 12 Bänden 
gesammelten Akten eines Heiligenlebens der jüngsten Zeit, bei deren Sammlung 
peinliche kritische Sorgfalt angewandt wurde, entnimmt, daß hier tatsächlich weit- 
hin Träume die Führung übernehmen. „Träume sind Schäume“ — mit dieser salo- 
monischen Entscheidung schnitt die Großmutter das Gespräch über einen merk- 
würdigen Traum ab, den der neunjährige italienische Knabe Johannes Bosco eines 
Morgens in der Familie erzählte. Im Schlafe hatte er sich unter einer munteren 
Jungenschar befunden, die in einem großen Hofe herumlärmte. Auf einige, die sich 
ungebührlich benahmen, hatte er sich gestürzt, um sie mit Rufen und Stößen zu- 
rechtzuweisen. Da trat vor ihn ein vornehmer Mann, der ihn hieß, nicht mit Schlä- 
gen auf die Jungen loszugehen, sondern sich ihrer freundlich anzunehmen und sie 
eines besseren zu belehren. Verwirrt und erschrocken bemerkte er, dazu nicht fähig 
zu sein. Die unerkannte Traumgestalt verwies ihn auf die Mutter, die sich bald ne- 
ben ihrem Sohne zeigte. Bei ihr verwandelte sich eine Schar von wilden Tieren 
zu einer Herde sanfter Lämmer. Dem Träumer wurde gedeutet, daß in ähn- 
licher Umwandlung wilder Knaben durch Erziehung seine Lebensaufgabe 
bestehe. Verwirrt und geängstigt durch diesen Traum grübelte der Neun- 
jährige nach dem Erwachen darüber nach, ohne das Rätsel lösen zu können. 
Seine Erzählung davon am nächsten Morgen im Familienkreise stieß auf Geläch- 
ter. Der älteste Bruder meinte: Du wirst halt einmal Ziegen, Schafe und andere 
Tiere zu weiden haben! Der zweite spottete: Vielleicht wirst du einmal Räuber- 
hauptmann! Die besinnliche Mutter aber ahnte das Richtige: Er soll wohl Jugend- 
erzieher werden. Diesmal war der Traum nicht bloß „Schaum“, Oefters hoch 
kehrt bei Johannes Bosco in den Jahren seines Werdens der gleiche seltsame 
Traum wieder, bis sich dem Träumer darin langsam die Sinndeutung seiner Le- 
bensaufgabe erschließt. Durch das ganze Leben des Heiligen ziehen sich bedeu- 
tungsgeladene Träume. Würden wir von solchen Träumen in einer mittelalter- 
lichen Lebensbeschreibung lesen, wir würden gar keinen Anstand nehmen, die 
dichtende Legende dafür verantwortlich zu machen, Aber Don Boscos Gestalt 
steht so eindeutig im Lichte zuverlässiger Quellen, daß an der Echtheit seiner 
von verschiedenen Seiten bezeugten Träume schwerlich; gezweifelt werden kann.) 


„Lernen wir träumen, dann finden wir vielleicht die Wahrheit!“, rief ein 
Mitbegründer der neuzeitlichen organischen Chemie aus: Kekule von Stradonitz 
auf dem 25jährigen Benzolring-Jubiläumsfest. Tatsächlich war ihm seine frucht- 
bare chemische Struktur- und seine Benzoltheorie im dösenden Traumzustand 
eingefallen. Auch W. von Siemens schätzte das träumerische Sinnen als Quelle 
neuer Ideen. Beiden kann man schwerlich den Vorwurf von Phantasten machen.‘) 


Noch gilt heute die Beschäftigung mit dem Traum in wissenschaftlichen Krei- 
sen als überflüssig und wertlos, ja bringt gar in den Verdacht unwissenschaft- 
licher Schwärmerei und unpraktischen Mystizismus. Auf die Frage, ob uns die 
psychologische Forschung schon die wissenschaftlichen Mittel und Grundlagen 
für eine Wissenschaft vom; Traume an die Hand gibt, müssen wir leider fest- 
stellen, daß ein allgemein anerkannter Bestand einer Wissenschaftlichen Traum- 
lehre, von dem wir audgehen könnten, keineswegs vorhanden ist. Noch stehen 
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die Bewertungen des Traumes in äußersten Gegensätzen einander gegenüber. 
Noch wird er auf der einen Seite als unnützer, in vielen Fällen geradezu krank- 
hafter Vorgang bezeichnet, als ungeordnete Zuckungen im Gegensatz zu den sinn- 
vollen Bewegungen des Wachlebens, so sinnlos und wertlos wie das Anschlagen 
der Tasten eines spielenden Kindes gegenüber dem seelenvollen Spiel des Klavier- 
virtuosen ist. Umgekehrt wird der Traum als die weisheitsvolle Aeußerung der 
menschlichen Gattungsseele bewertet, dessen Bildersprache freilich zunächst rät- 
selhaft und dunkel sei, dessen Symbolbilder aber in großzügiger Schau gedeutet 
werden müßten. So kommt es, daß es heute Traumforschungen gibt, die sich in 
verschiedenen Welten bewegen, einander nicht kennen und aufeinander deshalb 
auch keine Rücksicht nehmen. 

Ist es so, wie wiederauflebende romantische Strömungen und von der östlichen 
Mystik gespeiste Zeitanschauungen (Dacque6, Klages u. a.) wahr haben wollen, daß 
ein Traumzustand der. ideale Anfangszustand der Menschheit war, die in einer 
uns verlorengegangenen Natursichtigkeit weit instinktsicherer war als der ratio- 
nalistisch entartete Mensch? Oder ist der Traum — wie die indische Mystik be- 
hauptet — ein Eintauchen in das All-Leben des Ur-Eins? Ist er das höchste reli- 
giöse Erleben, das zur Einung mit dem Urgrund der Welt führt, oder aber müssen 
wir uns den Weg zur vollen Wirklichkeit unter Abstreifung alles Traumhaften 
im menschlichen Leben, durch besonnene Scheidung und denkerische Bewältigung 
der Welt bahnen? Die Abgründe, die sich in diesen Bewertungen auftun, zeigen 
zwar, daß das Traumproblem nicht nur eine belanglose Nebenfrage ist, sondern 
mit den letzten Grundfragen zusammenhängt. Doch wäre es abwegig, von einer 
dieser Positionen auszugehen und darauf eine Traumforschung bauen zu wollen, 
wie es vielfach geschieht. Ein Versuch zu solch weittragenden Bewertungen hat 
nicht am Anfang, sondern am Ende zu Stehen. Erst müssen in mühsamer Klein- 
arbeit die Grundlagen geklärt werden, ehe darauf ein großes Gebäude erbaut 
werden kann. Ueber den Traum ist eine unübersehbare Literatur vorhanden, die 
zu lesen keineswegs erquicklich ist. Wohl nirgendwo ist der Dilettantismus mehr 
zu Hause als hier. Meist werden im. Vorübergehen ein paar geistreiche Randbe- 
merkungen über den Traum gemacht, eignet sich doch selten ein Gebiet zu so 
geistvollen Abschweifungen wie gerade der Traum, scheint auch umgekehrt keins 
die exakte Sauberkeit so überflüssig zu machen wie er. Selbst die psychologischen 
Untersuchungen lassen hier das übliche Aufeinanderaufbauen und Weiterarbeiten 
vermissen. 

Durch dieses Dickicht sich einen Weg zu hauen, der sich weder im Urwald 
unübersehbarer Einzelheiten verliert, noch im Sumpf okkulter Schwärmerei endet, 
sondern in klärendes Licht führt, ist eine mühsame Aufgabe. Geboten soll hier 
werden nicht eine Lösung in voller Ausführlichkeit, sondern mehr skizzenhaft 
der Stufenbau einer solchen Lösung an Hand anschaulicher Belege. Dabei ist das 
Legen des Fundamentes von entscheidender Bedeutung. In vorsichtig kritischer 
und empirischer Grundlegung soll der Boden gewonnen werden, auf dem die 
Frage nach der weltanschaulichen Bewertung und Einordnung des Traumes be- 
antwortet werden kann. 


Der Traum im Leben der Völker 


Den primitiven Menschen hat der Traum als eine der merkwürdigsten Er- 
scheinungen seines Lebens immer wieder überaus stark gefesselt. Seine Gesamt- 
haltung zum Leben weicht in vielem von der unseren ab. Die Beurteilung seiner 
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Geistigkeit schwankt in der Wissenschaft zwischen zwei Gegensätzen: teils schreibt 
man ihm ein vormenschliches „Denken“ in praelogischen Kategorien zu, oder 
besser gesagt eine traumhaft unmittelbare Natursichtigkeit (Dacque), teils aber 
vollentwickeltes rationales Denken. Wohl liegt auch hier die Wahrheit in, der 
Mitte. Unabhängig von diesem Streit wollen wir an Hand von einzelnen Bei- 
spielen einige wesentliche Züge der Traumauffassung des primitiven Menschen 
herausstellen, die zwar nicht überall gleich vorhanden sind, wie es überhaupt 
keinen schlechthin „primitiven“ Menschen gibt, der sich in jeder Finsicht ein- 
deutig vom Kulturmenschen, abhebt. 

Der Begriff von Wirklichkeit, den der erwachsene Kulturmensch besitzt, ist 
das Endergebnis einer langen denkerischen Auseinandersetzung mit der Umwelt, 
in der wir stehen. Wir setzen unsere „Wirklichkeit“ meist als selbstverständlich 
voraus, nehmen sie auch beim Primitiven an und verwundern uns, wenn wir 
damit zu keinem Verständnis seines Lebens gelangen. Wir scheiden heute die 
„wirkliche“ Welt unseres Wachens von der „eingebildeten“ des Traumes. Daß 
Träume „Phantasie“-Gebilde unwirklicher Art sind, daß sie Wellenberge eines 
in unruhigen Schlafrhythmen liegenden Seelenlebens sind, denen wir für gewöhn- 
lich keine Bedeutung zumessen, weil die Kontrolle kritischen Wirklichkeitsden- 
kens an ihnen versagt, erscheint zwar uns heute als Selbstverständlichkeit, war 
es jedoch keineswegs immer. Daß unsere Scheidung wirklicher Wachwelt und 
phantastischer Traumwelt Ergebnis langer Entwicklung ist, wird uns schlagartig 
klar, wenn wir Demokrits Auffassung vom. Traume hören. Demokrit, der als kri- 
tischer und skeptischer Kopf der griechischen Philosophie gilt, war von der „Wirk- 
lichkeit“ der Traumwelt so überzeugt, daß er zu ihrer Erklärung kosmische Bilder 
(eidola) annahm, die sich während des Schlafes dem Menschen nähern, durch die 
Poren seines Körpers in ihn eindringen und dadurch zu den Traumerscheinungen 
Ges Schlafenden werden. Diese Bilder, die von lebenden Wesen wie von leblosen 
Dingen willentlich ausgesandt oder durch heftige Bewegung und Wärme ausge- 
stoßen würden, geben nicht bloß die körperliche Gestalt wieder, sondern auch die 
geistigen Eigentümlichkeiten der aussendenden Wesen. Daher vermag der Träu- 
mer mit weit entfernten Personen und Gegenständen in Verbindung zu treten. 
Diese Verbindung kann auch von den im Traume erscheinenden Personen er- 
strebt worden sein. Zukunftsträchtige Bilder können dem schlafenden Menschen 
nur von göttlichen Wesen, die Einblick in die Zukunft haben, eingestrahlt sein; 
sie geben für die Zukunft mahnende und warnende Fingerzeige. In dieser Auf- 
fassung wird also die eigentliche Traumursache außerhalb des Träumenden, nicht 
in seiner bildererzeugenden Seele gesucht. Traumbilder sind eine Wirklichkeit, 
freilich von etwas anderer Art als die Wirklichkeit, die das Wachbewußtsein 
zeigt; aber sie enthüllen eine wirkliche Welt. 

Der primitive Mensch von heute hat noch denselben Traumglauben, wie ihn 
der antike Mensch hatte, der sich an geweihter Stätte zum Schlafe niederlegte, 
um im Traume die Weisung der Gottheit zu erlangen, ob er in den Krieg ziehen, 
welcher Kur er sich unterziehen soll. Vor wichtigen Ereignissen wie an Wende- 
punkten des Lebens (Jugendweihe) bereitet er sich durch Gebet und Fasten auf 
gottgesandte Träume vor. Schon im Altertum war das Fasten ein Mittel zur Er- 
langung von Inkubationsträumen. Wie der antike Mensch in Tempeln (Asklepieion) 
bedeutungsgeladene Träume erwartete, so legt sich der Primitive an einem ge- 
heiligten Orte nieder, auf dem Gipfel eines Berges, unter heilige Bäume, um den 
Willen der Gottheit, ein Heilmittel oder die Zukunft zu ermitteln. Träumt der 
primitive Mensch, er habe eine schlechte Handlung begangen, so fühlt er sich auch 
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im Wachen schuldig, kann dafür zur Verantwortung gezogen und bestraft wer- 
den. 

Weithin gleicht der primitive Mensch dem Kinde. Deshalb ist es überaus 
lehrreich, Kinder von ihren Träumen erzählen zu hören. Daran kann nicht ge- 
zweifelt werden, daß Kinder wie Primitive Traum und Wachwirklichkeit klar 
voneinander zu unterscheiden vermögen. Aber beiden ist auch die Traumwelt 
wirklich. Primitive stehen ganz unter dem Eindruck unmittelbarer Realität der 
Traumbilder,. Die kritische Fähigkeit zur Unterscheidung von Phantasiewelt und 
Realwelt ist nicht so wie beim Erwachsenen beziehungsweise beim Kultur- 
menschen ausgebildet. Freilich wird an den Bildern des Traumes eine gewisse 
Kritik schon ausgeübt, eine gewisse Skepsis ist schon nachweislich. Auch wer- 
den nicht alle Träume auf die gleiche Stufe gestellt. Neben Träumen, die aus dem 
„Bauche“ kommen, daher wertlos sind, werden die großen Träume als über- 
irdische Boten lebhaft begrüßt. Trotzdem unterliegen Kinder wie Primitive viel 
stärker dem Realitätseindruck des Traumes. Der Wirklichkeits-,‚Begriff“ ist noch 
schwach entwickelt. Denn was wir als „wirklich“ beurteilen, ist eine nachträglich 
reflexe Deutung ursprünglicher unmittelbarer Realitätseindrücke. Aus der den- 
kerischen Beurteilung ist uns in langer Entwicklung das zu einer großen Welt 
zusammengewachsen, was wir als „wirklich“ bezeichnen. 

Der primitive Mensch, der beim Erwachen auf seine Träume rückblickt, kann 
daher nicht anders, als die erlebten Geschehnisse des Traumes wirklich zu neh- 
men. Hat er ferne Dinge und Personen gesehen, so muß seine Seele wohl wie ein 
Nachtvogel zeitweise dem schlafenden Körper entflohen sein, die fernen Dinge 
zu schauen. In seinem Buche „Unter den Naturvölkern Zentral-Brasiliens“ be- 
richtet Karl von den Steinen von den Bororö-Indianern: „Die Seele heißt bei 
ihnen bupe. Im Traume verläßt sie den Körper. Während des Traumes fliegt die 
Seele in Gestalt eines Vogels von dannen. Fest wird an das geglaubt, was der 
Erwachende aussagt. Der Bororö sagt sich: Ich bin ein Vogel, der jetzt nur nachts 
umherfliegt“.?) 

Paul Schebesta berichtet von den Urwaldzwergen Malayas ähnliches: „Die 
Semang kennen auch eine Traumseele (ampo). Sie ist identisch mit dem Jurl. 
Nach dem Tode wird der Ampo zum Jurl. Im Traume trennt sich die Seele vom 
Leib und geht umher. Dabei kann der Seele allerlei zustoßen. Was man im Trau- 
me gesehen hat, ist Wirklichkeit. Keladi erzählte mir: Wenn mir geträumt hat, 
daß ich ein Wildschwein erlegte, dann ist es auch wahr. Am Morgen erzähle ich 
»s allen im Lager, und wir ziehen hinaus, das Schwein zu suchen und wir finden 
es auch“) Auch der Glaube besteht, daß Verstorbene im Traume zurückkehren 
und Unheil verursachen können. 

Wie stark der Glaube an die Wirklichkeit des Traumes das Leben beherrscht, 
ergibt sich aus dem Berichte eines Missionars, den er mir persönlich zur Ver- 
fügung stellte: „Im Juli 1936 lernte ich in Zen-Pasar auf der Insel Bali zwei 
deutsche Männer kennen, die als Polizeibeamte im Dienste der holländischen Re- 
gierung standen. Beide überraschten mich mit der Mitteilung, daß der Glaube an 
Hexen noch die Einwohner Balis beherrsche und ständig neue Opfer fordere. Auf 
meine Frage, wie man denn die Hexen erkenne und festnehme, erhielt ich £fol- 
gende Antwort: Wie im Orient und besonders in Indien spielen auch hier die 
Träume eine große Rolle. Man glaubt mit Gewißheit an die Dinge, die man 
im Traume sieht, und handelt im Leben danach, Kommt ein Unglück ins Dorf, 
erkrankt und stirbt Vieh, sterben mehrere Menschen auf unerklärliche Weise, 
erblicken Mißgeburten bei Mensch und Vieh das Licht der Welt, sofort geht es 
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durchs Dorf: eine Hexe treibt in unserer Gemeinde ihr Unwesen. Wer kennt die 
Hexe? In jedem Dorfe gibt es einen Geheimbund von Männern. Einer der Männer 
träumt in den nächsten Tagen lebhaft: er sieht im Traum eine junge oder alte 
Frau vor sich und erkennt sie als die allgemein gesuchte Hexe. Am nächsten Mor- 
gen geht er zum Vorstand des Geheimbundes und erklärt: Ich habe heute nacht 
die Frau oder Witwe X im Traum gesehen. Sie ist die Hexe. Tötet sie! Der Vor- 
starid bestimmt drei Männer des Geheimbundes, die jene ahnungslose ‚Hexe‘ töten 
müssen. Ist die Nacht heraufgezogen, begeben sich die bezeichneten drei Männer 
zum Hause der Frau und bitten sie unter irgendeinem Vorwand aus ihrer Pfahl- 
hütte heraus, Sofort wird die Ahnungslose umringt und mit dem Rufe: Du bist 
eine Hexe! durch Messerstiche niedergestoßen. Am nächsten Tage wird die Leiche 
still verbrannt. Keiner weiß, wer die Frau tötete, keiner wird je die Namen der 
Mörder erfahren. Aber alle wissen: sie war eine Hexe und mußte deshalb sterben. 
Beide Polizeibeamte erklärten mir, alle Maßnahmen der Polizei dagegen seien 
bisher machtlos geblieben. Sie kommt immer zu spät zum Tatort. Der Name der 
Täter ist von den Dorfleuten nicht herauszubringen“. 

Vor allem ist eine Fülle von Beispielen aus dem Leben der verschiedensten 
Völker für die Ueberzeugung anzuführen, daß im Traume die Verstorbenen zu- 
rückkehren, zumindesten ihre Seelen, da ja die Körper nicht mehr leben. So wird 
der Traum zu einer Verbindungsbrücke zur Welt der Abgestorbenen. Selbst 
unter den „aufgeklärten“ Gegenwartsmenschen, vor allem wenn sie in drücken- 
der Trauer um verstorbene Angehörige sind, findet man die Neigung immer 
wieder auftauchen, Traumbilder von einem lieben Verstorbenen für eine wirk- 
liche Bezeugung zu halten. 

Der Unterschied von unserer Wirklichkeitswelt und der Welt des Primitiven 
wird durch ein kleines Ereignis, das Ratcliff) mitteilt, bezeichnend beleuchtet. 
Einen Stamm von Rothäuten aus Arizona hatte man zur Herstellung eines Fil- 
mes (Douglas Fairbank „Molly Coddle“) herangezogen und wollte die Mitspieler 
durch eine private Vorführung dafür belohnen, Inzwischen waren jedoch einige 
der mitspielenden Indianer gestorben. Als nun die übrigen beim Kriegstanz ihre 
verstorbenen Stammesgenossen erblickten, erhoben sie sich wie ein Mann und 
entflohen mit dem Rufe, Gespenster seien: ihnen erschienen. Schlagender als lange 
Erörterungen zeigt eine solche Begebenheit, welche Kluft uns von der Welt des 
Primitiven trennt. 

Wie sich das Kind, das seine Mutter verloren hat, getröstet fühlt, wenn sie 
im Schlaf wieder zu ihm kommt und mit ihm spielt, so dachte auch der homeri- 
sche Achilles, als ihm der erschlagene Freund Patrokios erschien, kein leerer Wahn 
habe ihn getäuscht, sondern ein wirkliches Wesen sei ihm erschienen und habe 
ihm Weisungen gegeben. Achilles ruft aus: „Ihr Götter, so bleibt denn wirklich 
auch in des Hades Behausung ‚eine Psyche und ein Schattenbild des Menschen!“ 
Hier wird also ein wichtiger Unterschied gemacht zwischen dem einstigen wirk- 
lichen Menschen und seinem Schattenbild im Hades. Von hier geht E. Rohde bei 
seinen Untersuchungen über den Seelenglauben der Griechen aus. „Der Mensch‘ 
— sagt er — „ist nach homerischer Auffassung zweimal da, in seiner wahrnehm- 
baren Erscheinung und in seinem unsichtbaren Abbild, welches frei wird erst im 
Tode. Dies und nichts anderes ist seine Psyche ... in dem lebendigen, voll beseel- 
ten Menschen (wohnt), wie ein fremder Gast, ein schwächerer Doppelgänger, sein 
anderesIch als seine ‚Psyche‘... . Dessen Reich ist die Traumwelt; wenn das 
andre Ich, seiner selbst unbewußt, im Schlafe liegt, wacht und wirkt der Doppel- 
gänger. In der Tat, während der Leib des Schlafenden unbeweglich verharrt, sieht 
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und erlebt Er selbst, im Traume, Vieles und Seltsames. Er selbst (daran kann er 
nicht zweifeln) und doch nicht sein, ihm und anderen wohlbekanntes sichtbares 
Ich, denn dieses lag ja wie tot, ist allen Eindrücken unzugänglich. Es lebt also in 
ihm ein zweites Ich, das im Traume tätig ist“.‘) Aehnlichen Vorstellungen begeg- 
nen wir bei sehr yielen und ganz verschiedenen Völkern, Auch bei den Grönlän- 
dern lebt die Meinung, der Mensch habe zwei Seelen, einmal die Atemseele, die 
während des Schlafes das ganze Leben überhaupt erhalte, sodann die Schatten- 
seele, ein zerfließendes, dahin-schwebendes Dunstbild, das sich in besonders leb- 
haften Träumen vom Körper loslöse und entferne. Räumlich Entfernte können im 
Traum an den ruhig Liegenden herantreten, aber auch Verstorbene kommen auf 
diese Weise zurück und bezeugen so ihr Weiterleben nach dem Tode. Sie sind noch 
irgendwie da, wenn auch nur schattenhaft und nicht recht greifbar. Von dem 
Volksglauben der Griechen in nachklassischer Zeit sagt Rohde: „An tatsächlichen 
Erfahrungen stärkt sich der Glaube der Hinterbliebenen, denen die Traumerschei- 
nungen des Vorangegangenen deutlich bewiesen haben, daß dessen Seele im Tode 
nicht vernichtet worden ist. Der älteste Beweis für den Glauben an die Fortdauer 
der Seele behält am längsten überzeugende Kraft“. 


‘Wenn auch der primitive Mensch überaus stark unter dem Realitätseindruck 
des Traumes steht, seine täglichen Verrichtungen in Jagd, Familie und Sippe weit- 
gehend davon beeinflußt erden, so war es doch eine einseitige Ueberspannung, 
wenn Tylor im Traumleben den Ursprung der gesamten Religion sehen wollte. Daß 
oft wiederkehrende Gestalten des Traumlebens als besondere Schutzgeister gel- 
ten, an die der Indianer seine Gebete richtet, denen er seine Opfer weiht, die er 
um Vermittlung beim Höchsten Wesen bittet, das allein die Macht hat, das Er- 
flehte zu gewähren, sei es Erfolg auf der Jagd, in der Liebe oder im Kampfe, daß 
die Religiosität des primitiven Menschen durch Fasten Träume herbeizwingt, in 
denen der Schutzgeist sich offenbaren soll, daß solche Träume bei der Jugend- 
weihe systemätisch herbeigeführt werden, sind religionsgeschichtliche Tatsachen, 
die nicht zu bestreiten sind.*!) Daß Manitu sich im Traume offenbart, gilt als Glau- 
benssatz. Zwar erscheint er nicht selbst. Die Algonkin kennen keine Gestalt von 
ihm. Aber im Traume deutet er ihnen seine Hilfe an, zeigt ihnen Jagdtiere, deren 
sie bedürfen. So lernt der Labrador-Indianer im Traume Gesänge, die dann zur 
Begleitung der Trommel gesungen werden und Glück auf der Jagd bringen. Für 
große Träume, die sie als besondere Gunsterweise Manitus schätzen, sind sie be- 
sonders dankbar. Träumt bei den Baiwa-Pygmoiden eine Frau von einem Ver- 
storbenen, so erzählt sie es ihrem Mann. Beide sehen darin ein Zeichen, daß der 
Verstorbene wieder zur Erde kommen will. Man verhilft dem Verstorbenen dazu 
dadurch, daß man einem neugeborenen Kind den Namen des Verstorbenen gibt. 
Man begegnet ihm dann ähnlich, wie man einst dem Verstorbenen begegnet war.) 


Während wir von vornherein den Traum als subjektive Illusion anzusehen ge- 
neigt sind, als eine Kette von Bildern, die aus dem eigenen chaotischen Innern im 
Schlafzustand aufsteigen und ihnen keinen Glauben schenken, weil sich an ihnen 
die Kriterien echter Wirklichkeit nicht aufweisen lassen, hat dieser Unterschied für 
den Indianer, den er sehr wohl kennt, wenig Interesse, weil er sich einer viel grö- 
ßeren Wirklichkeit verbunden weiß, die weit über das räumlich und zeitlich zu 
Greifende hinausgeht. Er steht in innerer Verbindung mit Geistern und wartet 
auf deren Kundgebung im Traume. Darum wird ihm unser Unterschied zwischen 
„Traum und Wirklichkeit“ unwesentlich. Er übt auch schon Kritik am Traum und 
fragt nach seiner Echtheit, aber in einem ganz anderen Sinne als der Mensch des 
technisierten Wirklichkeitsbegriffes. Regelmäßig erzählt man sich gegenseitig 
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en Erscheinen bei ein und demselben Träumer wiederholt die gleichen 
g er Personen, so sieht man darin ein von Manitu gesandtes Zeichen, daß 
diese Dinge oder Personen zum Mittler bei Manitu bestimmt sind. Durch: sie soll 
man Gebete oder Opfer an Gott richten. 

Wichtige Mittel, Offenbarungsträume zu erzielen, sind Fasten und Konzen- 
tration; sie werden vor allem bei der Jugendweihe und der Berufung zum Medi- 
zinmann angewandt. Streng durchgeführtes Fasten durch mehrere Tage hindurch 
muß die Kraft des dirigierenden Wachbewußtseins lahmlegen, die starke Konzen- 
tration lenkt Gedanken und Vorstellungen in eine bestimmte Richtung. Eben von, 
daher werden dann im Dämmer- und Schlafzustand auch die Traumbilder aufstei- 
gen. Eindrucksvoll wird uns erzählt, wie der Großvater den mannbaren Jungmann 
anläßlich der Jugendweihe in den Wald hinausführt, ihm unter einer Tanne ein 
Lager bereitet, Anweisungen für innere und äußere Haltung gibt, strenges Fasten 
gebietet, wie in den ersten Tagen der Hunger furchtbar quält, dann aber einem 
Deliriumzustand Platz macht. Schließlich fühlt sich die Seele frei, Geister erschei- 
nen ihr, deren Segen sie vernimmt. Eine ursprüngliche gewaltige religiöse Sehn- 
sucht, den Erdmacher selbst zu schauen, können einzelne dazu antreiben, trotz der 
schweren Erschöpfung durch das Fasten solche Delirien immer wieder zu suchen. 

Bei den Yamana geschieht die große Berufung zum Medizinmann ebenfalls im 
Traume. Erlebt der Kandidat endlich die lang ersehnten Träume und Visionen, so 
zeigt sich ihm unter dem Geistervolk bald jener Geist, der ihm besonders freund- 
lich zugetan ist und sein Schutzgeist werden soll. Von den Medizinmännern wer- 
den seltsame Fähigkeiten berichtet. Sie vermögen ihren Traumgeist in weite Fer- 
nen zu senden oder eine entwichene Schattenseele zurückzuholen und damit einen 
geschwächten Kranken wieder zu heilen. Im Traum wird die Krankheitsursache 
entdeckt. Der Medizinmann beschmiert sich mit Kohle und geht auf die Suche 
nach der entwichenen Seele. Geister sprechen in besonderer Weise zu den Traum- 
und Singdoktoren.'?) 

Wie eng Gott und Traum für den Australier verbunden sind, zeigt schon seine 
Sprache. „Strehlows .. . Angabe: ‚Träumen heißt altjireama, abgeleitet von Alt- 
jira (Gott) und rama (sehen), also: Gott sehen‘. Demnach ist der Aranda von Gott 
so erfüllt, daß er sich sogar im Traum mit ihm beschäftigt, und’ zwar in solchem 
Maße, daß sein Wort für ‚träumen‘ überhaupt den Sinn ‚Gott schauen‘ hat. Erin- 
nert ihn doch selbst der Name seines Schlafplatzes ‚ulbura‘ an die Gottheit, denn 
‚ulbura‘ bedeutet ‚hohler Gummibaum‘ und ist ein Symbolname für die Göttin“ 
(Winthuis).‘*) 

Wie schon betont, nimmt der Primitive aber nicht jeden Traum unkritisch auf. 
Er scheidet Träume, die von guten Geistern kommen, von solchen, die böse Gei- 
ster senden. Uebelwollende Manen erscheinen im Traume, um ins Unheil und in 
Gefahr zu locken. Ihnen gegenüber gilt es auf der Hut zu sein. Selbst die über 
das kollektivistische Meinen hinausgehende Frage, die aus ganz persönlichen 
Zweifeln an der öffentlichen Meinung stammt, regt sich: Ist es wirklich Erd- 
macher, der sich mir im Fastentraume zeigt, oder aber ist es nur eine Einbildung, 
die ich mir selbst vorspiegele? „Ist er es oder ist er es nicht?“ Diese Frage läßt 
einen Träumer nicht. mehr los, bis er die Autosuggestion merkt. „Das war Erd- 
macher nicht!“ (s. Rausch u. Religion 23). 

Ist nicht aber doch die Ueberwertung des Traumes gegenüber unsrer kriti- 
schen Wertung nichts als Autosuggestion, unbewußter Selbstbetrug, Mangel an 
kritischer Fähigkeit, so daß es sich. eigentlich im Grunde gar nicht lohnt, sich des 
weiteren damit abzugeben — es sei denn eben, um kuriose Fakta menschlichen Ir- 
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rens festzustellen? Diese Frage muß sich uns hier aufdrängen. Die naheliegende 
Bejahung würde mit einem Schlage jede Weiterung überflüssig machen. Doch wür- 
den wir damit eine Reihe von unleugbaren Tatsachen beiseite schieben. Auch dem 
primitiven Menschen täten wir unrecht. Viele Medizinmänner würden im Bewußt- 
sein, besondere Fähigkeiten zu besitzen, stolz auf unser Mißverständnis und un- 
sere Unkenntnis herabschauen. Immer kehren seltsame Berichte von hellseheri- 
schen Fähigkeiten wieder. Im Traume vermag der Medizinmann entfernte Beute 
oder Gefahr nicht nur andeutungsweise zu wittern, sondern genau zu beschreiben; 
er vermag auf Grund von Träumen den Erfolg einer Jagd vorauszusagen und vie- 
les andere mehr. Bei den Pygmäen wird eine geplante Jagd mit außerordent- 
licher Genauigkeit vorher gemimt. Der Seher schaut, wie die Lanzen geschleudert 
werden, wie Jäger angreifen, fliehen, wer vom sterbenden Elefanten ergriffen 
und zerquetscht wird, die Sieger und Besiegten der stets gefährlichen Elefanten- 
jagd. 

Auf einer seiner Reisen mit Mgr. Le Roy, selbst ein hervorragender Forscher, 
langte man eines Abends in einem Dorfe an. „Der Zauberer dort beschrieb ihnen 
‚sehr genau‘ den von ihnen zurückgelegten Weg, die Haltstationen, die verschiede- 
nen Begebenheiten und sogar ihre Unterhaltungen. So waren sie z. B. einer klei- 
nen Erd-Schildkröte begegnet. ‚Das wird unsere Abendmahlzeit‘, bemerkte Mgr. 
Le Roy, und ich fügte lachend hinzu, denn wir hatten einen rasenden Hunger: 
‚Im Notfall fügen wir den Kopf unseres Führers bei!‘ Wir sprachen dabei franzö- 
sisch, von dem der Zauberer kein Wort verstand. Trotzdem hatte er uns, ohne 
sein Dorf zu verlassen, in seinem Zauberspiegel ‚gesehen‘ und wiederholte alles, 
was wir gesagt. Wieviel ähnliche Fälle könnten wir bringen! So sprach ich zum 
Beispiel einmal mit einem schwarzen Zauberer. Meine Leute sollten mich ein- 
holen und Vorräte bringen. Ich sprach zufällig mit ihm darüber und fragte: ‚Sind 
sie noch weit und bringen sie uns, was ich, verlangt habe?‘ — ‚Nichts leichter, als 
es dir zu sagen!‘ Er nahm seinen Spiegel, konzentrierte sich und sprach einige 
Beschwörungsformeln. Dann: ‚In diesem Moment sind sie an jenem Punkt des 
Flusses (mehr als eine Tagereise); der Größte gab eben einen Schuß auf einen 
großen Vogel. Er hat ihn getroffen. Die Leute strengten sich an, ihn zu fangen, 
denn er ist ins Wasser gefallen, Sie haben ihn. Sie bringen dir das Verlangte‘. 
Tatsächlich stimmte alles: Vorräte, Schuß, erlegter Vogel, und es war, wir wie- 
derholen, “eine Tagereise entfernt. Fernsehen-Telepathie — gewiß — wir wissen 
das. Und noch etwas dazu!“ 


„Im folgenden Fall wurde der Spiegel durch Befragen der ‚Astragales‘ ersetzt. 
Trilles’ schwarzer Freund Nktia, Chef des Stammes, wollte auf die Elefantenjagd. 
Würde man Glück haben? Die befragten ‚Geister‘ gaben zweifelhafte Antwort. 
Im Traum sah er verschiedene seiner Leute getötet. Der Jagd-Tam-Tam hatte 
seine eigene Hütte bezeichnet. Der Zauberspiegel blieb stumm. Da sie Hunger hat- 
ten, mußte man sich entscheiden. Man wird also die ‚Astragales‘ befragen. Im 
Prinzip sollte er das selbst tun. Auf Drängen seiner Frau rief er jedoch das Haupt 
eines Nachbarstammes, einen bekannten Zauberer Akhör. Dieser kam mit seinem 
Stamm, und es fand eine regelrechte Sitzung statt. Sie wird genau beschrieben. 
Das Ergebnis war: ‚Man werde 8 Elefanten töten, davon 5 Männchen, und ein 
einziger Jäger werde dabei umkommen! So zogen die Jäger vergnügt auf die 
Jagd‘. ‚Was ich dann am überraschendsten fand‘ — fügt Trilles hinzu — ‚ist, daß 
die Voraussagen Akhörs sich genau erfüllten. Durch Zufall offenbar — aber, da es 
nicht das erstemal war... .“.15) 

Ein weiteres Beispiel aus Afrika entnehmen wir Gedats bekanntem Buche 
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„Was wird aus diesem Afrika?“ Ein in Afrika aufgewachsener Europäer verliert 
einen Karawanenführer, den ein Elefant tötet. „Als ich zu seiner Familie kam, um 
ihr die Trauerbotschaft zu bringen, fand ich alle seltsam gefaßt. ‚Herr‘, Aug das 
Oberhaupt, ‚wir wußten, daß bald einmal etwas geschehen würde‘. Dann ging der 
Alte zum Zauberer, und ich schloß mich ihm an. Die Leute kennen mich nun schon 
seit meiner frühesten Jugend, und ich darf mir solch ein Unternehmen erlauben, 
ohne sie damit in Verlegenheit zu versetzen. Ich kannte auch den Zauberer. Er 
begrüßte uns ernst und sagte dann, indem er an uns vorbei ins Leere sah: ‚Ich 
weiß, weshalb ihr kommt. Kangasimba ist von einem Elefanten getötet‘. Für 
einen Augenblick war ich sprachlos. Woher wußte der Alte das? Eine Kunde konnte 
ihn unmöglich erreicht haben, denn ich hatte alle Leute in meinem Dorf gelassen 
und war allein in den Ort hinübergegangen, aus dem der Tote stammte. War der 
Mann vor mir ein Hellseher? Wußte er mehr, als seine Zunge verriet?‘““®) 


Beispiele für die gleiche Erscheinung lassen sich in Fülle‘ beibringen. "Man 
wird sie deshalb nicht leicht mit einer skeptischen Handbewegung abschütteln kön- 
nen. W. Hauer hat eine Reihe „wohlbezeugter Beispiele von Hellsehen aus dem 
Gebiet der primitiven Prophetie“ zusammengestellt.?) Wir wollen sie hier nicht 
alle wiederholen. Nur eins sei noch herausgegriffen. „David Leslie erzählt das 
Erlebnis eines Weißen mit einem Medizinmann der Zulu. Die acht Jäger des 
Weißen waren auf eine Elefantenjagd gegangen und nicht mehr zurückgekehrt. 
Auf Veranlassung seines eingeborenen Dieners wandte er sich an den Medizin- 
mann der Zulu. Er erzählte nun: ‚Der Zauberer machte acht kleine Feuer, nach 
der Zahl meiner Jäger; auf jedes warf er einige Wurzeln, die einen ekligen Geruch 
und dicken Rauch ausströmten. Dann warf er in jedes Feuer einen Stein, indem 
er laut den Namen dessen rief, dem der Stein gehören sollte. Hierauf aß er eine 
‚Medizin‘ und fiel in eine Art Trance etwa zehn Minuten lang; während der ganzen 
Zeit bewegten sich seine Hände. Dann schien er zu erwachen, ging zu einem 
der Feuer und schürte in der Asche, sah aufmerksam auf den Stein (Kristall?), 
beschrieb den betreffenden Mann ganz genau und sagte: ‚Dieser Mann ist am Fie- 
ber gestorben, und deine Flinte ist verloren‘. Beim nächsten Feuer: ‚Dieser Mann 
hat vier Elefanten getötet . und so weiter. So ging er durch alle acht Feuer 
durch, indem er die Männer und ihren Erfolg auf der. Jagd treu beschrieb. Er sagte 
mir, wo die Ueberlebenden seien und was sie taten und daß sie in drei Monaten 
gefunden würden. Aber da sie nicht erwarteten, mich nach dieser langen Zeit hier 
auf sie wartend zu finden, würden sie nicht hier durchkommen. Ich merkte mir 
alle diese Mitteilungen sehr genau und. zu meinem größten Erstaunen erfüllten 
sich alle Einzelheiten. Es ist kaum im Bereich der Möglichkeit, daß dieser Mann 
Nachrichten auf dem gewöhnlichen Wege hätte erhalten können. Die Jäger waren 
zerstreut in einem Lande zweihundert Meilen entfernt“ (281 ff), 

In solchen Berichten werden Fähigkeiten angedeutet, die wir an uns nicht 
kennen, die über die Möglichkeit auch einer verfeinerten Sinnestätigkeit weit 
hinausgehen, für deren Begreifen uns die Kategorien fehlen. Daher fühlen wir 
uns dadurch befremdet und neigen dazu, sie zu bezweifeln, abzustreiten und für 
Täuschung zu halten. Dagegen stehen die Fülle der Beweisfälle und die Glaub- 
würdigkeit der Gewährsleute. Sie stützen die Annahme, daß im ursprünglichen 
naturverbundenen Menschen eigentümliche Fähigkeiten zur Wahrnehmung außer- 
sinnlicher Art vorhanden sind, die dem unbewußten Lebensgrunde näher liegen 
als die hellbewußten Kräfte des Denkens und Wollens. Eine Entsprechung schei- 
nen sie im Kindesalter in der sogenannten eidetischen Fähigkeit zu besitzen, die 
im wesentlichen darin besteht, daß Vorstellungsbilder in derselben deutlichen 
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Konkretheit wie Wahrnehmungsbilder erzeugt werden können. Jedenfalls spre- 
chen gewisse Gründe für die Behauptung, daß der Mensch ursprünglich. noch nicht 
die heutige Helle des Wachbewußtseins, dafür aber eine andere, mehr unmittelbar 
traumhafte Beziehung zur Umwelt besaß, eine Natursichtigkeit (Dacque), die ans 
innerste Wesen der Natur näher heranreicht. Mit dem Anwachsen des Großhirns 
und dem Erwachen des Bewußtseins soll sich diese Fähigkeit mehr und mehr ver- 
loren, letzte Reste sich nur im Tiefschlaf erhalten haben. Daher sei es auch töricht, 
über die Magie der Medizinmänner und ihre Prophetie in einem rauschartigen 
Traumzustand zu spotten. Sie seien noch im Besitz „paradiesischer‘ Kräfte, denen 
wir nachzutrauern hätten. „Ein letzter Rest jenes inneren Schauens, das wir bei 
uns selbst noch finden: das ist der Traum und das Hellgesicht“ (Dacque).'*) Solche 
Träume kommen aus der Sphäre des Unbewußten im Menschenwesen. Sie er- 
schließen uns den Schatz seelischer Inhalte, die die Menschenseele im Laufe der 
ganzen Stammesentwicklung gemacht hat. Aus diesem Gattungsgedächtnis haben 
sich die großen Mythen ins Bewußtsein gedrängt. Sie erzählen in einer Symbol- 
sprache, die wir heute nicht mehr verstehen, wie Mensch und Natur einst zueinan- 
der standen. 

Diese Traumtheorie ist nicht nur eine ausgefallene Absonderlichkeit, die wir 
einmal zu konstatieren Gelegenheit haben, sondern sie ist Jahrtausende alt und 
taucht immer wieder auf. Sie wurde von der romantischen Psychologie aufgegrif- 
fen und erlebt heute ein neues Erstehen. Wir können hier ihrer Geschichte nicht 
nachgehen, sondern nur einen Hinweis aus ihre heutige aktuelle Form geben. Bei 
Nietzsche deutet sich die Auffassung an: ‚Im Schlaf und Traum machen wir das 
Pensum früheren Menschentums noch einmal durch“ (Menschl. Allzum. I, 12). 
„Der Traum bringt uns in ferne Zustände der menschlichen Kultur wieder zu- 
rück und gibt ein Mittel an die Hand, sie besser zu verstehen“ (13). 


Vor allem soll es der Traum des Tiefschlafes, sein, der uns geheime Tiefen 
des eigenen Wesens und der Welt eröffnet. Aus der alltäglichen Erfahrung schon 
kennen wir den Unterschied von „tiefem“ und „leichtem“ Schlafen. Eine Bestäti- 
gung dafür bietet der wissenschaftliche Versuch, der die Schwere der Erweckbar- 
keit eines Schlafenden genauer Messung unterwirft und als Ergebnis die Schlaf- 
tiefe in graphischer Kurve darstellt. Die Erfahrung des Alltags wird damit be- 
stätigt, daß mit zunehmender Morgenfrühe die Schlaftiefe abnimmt. Deshalb 
sind die Träume des leichten Morgenschlafes dadurch charakterisiert, daß sich in 
ihnen die Bilder des Alltags mit deutlichen Erlebnistrümmern des vergangeneri 
Tages eindrängen. Hingegen soll mit zunehmender Schlaftiefe auch insofern eine 
„Vertiefung“ des Traumes erfolgen, als sein Inhalt nicht dem zufälligen Alltags- 
erleben entnommen ist, sondern aus „archaischen“ Bereichen der Seele stammt. 
Die Seele des menschlichen „Individuums“ ist danach keineswegs tabula rasa, auf 
die sich nur die rein persönlichen Erfahrungen eines Einzellebens einzeichnen. 
Sie ist vielmehr beladen mit den Erfahrungen der ganzen Stammesentwicklung 
vormenschlicher und menschlicher Art, mit den Instinkten, Trieben und Ideen 
(„Archetypen“ nach C. G. Jung) auch dieser Geschichte. Insofern ist also die Ein- 
zelseele nicht nur individualistischem Erleben offen, sondern trägt in sich ein 
„Kollektiv Unbewußtes“, in dem sich bestimmte Motive verfestigt haben und 
wirksam sind, auch wenn der Einzelmensch; von ihnen in seinem Oberbewußt- 
sein nichts weiß und ihrer nicht achtet. In diesem kollektiv Unbewußten sucht 
man den eigentlichen Entstehungsgrund der klassischen Mythologie. In den Träu- 
men des Tiefschlafes tritt die mystische Tiefenschicht wieder aus ihrer Vetbor- 
genheit hervor und gibt von sich Kunde. Deshalb hat der Mensch, der aus dem 
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Tiefschlaf erweckt wird, das Gefühl, von großer Ferne zurückgerufen zu sein. 
Die Durchforschung der Träume des jetzigen Menschen soll uns grundsätzlich in 
den Stand versetzen, den Traumzustand der Jugendzeit der Menschheit und die 
Kollektiv-Träume der Völker zu rekonstruieren. Ja es soll sogar möglich sein, 
von hier aus in ähnlicher Weise Geschichte zu schreiben, wie es der Historiker 
von den Urkunden aus tut. 


e Diese psychologische Theorie sieht ihr physiologisches Gegenstück im Aufbau 
ns rien Zentralorgane, heißt doch das Großhirn als phylogenetisch jüngste 
un eenkephalon“, demgegenüber das verlängerte Rückenmark und das 
Kleinhirn das „Paläenkephalon“ darstellen. Im Schlafe sind die jüngsten Schichten 
lahragelegt; dafür die Tätigkeit der älteren entbunden. Nach ihrem Grundgedanken 
können wir die ganze Theorie als „Regressionstheorie“ bezeichnen, weil eben im 
Traume mit zunehmender Schlaftiefe eine mnemische Regression in die ältesten 
Erfahrungen der Menschheit erfolgen soll. 
Eine metaphysische Umformung und Weiterbildung dieser Gedanken, zu- 
gleich eine Wiederaufnahme indischen Pantheismus, hat Dacqu& vorgenommen. 
Nach ihm lebte der Frühmensch und der Urmensch viel mehr als der heutige 
Mensch, ja ursprünglich sogar ganz in einem Traumzustand, in dem ein unmittel- 
barer Zugang zu der Urwirklichkeit der Welt möglich war. Noch heute hat der 
Mensch im Traume die Möglichkeit, zu diesen Tiefen vorzustoßen, wenn er die 
drei oberflächlichen Traum-Schichten, die der einfachen Erinnerungsstücke aus 
dem Alltagsleben, die der phantastisch verarbeiteten Schlafreize (Druck, Blut- 
stockung und dergl.) und die der verdrängten Vorstellungen abtrennt und durch- 
stößt. Dann liefert der Traum tiefere Inhalte und Vorstellungen, die aus dem Jen- 
seitigen komme. „Denn der im Unbewußten sich bewegende Traumpartner in uns 
gießt da hinein Erkenntnisse, die er aus dem Transzendenten als solchem erhält 
und die nun in dem reflektierenden Bewußtsein als Bilder und in Bildkombina- 
tionen verbrämt erscheinen. Der schlafende Mensch wird im Unbewußten zu 
Sphären geführt, die weit über seine persönliche Begrenzung und Gebundenheit 
hinausliegen. Denn alle Wesen, also auch wir, der Mensch, sind mit dem für unser 
Wachbewußtsein Jenseitigen in eins verschlungen. So kann das Jenseitige mehr 
oder weniger in das Bewußtsein treten, jedoch nicht unmittelbar, sondern muß 
unsere Denk- und Vorstellungsformen annehmen. Es erscheint daher im Traum 
nicht unmittelbar, sondern in Bildern und Gleichnissen .....-.- So haben auch 
aus der Tiefenzone kommende Traumbilder, ohne daß wir es zunächst unmittelbar 
verstehen, einen über das Bild hinausgehenden Inhalt und Zusammenhang. Solche 
Tiefenträume deuten auf etwas, sie bedeuten etwas“ (Dacque, 489.) Mag ein Traum- 
gesicht zunächst nur als Konglomerat aus Resten von Tageseindrücken erscheinen, 
so trifft das nur für die äußere Bildhaftigkeit zu, jedoch nicht für den eigentlichen 
Gehält des Traumes; er stammt aus einer jenseitigen Wirklichkeit. „Sind Träume 
somit vom Unbewußten her mit Wahrheiten beladene Symbole, die sich der Träu- 
mende nicht selber willentlich und wissentlich schafft, sondern die ihm aus der 
überpersönlichen Sphäre her zukommen, so können Wahrträume auch Zukünftiges 
-aussagen. Denn in der transzendenten Sphäre bestehen die Zeit- und Raumformen 
unseres Wachbewußtseins nicht in derselben Weise. Es wird also nicht nur das 
Gegenwärtige und Vergangene erkannt. Die Seele, die in ihrem unbewußten Teil 
in innerster Verknüpfung mit dem lebendigen Wesen der Schöpfung selber steht, 
erhält auf den im Wachbewußtsein ihr nicht zugänglichen Wegen Zugang zu den 
inneren Zusammenhängen. So geraten auch Tatsachen, Geschehnisse in das Bewußt- 
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sein des Träumers, die in der äußeren raumzeitlichen Bewußtseinslage zukünftig 
sind, sich aber in der raumzeitlichen Innenwelt ihrer Anlage, ihrer Potenz nach 
schon vorfinden. Zukunft liegt in gewissem Sinne da wie Gegenwart, und Ver- 
‚gangenheit lebt weiter. Daher das Wahrträumen und das Zukunftsgesicht als eine 
bedeutsame naturseelenhafte Veranlagung“ (491). 

Wir geben hier Dacqu&s Gedankengänge nur wieder als Hypothese, ohne zu- 
nächst dazu eine Stellung zu nehmen. Sie darf auch keineswegs Ausgangspunkt 
einer wissenschaftlichen Untersuchung sein, sondern könnte höchstens am Ende 
einer solchen stehen. Immerhin öffnet sie uns ein Verständnis für den mysti- 
‚schen Pantheismus der indischen Upanisaden mit ihren eigentümlichen Tiefschlaf- 
und Traumspekulationen. In diesen Spekulationen wird um Klärung des Begrif- 
fes Atman gerungen, der das Wesentliche des Menschen meint. Immer wieder 
muß der gewonnene Begriff Atmanbegriff weiterzurückverlegt werden, bis das, 
Allatman erreicht ist. Nicht der Leib, nicht der Lebenshauch, nicht das Bewußt- 
sein können das Wesen des ganzen Menschen darstellen. Im Wachleben geht der 
Mensch dauernd Verbindung mit anderem ein, stellt also niemals sein eigentli- 
ches Wesen dar. Erst im Zustande des Tiefschlafes löst sich der Atman aus der 
Verbindung mit der ihm fremden Welt und bleibt ganz in sich in eigener Gestalt. 
Die Träume, die den Menschen beunruhigen, stellen noch ein Zwischenstadium 
zwischen Wachen und Tiefschlaf dar. Erst im völlig traumlosen Zustand kommt 
‚der Atman ganz zu sich, ist er er selbst. Frei von aller Zerstreuung ist nun das 
unsterbliche Wesen des Menschen ganz bei sich. In diesem Zustand sind die Fes- 
‚seln der endlichen beschränkten Einzelpersönlichkeit aufgelöst. Frei von den Leiden 
solcher Endlichkeit erfährt es nun: die Wonne der Seligkeit im Ruhen des Alls. 


Der Zustand des Nirwana ist ein. Begriff, den nur das affektive Denken des 
‘Ostens schaffen konnte, der aber durch das Gegensätze zergliedernde Denken des 
Abendlandes zersprengt werden mußte. Er bezielt"das Positivste, das Freiwerden 
‘von allen Zufälligkeiten und Beschränkungen, das zum eigentlichen Wesen seiner 
selbst Kommen des Menschen. Es soll geschehen durch das Eingehen in das All- 
Atman, das Brahman. Schon hier geschieht es im Tiefschlaf; alle Fesseln indivi- 
dueller Beschränktheit und Endlichkeit sind darin aufgehoben; frei von allen 
Leiden soll dieser Zustand vollendete Wonne sein. Aber eben die erste und grund- 
legende, Voraussetzung des Verspürens solcher Wonne ist dabei aufgehoben: der 
individuelle Selbstbesitz des Menschen. So- schwach das Fünklein menschlichen 
Selbstbewußtseins auch ist, so sehr es auch: immer wieder von der dunklen 
Flut des Unbewußten in’ Schlaf und Ohnmacht überwältigt wird, so ist doch 
der Selbstbesitz der Person nicht bloß eine Beschränkung, sondern ein posi- 
tiver Seinswert, ja die höchste Seinsstufe, die die Schöpfung im Menschen er- 
steigt. Daß nach, Entschränkung und Aufhebung des individuellen Selbstbesitzes 
noch ein Positives bestehen kann, das der Beseligung fähig wäre, ist in sich wider- 
spruchsvoll. Aber das eigenartige mystische Denken des Ostens merkt diesen 
radikalen Widerspruch, der sein Denkergebnis vernichtet und zersprengt, gar nicht, 
Insofern bleibt diese orientalische Mystik nicht nur Widerpart des positiven abend- 
ländischen Denkens, söndern auch ein Zeichen, dem widersprochen werden muß. 
Im übrigen, muß hier festgestellt werden, handelt es sich keineswegs um einen 
Gegensatz von Osten und Westen schlechthin. Der innerlich widersprüchliche 
Pantheismus, der sich aus den dargelegten Tiefschlafspekulationen ergibt, ist auch 
im Osten.nicht unwidersprochen geblieben, Auch da ist ein positiver Widerpartner 
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eo ae rue r ei deutschen Geistesgeschichte Spekulationen, 
. Gesd BARON ei irwanamystik anmuten.'®) 
erh Se Schätzung des Traumes finden wir auch im griechischen Kultyr- 

5, durchweg in der Form, daß der Traum einen Offenbarungsmitt- 
ler darstellen kann, Es ist die Ansicht der Antike, wenn Euripides sagt: 

„Gerad’ im Schlafe wird des Geistes Auge hell, 

Am Tage ist sein Zukunftsblick beschränkt“ (Eumenid. v. 105—7). 

Ir ist unmöglich, hier die sehr interessante Kulturgeschichte des Traumes zu 
schreiben. Nur einige Hinweise können wir bringen. Sokrates glaubte noch. seinen 
Tod durch einen Traum angedeutet. Platon nahm eine seherische Kraft und Bega- 
bung der Seele infolge ihres göttlichen Ursprunges an, freilich infolge der Ver- 
bindung der Seele mit dem Leibe stark gemindert, doch nicht ganz erloschen. 
Gerade wenn der Körper entmächtigt ist im Schlafe, könne diese ursprüngliche 
Kraft der Seele wieder hervortreten. Aristoteles übte an dieser Traumauffassung 
besonnene Kritik. Im Volksleben aber nahm die Traumdeutung einen breiten 
Raum ein und schuf den Wust abergläubischer Traumdeutebücher. Heilung- 
suchende Kranke kamen zu den Kultorten des Heilgottes Asklepios, legten sich an 
heiliger Stätte des Nachts nieder in der Erwartung, der Gottheit im Traume an- 
sichtig zu werden, von ihr Aufschluß, Hilfe und Heilung zu erhalten. Im Volke 
gingen märchenhafte Berichte um, wie wundersam oft im Traume Heilung ge- 
währt worden sei. Der berühmte Arzt Claudius Galenus (} 199 n. Chr.) war durch 
eine Traumweisung seines Vaters zur Wahl des ärztlichen Berufes veranlaßt wor- 
den. Er selber glaubte in dem Asklepios von Pergamon seinen Schutzgott. zu er- 
kennen und: legte den Weissagungsträumen, an deren Vorkommen er durchaus nicht 
zweifelte, die allergrößte Bedeutung bei. Hinsichtlich der prognostischen Beurtei- 
lung und der Anwendung von Heilmitteln verließ er sich auf Traumweisungen. 

Die Unterscheidung von Träumen niederer Ordnung, die wertlos sind, da sie 
einen bloßen Reflex des im Wachen Erlebten und willkürliche Phantasiegebilde 
enthalten, und Traumgesichten höheren Grades, die Ahnungs-, Gewissens- und 
Offenbarungsträume darstellen, ging von der antiken Philosophie in die christliche 
Wissenschaft der Patristik über, wofür als Beleg zu gelten hat die Schrift „Ueber 
die Träume“ aus der Feder des Neuplatonikers Synesius, der später christlicher 
Bischof wurde (F um 413). 


Ordnen wir die Schriften des Alten und Neuen Testamentes in ihren geschicht- 


lichen Rahmen ein, so verwundert es uns nicht, darin die gleiche Traumauffas- 
sung wie in den damaligen Kulturen vorzufinden. Sucht der Gläubige der Gegen- 
ft sieht, in der Gottes Offenbarung ent- 


wart, der in der Bibel die Heilige Schri 
halten ist, einen inneren Zugang zu ihr, so wird er durch diese Tatsache befremdet, 


daß Gott sich so häufig des Dunst- und Nebelbereiches der Traumwelt bedient, 
um dem Menschen seine Kundgebungen zuteil werden zu lassen. 

‘ Im Alten Testament wird gesagt, daß die im Gewissen aufbrechende unver- 
tälschte Natur, die tagsüber durch Arbeiten und Zerstreuungen verdeckt wird, in 


der Nacht wach wird und hieran Gott anknüpfen kann. Im nächtlichen Traumge- 
des Gewissen, hält den Menschen von unerlaubter 


sicht weckt Gott ein schlafen 
"Tat zurück und ruft ihn zur Zucht (Job 33, 14—18). Die Traumforschung unserer 


Tage hat die psychologische Richtigkeit der Traumberichte vom alttestamentlichen 
Joseph bewundert, den seine Brüder ver 4000 Jahren schon den „Träumer“ nann- 
ten. Ja, in ihm sieht man geradezu den genialen Meister der alten Traumdeute- 
rei, der die eindringliche Symbolik der Traumbilder natürlich, ungezwungen zu 
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deuten versteht. Um nicht von vornherein sich den Weg nach der menschlichen 
oder göttlichen Seite der in der Bibel berichteten Traumerscheinungen zu ver- 
legen, muß man sich klar machen, daß in der Weltanschauung der Bibel die Wirk- 
samkeit der innerweltlichen Kräfte (causae secundae) nicht sauber von der un- 
mittelbaren göttlichen Wirksamkeit (causa prima) getrennt ist, daß vielmehr Got- 
tes Antlitz und Hand unmittelbar hinter Geschehnissen gesichtet werden, die offen- 
sichtlich ungestört nach eigenen innergeschöpflichen Gesetzen ablaufen. So nur 
halten wir uns den Blick frei für das gegenseitige Ineinanderverschlungensein 
beider Wirkfaktoren, ohne daß es uns gelingen kann, sie im einzelnen immer von- 
einander zu scheiden. 


Daß Gott im Traume erscheint, Warnungen, Weisungen, Gewährungen gibt, 
wird oft gesagt (z. B. Gen. 20, 3; 31, 24; 46, 1ff. Richt. 7, 13 ff. 1. Kön. 3, 5 ff.). Be- 
deutungsgeladen erscheinen die Träume des jungen Joseph. In echt anschaulich- 
bildhafter Symbolsprache wird ihm die künftige königliche Würde angedeutet. 
Vor seiner aufrecht stehenden Erntegarbe beugen sich die anderen in Ehrfurcht. 
So durchsichtig ist auch das Bild von Sonne, Mond und den 11 Sternen, die sich 
vor ihm verneigen, daß es für seine Familie keiner ausdrücklichen Deutung be- 
darf, die Brüder ihn darob hassen, der Vater aber ihn schilt. Diese Träume wer- 
den durchaus natürlich verständlich, wenn man einen durch die Bevorzugung ge- 
weckten Ehrgeiz des jungen Joseph annimmt. Ein starker Ehrgeiz muß zu den We- 
senszügen Josephs gehören. „Die Träume Josephs sind jedenfalls psychologisch voll- 
kommen richtig und so klar, daß die Brüder sie sofort verstehen und deuten. Sie 
sind Fingerzeige für die Zukunft. Dann entwickelt sich höchst dramatisch beides: 
die Erziehungsmethode Gottes, der ihn durch die tiefste Demütigung und selbst 
in einem fremden Lande aus einem Träumer zu einem tatkräftigen Manne ersten 
Ranges machte, — und die Erfüllung der beiden Träume in Aegypten, dem Wun- 
derlande der ältesten Kultur, wo schon vor 5000 Jahren Hochschulen der Mathe- 
matik blühten und wo allerlei Geheimwissenschaften wie Traumdeutung, Kri- 
stallhypnose und Hydromantik als ernste Forschungszweige behandelt wurden. 
Die Kunst der Traumdeutung spielte dabei eine offenbar nicht unbedeutende Rolle“ 
(Stutzer). „Die Träume des königlichen Hofbeamten, an denen sich Josephs Deute- 
kunst bewährt, sind in ihrer Symbolik und Phantastik echte Träume. Gegen die 
Gesetze der Traumwelt verstößt es nicht, wenn drei Reben zu gleicher Zeit grü- 
nen und wachsen, wie blühen und Frucht tragen. Das Nacheinander der wirk- 
lichen Zeit wird im Traum oft zu einem Nebeneinander. Die Bilder der Träume 
sind der Alltagswelt der Beamten entnommen, sinngeladen aber sind die Träume 
selbst von den geheimen Erwartungen der Delinquenten her. „Josephs sofortige 
Auslegung ist einfach genial durch das wunderbare Erfassen der Traurhsymbolik“ 
(Stutzer).?) Das Gleiche gilt auch für die Träume Pharaos, deren Deutung Jo- 
seph zur Königswürde verhilft. Joseph braucht, wie Pharao sagt, einen Traum nur 
zu hören, um ihn zu deuten (Gen. 41, 15). Zwar betont Joseph, die Kunst, Träume 
zu deuten, stamme nicht vom Menschen, sondern von Gott., Da jedoch im Alten 
Testament die Eigenwirklichkeit geschöpflicher Zweitursachen gegenüber der reli- 
giös emphatisch betonten Erstursächlichkeit Gottes zurücktritt, zudem ein beson- 
derer Einfluß Gottes nicht genannt wird, braucht auch Josephs Traumdeutekunst 
im Sinne der Bibel den Bereich des Natürlichen nicht zu überschreiten. Die un- 
bewußte Sinngebung mag aus dem Geiste des Träumenden wie die Deutung aus 
dem des Auslegers stammen. 


Während Moses, der große Führer des Volkes, nach dem Bericht der Bibel un- 
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BR pe ng verkehren darf, ist der gewöhnliche Weg der Propheten der 
as „Gesicht . Bezeichnend ist, daß „Traum“ und „Vision“ gleichbe- 
rechtigt nebeneinander stehen, wi 2 & N 
a 2 e ja auch das griechische Wort oneiron oft für 
2 err: „Höret meine Worte: Ist jemand unter euch ein 
Prophet Gottes, dem will ich im Gesichte mich zu erkennen geben oder im Traum 
a Sen e a, Ben re Moses, der in meinem ganzen Hause 
BER TER U chen Pi Be ich mit ihm und offen, nicht aber 
RS Ei a ‚chniss er (Num. 12. 6 ff.). Bei Joel steht die Ver- 
ung, deren Erfüllung Petrus am Pfingsttage verkündet: „Ich gieße aus mei- 
nen Geist über alles Fleisch. Eure Söhne und Töchter weissagen dann, und Träu- 
me haben die Greise. Die Jungmänner sehen dann Gesichte“ (Joel 3, 1). 

Als zweiter Traumdeuter, an Rang Joseph ebenbürtig, wird Daniel in der 
Bibel geschildert, „ein Mann, der den Geist der heiligen Götter in sich hat, ... Er- 
leuchtung, Geschicklichkeit und Weisheit wie die Weisheit der Götter wurde an 
ihm erfunden; denn der König Nabuchodonosor hat ihn zum Obersten der Magier 
und Zauberer, der Chaldäer und Weissager gesetzt. Weil ein außerordentlicher 
Geist, Verstand und Geschicklichkeit zur Auslegung der Träume, zur Erklärung 
des Rätselhaften und Lösung der Knoten in ihm erfunden worden, nämlich in Da- 
niel, dem der König den Namen Baltassar gab, so werde nun Daniel gerufen und 
er wird die Auslegung geben“ (Daniel: 5, 11 ff). 

Auch nach Ansicht des Alten Testamentes darf nicht schlechthin und ohne. 
weiteres jeder Traum als gottgesandt gelten. Vor allem in der jüngeren Zeit wer- 
den warnende Stimmen laut. Schon 5. Mos. 13, 1ff wird davor gewarnt, ohne wei- 
teres Propheten zu trauen, die sich auf Träume berufen, selbst wenn ihre Zeichen 
eintreffen. Bei Sirach fallen schwere Schläge gegen den Traumglauben. „Den 
Dummen trügen eitel Hoffnungen. Nur Toren regen Träume auf. Wie einer, der 
nach Schatten greift, und der dem Winde nachjagt, so ist, wer sich auf Träume 
stützt... Träume sind nur eitel.... Sind sie nicht vom Höchsten gesandt als Heim- 
suchung, dann lenke nicht den Sinn auf sie. Schon viele führten Träume in die 
Irre. Auf sie vertrauten sie und kamen so zu Fall“ (Sirach 31 (34), 1-7). 
Scharf befehdet Jeremias die Lügenpropheten, die sich auf ihre Träume berufen. 
Nicht gegen alle Träume wendet er sich, sondern nur gegen die Lüge, die weis- 
sagt: „Ich habe einen Traum gehabt, ich habe einen Traum gehabt!“ (Jer. 23, 25). 
„Der Prophet, der ein Traumgesicht hat, der erzählt seinen Traum, und der mein 
Wort empfangen hat, der rede mein Wort in Wahrheit. Was hat das Stroh mit 
dem Weizen gemein? spricht der Herr“ (Jer. 23, 28). 

Auch im Neuen Testament hören wir von gottgesandten Weis 
me, Aber nur bei Matthäus und in der Apostelgeschichte wird von Traumgesich- 
ten im Schlafzustand berichtet. Entweder erscheint ein Engel oder der Herr selbst, 
nur einmal ein Mensch (Apg. 16, 9). Die hier berichteten Träume deuten nicht nur 
etwas Symbolisches an, sondern enthalten ein offenes göttliches Wort an den 
Menschen. Daher ist mit dem Gesicht das Hören einer Weisung verbunden: Be- 
fehle werden gegeben, Mut zugesprochen, Schutz verheißen oder Künftiges ge- 
offenbart. Das Traumgesicht bildet hier ein Mittel göttlicher Führung und Kund- 
gebung. Ganz scheiden im Neuen Testament Träume aus, die die zukünftige Größe 
einer geschichtlichen Persönlichkeit vorausverkünden, ein Motiv, das in der Antike 
sehr häufig ist und im Alten Testament sich noch in den symbolischen Träumen 
Josephs vorfindet. „Den großen Abstand der Bibel kann man am besten ermessen, 
wenn man beachtet, daß nicht das Alte Testament, wohl aber Josephus dem Vater 


ungen im Trau- 
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des Moses die zukünftige Größe des zu erhoffenden Kindes durch Gott im Traume 
verkünden läßt“ (Wikenhauser). ?*) 

In der Geschichte der Kirche und in dem Seelenleben der Heiligen spielen 
Träume oft eine entscheidende Rolle. Sie bringen eine gespannte Lage zur Ent- 
scheidung oder Führung in ungewissem Suchen, Es ist ganz unmöglich, den Wand- 
lungen der Traumbewertung wie der Geschichte entscheidender Träume nachzu- 
gehen. Wieder müssen wir uns mit einigen dürftigen Hinweisen begnügen. In der 
Ungewißheit ob des kommenden Geschicks erbittet die eingekerkerte Märtyre- 
rin Perpetua vom Himmel ein Zeichen; sie empfängt es im Traum. Ein anderes 
Nachitgesicht zeigt ihr das Schicksal ihres verstorbenen Bruders. 

Papst Gregor (St. Gregorii dialog. L II c. 22) berichtet: Der heilige Benedikt 
soll während des Schlafes räumlich entfernten Baumeistern erschienen sein und 
ihnen den Plan eines neuen Klosters gezeigt haben, mit dessen Bau er sie beauf- 
tragt hatte. Nicht zufrieden damit, sollen sie zu ihm gegangen sein, um ihn nach 
seiner Meinung zu befragen. Seine Antwort lautete: „Ich habe es euch im Schlaf 
erklärt, folgt nur dem Entwurf, den ihr damals gesehen.“ 

Wie Paulus im Traume nach Griechenland zur Missionsarbeit gerufen wor- 
den war, wird Olaf Haraldson nach Norwegen, Patrik nach Irland gerufen. In 
ihren Träumen sahen sie ihre Lebensaufgabe angekündigt; Olaf, der König, wurde 
der Bekehrer seiner norwegischen Heimat, wie Patrik Irland zur Insel der Heili- 
gen umschuf. 

In seinem Liber de Virginibus (lib. II c 2, 8) sagt Ambrosius, offensicht- 
lich im Anschluß an die Stelle des Hohen Liedes: „Ego quidem dormio, sed cor 
meum vigilat‘“ (Cant. canticorum 5 v. 2): „Schlafen geschah nicht eigentlich aus 
Begierde als aus Notwendigkeit; und dennoch, wenn auch der Leib schlief, wachte 
der Geist, der in Träumen häufig das Gelesene wiederholt, oder das durch den 
Schlaf Unterbrochene fortsetzt, das Vorgenommene durchführt oder das Zutuende 
vorherverkündet“. 

Augustinus macht sich vom astrologischen Aberglauben der Traumdeuterei 
frei, berichtet aber doch von bedeutungsvollen Träumen, z. B. in seinen Konfessio- 
nen von einem Traum seiner Mutter, der die künftige Bekehrung des Sohnes an- 
deutete und auf ihn selbst großen Eindruck gemacht hatte. Weiterhin erzählt er, 
daß in Hippona ein verstorbener Vater seinem Sohn im Traum erschienen sei, um 
ihm den versteckten Ort zu zeigen, wo er seine verlorene Quittung über eine be- 
zahlte Schuld aufbewahrt habe, um derentwegen sich der Sohn sehr ängstigte. (De 
cura pro mortuis c. XI 13.). Oder auch (ep. 159 A epistola ad Evodiam) berichtete 
er von dem Arzt Gennadius, der als Jüngling am Fortleben nach dem Tode zwei- 
felte und durch eine Engelserscheinung im Traume im Glauben bestärkt wurde. 

Ein weltgeschichtlich bedeutsamer Traum, der immer wieder als Finger Got- 
tes bewundert wurde, vor der kritischen Geschichtsforschung als übernatürliche 
Erscheinung aber nicht bestehen kann, steht in der Vita des Kaisers Konstantin 
des Großen, die von seinem Hofbischof Eusebius geschrieben wurde. Der Kaiser 
sah — so versichert Eusebius — am Abend vor der Schlacht an der Milvischen 
Brücke mit eigenen Augen am Himmel über der Sonne das strahlende Sieges- 
zeichen des Kreuzes mit der Inschrift: „Durch dieses siege!“ Nicht nur er allein, 
ee A a ie befindliche Heer soll dieses Zeichen gesehen 
nend Sei ihm in der Nacht re Re a FRE a 
nen und habe ihm den Auftra Ye = Aa: en re? 

& gegeben, das Zeichen nachzubilden und es bei sei- 
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nen Kämpfen mit den Feinden als Schutzmittel zu gebrauchen. ‚Unfraglich be- 
fand sich der Kaiser am Abend vor der Entscheidungsschlacht, die über sein gan- 
zes Schicksal entscheiden mußte, in einer starken inneren Spannung. Hinzu kommt. 
seine religiöse Neigung, die in dem neuaufstehenden Christentum eine Erschei- 
nung besonderer Art witterte, auf Ahnungen und göttliche Antriebe wartete, So. 
mag eine seltsame Lichterscheinung am Abendhimmel in begreiflicher Erregung 
von ihm als Zeichen des Himmels gedeutet worden sein, was wiederum seine Er- 
regung verstärkte und die nächtliche Traumerscheinung veranlaßte. Ohne an der 
persönlichen Wahrhaftigkeit des Kaisers zu zweifeln, der seinen Bericht eidlich: 
bestätigte, braucht hier kein übernatürliches "Zeichen angenommen zu werden, 
zumal seine Auffassung stark im Magischen stecken bleibt. ??) 

Als Beleg für die führende Auffassung des Mittelalters sei hier ein Wort der 
großen Seherin Hildegard, der Aebtissin vom Rupertsberg, wiedergegeben. Sie 
schreibt: „Weil die Seele von Gott ist, sieht sie manchmal, während der Körper 
schläft, Wahres und Zukünftiges und ahnt. zuweilen des Menschen Zukunft, die 
auch hier und da eintrifft. Oft aber kommt es auch vor, daß der Teufel den Geist 
irreführt, ermüdet und verwirrt, so daß er dies nicht völlig sehen kann und ge- 
täuscht wird. Oft beschweren den Menschen auch in seinen Träumen die Gedanken, 
Vermutungen und Wünsche, mit denen er sich wachend beschäftigt, er wird dann 
darin zuweilen erhoben wie ein Sauerteig, der eine Mehlmasse in die Höhe treibt, 
gleichviel ob diese Gedanken gut oder böse sind. Falls die Gedanken gut und 
heilig sind, so zeigt Gottes Gnade dem Menschen darin oft Wahres; sind sie je- 
doch eitel und bemerkt dies der Teufel, so erschreckt er oft die Seele eines sol- 
chen Menschen und mengt seine Lügen in dessen Gedanken. Aber auch heiligen 
Menschen zeigt er oft, sich selbst zum Spotte, Schändliches ... . “?®) 

Die Zeit einer flachen rationalistischen Aufklärung vermochte in solchem 
Traumglauben nur finsteren Aberglauben zu sehen. Aber nicht nur die geistigen 
Strömungen der Romantik sind wieder auf der Suche nach, metaphysischen Tiefen 
des Traumes. Selbst ein Agnostiker vom Rang eines Historikers Jacob Burckhardt 
steht hier in schärfstem Gegensatz zur Aufklärung; „Gefühl, Ahnung, Glauben“ 
entspringen bei ihm einem „unverkennbaren mystischen Zug“. Er glaubt durchaus 
daran, daß bevorzugte Seelen „Ahnungen“ haben können. Selbst Traum- und 
Orakelglaube der Griechen gelten ihm als ernst zu nehmende Erscheinungen einer 
Frühkultur, die noch über genug Muße verfügte, Fähigkeiten auszubilden, die 
später verloren gingen.?”°a) 


Wege der Traumforschung 


Zäh und unbeirrbar hat sich, aller aufklärerischen Kritik zum Trotze, unter- 
irdisch im Volksleben durch Jahrhunderte und Jahrtausende hindurch ein phanta- 
stisches System der Traumdeutung gehalten. Wenn es um das persönliche Wohl 
und Wehe geht, verfällt auch der „aufgeklärte“ Mensch kritiklos dem Reiz des 
Geheimnisvollen und Dunklen, den der Traum seit je auf den Menschen ausge- 
übt hat. Mag auch in dem Wust des Aberglaubens manches Goldkorn alter Volks- 
weisheit verborgen sein, es hat zunächst keinen Sinn, danach zu fahnden, so- 
lange uns Mittel und Maßstäbe fehlen, Echtes von Unechtem zu scheiden. Sie 
können wir allein von einer exakt-wissenschaftlichen Forschung erhalten. Des- 
halb lehnen wir es gänzlich ab, uns hier mit dem Volksglauben der Traumdeu- 


tung zu befassen. 
Halten wir nach den wissenschaftlichen Methoden Ausschau, nach gangbaren 
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Wegen, auf denen wir zu einer Klärung der aufgeworfenen Fragen gelangen kön- 
nen, so bieten sich uns hier zwei Wege an, die von vornherein ganz verschiedene 
Richtung einschlagen und sich scheinbar nicht vereinen lassen. Auf der einen 
Seite steht die Methode, die von der Naturwissenschaft saubere Exaktheit gelernt 
hat, die weiß, daß Wissensfortschritt an entsagungsreiches Beobachten und Fest- 
stellen gebunden ist, daß die genaueste Feststellung scheinbar unbedeutender Tat- 
sachen und Nebensachen in ihrer Anhäufung und gedanklichen Verarbeitung allein 
zu haltbaren Ergebnissen führt. Bei der Anwendung dieser Methode auf seelische 
Geschehnisse macht die Eigenart des Seelischen schier unüberwindliche Schwie- 
rigkeiten. Das seelische Erleben ist ein dauerndes Fließen, ein Bewußtseinsstrom, 
der sich immer und nach jeder Richtung hin ändert. Nie ist im erlebenden Ich 
etwas so gegeben, daß es stünde und bliebe. Immer ist es ein Werdendes, Ge- 
schehendes und schon wieder Geschehenes. Ueberaus kurz ist die Spanne der Zeit, 
innerhalb deren das Erlebte unmittelbar vom Erlebenden gewußt wird, bald ist es 
vorüber und kann nur durch die Erinnerung aus der Vergangenheit wieder hervor- 
geholt werden. Aber dabei werden die Erlebnisse verändert. Kaum daß sie der Span- 
ne der unmittelbaren Erlebniszeit entwichen sind, erscheinen sie — wie man vielfach 
nachweisen kann — entstellt, sobald sie dem Entsinken ins Vergessen entrissen und 
wieder hervorgeholt werden. Persönliche Haltungen und Meinungen, charakterlich 
und affektiv bedingte Wertungen, Liebe und Haß arbeiten leiseund schier unmerk- 
lich an der Verschiebung und Umdeutung des Erlebten, wodurch der Wert der Erin- 
nerung weit herabgesetzt wird und das Erinnerte nur mit größter Vorsicht verwer- 
tet werden darf. Diie ausıdiesen Tatsachen fließenden Bedenken haben die experimen- 
telle Psychologie veranlaßt, künstlich ganz kurze seelische Abläufe hervorzurufen 
und das Erlebte unmittelbar nach dem Geschehen zu Protokoll zu nehmen, wenn 
das Erlebte noch unmittelbar frisch, noch nicht abgeblaßt und bloß erinnerbar 
wiedergegeben werden kann. Die notwendige Folge war, daß diese Methode ganz 
kleine Erlebnisabläufe herausschnitt und sie gewissermaßen mikroskopisch unter- 
suchte. Natürlich sieht eine „mikroskopische“ Untersuchung viel mehr und viel ge- 
nauer. Aber sie vermag damit nicht mehr die Form des Ganzen zu übersehen, die 
nur mit unbewaffnetem Auge zu überschauen ist. Ihr entgeht, wie die Einzelele- 
mente zueinander gegliedert sind, in welcher Gesamtordnung sie stehen. Ist es 
nicht vielleicht sogar wichtiger, statt der Einzelzellen das ganze Gewebe und die 
großen Organe zu sehen? Setzt sich diese Methode jedenfalls einseitig als- alleinbe- 
rechtigt, so wird sie unfruchtbar und irreführend, weil sie die makroskopische 
Gliederung, die sie nicht sieht, auch leugnet. 


Ist etwa die exakt experimentelle Methode nicht Weg, sondern Hindernis, das 
zu sehen, worum es geht, eine Barriere, die über den Weg gelegt ist und die Er- 
reichung des wahren Zieles unmöglich macht? Diese Frage wird von der zweiten 
Form moderner Traumforschung bejaht. Sie wirft der Kleinarbeit der experimen- 
tellen Psychologie vor, bloß eine Summe von psychischen Elementen zu errechnen, 
aber die wesentlichen Zusammenhänge nicht zu erfassen. Darum setzt sie sich mit 
ihrer „großzügigeren“ Methode über die überflüssige Kärrnerarbeit hinweg, um 
große Sinnzusammenhänge verstehend zu erfassen. Hier nun besteht wiederum 
die entgegengesetzte Gefahr, sinnverstehende Intuition mit unkontrollierter Phan- 
tasie zu verwechseln. Daß diese Gefahr auch wirklich eingetreten ist, dafür braucht 
man nur auf die Traumanalysen von Freud und Jung hinzuweisen. Freud gerät 
bei seiner Traumdeutung in eine ungezügelte Phantastik hinein, die von echter 
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Wissenschaft abführt. Mit derselben „Berechtigung“ können Freud und sein Schü- 
ler Stekel vom gleichen Traum eine ganz verschiedene Deutung geben. In seiner 
Kritiklosigkeit der Deutung ist auch C. G. Jung ein echter Freudschüler. Anstatt 
jeden einzelnen Traum für sich zu analysieren, geht Jung bei seinen Patienten erst 
an eine Deutung, wenn eine ganze Serie von Träumen im Bericht vorliegt. Dabei 
steht er grundsätzlich auf dem Standpunkt, alle Einzelheiten der ganzen Traum- 
serie seien Spontanäußerungen des Unbewußten und würden, richtig «r\lärt, einen 
einheitlichen Sinnzusammenhang haben. Dabei ist der Phantasie ein großer Spiel- 
raum gelassen, da es sich nach Jung nicht um einen vollständigen, sondern ledig- 
lich um einen fragmentierten Text des Unbewußten handelt. Dennoch glaubt Jung 
dem Einwand, die Gefahr einer Täuschung und Suggestion liege nahe, mit dem 
Hinweis auf seine’ große Erfahrung und Uebung begegnen zu können. Trotzdem 
sind gegen seine Methode grundsätzliche Bedenken zu erheben, die den Wert sei- 
. ner Ergebnisse gänzlich in Frage stellen. Schon in der Voraussetzung, die ganze 
Traumserie bilde einen einheitlichen Prozeß des Unbewußten, steckt ein entschei- 
dender methodischer Fehler. Nicht nur die exakte Psychologie, sondern schon die 
Alltagserfahrung weiß, daß ein großer Teil der Einzelbilder eines Traumes aus 
den Erlebnistrümmern der-letzten Zeit stammt, daß auch der Sinn, eines Einzel- 
träumes sich zwanglos aus einer bestehenden augenblicklichen Spannung ergeben 
kann. In diesen Fällen erübrigt sich völlig ein Zurückgehen auf urtümliche Be- 
wußtseinsschichten, die sich nach Jung in der Stammesentwicklung des Menschen 
langsam angesammelt haben sollen. Eine exakte Traumforschung hat unmittel- 
bar nach jedem Traume mit der Einzeldurchforschung zu beginnen, um erst 
alle naheliegenden Deutungen zu versuchen. Lediglich für den unerklärten Rest 
bleibt hoch eine Regression im Sinne Jungs möglich. Selbst die sonst übliche 
Unterscheidung des Traumes im Leichtschlaf, in dem sich Bilder der jüngsten Ver- 
gangenheit aufdrängen, vom Traum des Tiefschlafes, in dem am ehesten noch eine 
"solche Regression geschehen könnte, fehlt bei Jung. Statt dessen setzt er still- 
schweigend voraus, alle Traumteile seien Aeußerungen des Unbewußten. Damit 
ist, wissenschaftlich besehen, sein Vorgehen ein Sichdrehen im Kreise, ein eircu- 
lus vitiosus. 


Wir können hier nicht im einzelnen aufzeigen, ‘wie Jungs leichtbeflügelte 
Phantasie es versteht, die Brücke zwischen verschiedenen Traumsymbolen zu 
schlagen, immer wiederkehrende Motive herauszuheben, aus denen sich dann 
als Niederschlag des Unbewußten die „Archetypen“ herauskristallisiert haben 
sollen. Nur ein Beispiel: Jung glaubt vor allem einem ganz besonderen Sym- 
bol, der „Vierheit“ (Tetractys) und dem heiligen Kreise, der in vier Teile ge- 
teilt ist, auf der Spur zu sein. „Es nimmt auch die Form eines ungeteilten Krei- 
ses an, einer Blume, eines quadratischen Platzes oder Raumes, eines Viereckes, 
einer Kugel, einer Uhr, eines symmetrischen Gartens mit einem Springbrunnen 
in der Mitte, von vier Leuten in einem Boot, in einem Flugzeug oder an einem 
Tische, vier Stühlen um*einen Tisch herum, vier Farben eines Rades mit acht 
Speichen, eines achtstrahligen Sternes oder einer Sonne, eines runden Hutes, 
der in acht Teile geteilt ist, eines Bären mit vier ‘Augen, einer quadratischen 
Gefängniszelle, der vier Jahreszeiten, einer Schale mit vier Nüssen darin, der 
Weltuhr mit einem Ziffernblatt, das in 4X8 =' 32 Teile geteilt ist, und so 
fort“. 2%) Bereits hieraus ersieht man, mit welcher Leichtigkeit Jungs Phanta- 
sie, die sich nicht vergeblich an einem Meister wie S. Freud geschult hat, es ver- 
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steht, die ‚identische Bedeutung“ der verschiedensten Dinge zu erfassen. So wird 
es verständlich, daß ihm gerade die Zahlenphantastik der Alchemie als geeigne- 
tes Mittel erscheint, den ‚religiösen“ Gehalt der „Archetypen“ zu heben. 

In diese Spannung von zwei durchaus auseinander gehenden Methoden ist 
heute unser Bemühen hineingestellt. Sie lehnen sich gegenseitig ab. Die Ar- 
beiten der einen Seite aus letzter Zeit stammen von: Hacker, Köhler, Hoche. Tür 
sie ist das Verstehen von Sinnzusammenhängen auf einer höheren als der bloß 
mit elementaren Elementen rechnenden Methode nur „mystische und gefährliche 
Spielerei“ (Hoche),. Nur die formale Gesetzlichkeit des Zustandekommens der 
Traumbilder kann ihr Interesse erregen. Aber „unbewußte Weisheit oder dunkle 
tiefe Regungen“ dabei vorauszusetzen und danach zu suchen, haben sie keinen 
Anlaß.?) Entscheidenden Wert dagegen legen sie auf sorgfältige Beobachtung. 
Träume sind so flüchtige Erlebnisse, daß sie unmittelbar nach dem Erwachen mit 
der größten Sorgfalt zu beobachten und zu protokollieren sind. Jede Wiedergabe 
im späteren Wachzustande leide an tödlichen Mängeln und sei wissenschaftlich 
wertlos. Demgegenüber sagt die andere Seite — vertreten durch Freud und die 
heutige Psychotherapie —, daß es für die Tiefenanalyse im Grunde gleichgültig 
ist, wie viel oder wie wenig, vor allem wie getreu oder wie unsicher man sich an den 
Traum erinnert. Denn nicht der erinnerte Traum sei das Eigentliche, sondern nur 
ein symbolischer Ersatz für etwas, was man auch aus nachträglichen Erinnerungs- 
verschiebungen noch herausheben könne.. In dieser Zwiespältigkeit müssen wir 
eine gesunde Mitte innehalten, das Richtige der einen Seite mit dem Berechtigten 
der anderen verbinden, um sowohl die Skylla der Unfruchtbarkeit der einen wie 
die unwissenschaftliche Phantastik der anderen Seite ohne Scheitern zu umschif- 
fen. Exakte Genauigkeit und Erfassen großer Sinnzusammenhänge brauchen ein- 
ander in keiner Weise auszuschließen, ebensowenig wie die zytologische Betrach- 
tung in der Anatomie die makroskopische Betrachtung der Organologie nicht aus- 
schließt, sondern beide Methoden einander fordern. 

Zur Feststellung der formalen und materialen Eigentümlichkeiten, die allge- 
mein allen Träumen anhaften, ist zuerst ein möglichst genaues Beobachten und 
protokollarisches Festlegen unerläßlich. Der wissenschaftliche Versuch, das eigent- 
liche Experiment muß naturgemäß bei der Traumforschung in den Hintergrund 
treten. Denn dem Träumer können nicht konkrete Aufgaben gestellt werden, wie 
dies sonst im psychologischen Laboratorium geschieht. Es ist nicht möglich, ihn in 
eine bestimmte seelische Lage zu versetzen, ihn reagieren und seine Reaktion be- 
obachten zu lassen. Lediglich in indirekter Weise ist ein Versuch möglich. Einem 
Schlafenden werden gewisse Reize dargeboten. Ob er sie annimmt und zu Träu- 
men verarbeitet, dazu kann br nicht eigentlich veranlaßt werden. Wie die überaus 
eingehenden Versuche von M. Vold lehren, geht der Träumer sehr eigensinnig 
seine Wege, verarbeitet wohl mehr oder minder einen dargebotenen Reiz, doch 
nicht so, daß man von einer spezifischen Reaktion sprechen könnte. Außerdem sind 
viele einwirkende Reize dem Versuche entzogen, wie solche, die von Druck, Lage, 
Atem, entotischen und entoptischen Empfindungen ausgehen. Wir wissen nie, 
welche stärker wirken, ob die dem Experiment entzogenen oder die im Reiz dar- 
gebotenen. Deshalb bleibt auch die nachträgliche Bestimmung einer spezifischen 
Entsprechung unsicher. S. Behn spricht mit Recht von -„unüberwindlichen: Schwie- 
rigkeiten der Reizmethode; sie kann niemals angeben, welche natürlichen oder 
a ee Zumeist ist die Beziehung zu locker. Es wirft 

umsinnes ab, wenn auf das Kitzeln mit einer 
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Feder von einer Pechmaske geträumt”) wird. Jedenfalls, wer die überaus ein- 
gehenden Untersuchungen von M. Vold, der mit schwachen Reizen arbeitete und 
seine Ergebnisse in zwei stattlichen Bänden vorlegte, durchsieht, muß zu dem 
Endergebnis kommen,daß damit kein nennenswerter Fortschritt im Verständnis 
des Traumphänomens erreicht wird. 

| Grundlage und Ausgang jeder wissenschaftlichen Traumforschung kann mit- 
hin nicht das Experiment sein. Vielmehr hat sie von der systematischen Beob- 
achtung der eigenen Träume auszugehen, Zu betonen ist, daß es zunächst die eige- 
nen Träume sein müssen. Denn jeder einzelne Traum hat durch die Sprache nicht 
wiederzugebende individuelle Farbtöne, kann. also sprachlich nicht restlos be- 
schrieben werden, ebenso wie er aus der ganz individuellen Lage des Träumers 
heraus verstanden werden muß, wobei scheinbare Nebensächlichkeiten, die ein 
anderer nicht wissen kann, die Aufklärung bringen.. Es muß auch zunächst jeder 
einzelne Traum für sich vorgenommen werden und ohne jede Bindung an eine 
vorurteilende Lieblingsidee aus sich heraus begriffen werden. Es hat keinen Sinn, 
ganze Traumserien zu sammeln, um dann nachträglich an ihre Erklärung heran- 
zugehen. Vor einigen Jahren ging folgende Notiz durch die Zeitungen: „Er sam- 
melt Träume. Prof. T. Kuroda von der Universität Kleija (Korea) führt gegenwär- 
tig eine bemerkenswerte psychologische Forschungsarbeit durch, indemer ‚Träume* 
sammelt, um sie wissenschaftlich zu verarbeiten. Bisher ist es ihm gelungen, über 
100000 Träume zu sammeln. Er versandte an etwa 10000 Personen männlichen 
und weiblichen Geschlechts Fragebogen, die u. a. folgende Punkte enthielten: 
Führen Sie Buch über Träume über zehn Tage; schreiben Sie Ihre Träume sofort 
näch dem Erwachen auf; seien Sie wahrhaftig bei der Niederschrift der Träume, 
selbst wenn diese peinlichen Inhalts sind. Auf diese Weise hat sich Prof. Kuroda 
in den Besitz umfangreichen und wertvollen Materials gesetzt, über dessen wis- 
senschaftliche Auswertung er bei einem psychologischen Kongreß berichten wird‘“.?®) 
Es hat zunächst den Anschein großer Wissenschaftlichkeit für sich, anfänglich ein 
solch riesiges Beobachtungsmaterial zu sammeln, um „dann“ daraus weittragende 
wissenschaftliche Folgerungen zu ziehen. Und dennoch birgt gerade die Masse eine 
Gefahr für echte Wissenschaftlichkeit in sich. Die Feststellungen, die sich daraus 
gewinnen lassen, gehen in ihrer Untersuchungsrichtung viel mehr in die Breite als 
in die Tiefe, d. h. es können die einzelnen formalen und materialen Eigentümlich- 
keiten des Traumerlebens in ihrer prozentualen Häufigkeit errechnet werden, die 
Häufigkeit von Angstträumen im Verhältnis zu lustbetonten u. a. m., aber sie blei- 
ben naturgemäß in einer gewissen allgemeinen Oberfläche stecken. Die Analyse 
eines einzelnen Eigentraumes, der als seelischer Ausdruck eben dieses einmaligen 
Menschen in seiner einmaligen Lage erfaßt wird, kann in das Verständnis des 
Traumes tiefer führen als hundert Berichte von Fremdträumen, deren Individual- 
analyse nicht möglich ist. Ueberdenkt etwa des Morgens der Erwachte den noch 
in lebhafter Erinnerung haftenden Traum der Nacht, in dem das Bild eines Hun- 
des vorkam, so kann beim Erinnern an das Traumbild „Hund“ unwillkürlich der 
starke Affekt aufleben, der sich am Tage vorher gegen einen Mitarbeiter richtete 
und ihn zum Ausruf „Dieser Hund“ veranlaßt hatte. Oder aber das Traumbild 
„Hund“ als angstbesetzte Vorstellung läßt eine schreckhafte Begegnung mit einem 
Hunde aufleben. Bei einem anderen Träumer mag das Bild seines Lieblingshun- 
des aufsteigen, für dessen Wiederaufkommen er sorgt. Oder aber es fällt ihm gar 
keine unmittelbare Beziehung ein. Somit hat jedes Traumbild sein ganz eigenes 
individuelles Gesicht und kann nicht nach einem Schema bewertet werden, wie es. 
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in Traumdeutungen nach alten Mustern immer wieder geschieht. Das gleiche Bild 
kann eine durchaus gegensätzliche emotionale Färbung tragen, die ein fremder 
Traumdeuter nicht kennt, die aber so wesentlich ist, daß ohne ihre Kenntnis der 
Versuch einer Deutung fehl geht. 

Zur Grundlage der Traumforschung können also nicht einfach von anderen 
gesammelte Traumberichte gemacht werden. Vielmehr hat an erster Stelle die 
möglichst sorgfältige Beobachtung und Beschreibung eigener Traumerlebnisse zu 
stehen, wozu noch alle ungezwungen auftauchenden Beziehungen und Erinnerun- 
gen hinzugefügt werden müssen, die sich aus der ganz individuellen Lage des 
Träumers ergeben, die nur er allein weiß und angeben kann. Damit wird ein 
erstes Licht auf den .Einzeltraum geworfen. Im Zusammenhang mit anderen Träu- 
men mögen sich weitere Beziehungen aufhellen, die aber nur dann ohne Gewalt- 
anwendung der deutenden Phantasie sich einstellen, wenn die vorbereitende Ein- 
zelanalyse vorausgegangen ist. Erst wenn eine ausreichende Fülle von Einzel- 
analysen, die jede für sich noch unbefriedigend sein mögen, gesammelt ist, darf 
schrittweise weitergegangen und dürfen allgemeine Züge wie schließlich eine um- 
fassende Theorie des Traumes aufgestellt werden. Sonst wird zu leicht, wie die 
Geschichte der Traumforschung an allzu vielen Beispielen zeigt, die Traumanalyse 
zu einem Sichdrehen im Kreise, zu einer Vergewaltigung der erlebten Traumbil- 
der durch eine vorgefaßte Theorie, die man nachträglich wieder bestätigt findet. 
Auch Forscher wie S. de Sanctis betonen die grundlegende Stellung der ersten 
Eigendeutung von Träumen.?) 


Freilich hat vor allem bei seelisch leidenden Menschen, deren Träume der 
Seelenarzt zergliedert, um die verschütteten krankmachenden Ursachen aufzudek- 
ken, die vorsichtige Führung durch den Seelenarzt eine große Aufgabe. Oft ist 
der Trauminhalt entstellt, in symbolischen Bildern und seltsamen Verdichtungen 
gegeben. In charakterlicher Hinsicht ist der Mensch sich selbst gegenüber viel we- 
niger ehrlich und einsichtig als Fremden gegenüber, neigt immer zu verhängnis- 
vollen Selbsttäuschungen. Ja es müssen oft ganze Systeme des Selbstbetruges, die 
raffiniert ausgeklügelt sind, durchstoßen werden, um zu einer ehrlichen Selbstbe- 
gegnung zu gelangen. Sie zu entlarven, den Patienten zu unbedingter Wahrhaftig- 
keit sich selbst gegenüber zu erziehen, ist die wesentliche Aufgabe des Seelen- 
arztes. Die Deutung selbst darf aber der Arzt durch kein. vorgegebenes Schema 
aufdrängen; sie ist vom Patienten selbst zu finden. 

Eine umfassende Traumforschung darf nicht bei eigenen Träumen stehen 
bleiben. Denn der einzelne hat nicht die Gewähr dafür, daß sich bei ihm alle mög- 
lichen Phänomene des Traumes ausgeprägt zeigen. Niemals kann eine noch so um- 
fassende Eigenerfahrung Garantie für die Erfassung aller möglichen Erscheinungs- 
formen bieten. Wenn auch Hoche behauptet: „Niemals in den doch gewiß mehr als 
hunderttausend Träumen, die ich seit 40 Jahren und länger beobachtet habe, ist 
mir auch nur die geringste Andeutung von Fern- und Ahnungsträumen mit nach- 
folgender Bestätigung vorgekommen“ — so darf eine solche negative Instanz nicht 
verallgemeinert werden; ein einziger sicher nachgewiesener Fall dieser Art wider- 
legt sie. Auch brauchen die typischen Eigenschaften des Traumerlebens nicht bei 
jedem gleich zu sein. So kommt Hacker in seinen exakt vorgenommenen Traum- 
untersuchungen zu dem Ergebnis, daß bei ihm im Traum jeder Zusammenhang 
der Bilder fehlt, jedes vorhergehende Moment werde sofort vergessen und durch 
neue verdrängt, während Köhler in. einer gleichfalls exakten Untersuchung das 
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Gegenteil festzustellen meint, daß zusammenhängende Dinge geträumt werden. 
An sich brauchten solche Feststellungen sich noch nicht zu widersprechen, wenn 
freilich sie doch bedenklich stimmen müssen, zumal ja eine direkte Beobachtung 
des Traumes nicht erfolgen kann. Insofern also die eigene Traumerfahrung nicht 
alles zu enthalten braucht, was das Traumleben überhaupt an Erscheinungen bie- 
tet, muß die eigene Erfahrung überschritten werden. 

Im einzelnen würde es viel zu weit führen, genaue Angaben und Hinweise 
auf die Durchführung exakter Traumbeobachtung bei sich selbst zu geben. Ge- 
schieht sie mit tunlicher Sorgfalt, so kommt es nicht nur darauf an, eine möglichst 
photographisch getreue Wiedergabe des Traumerlebens im Bericht festzuhalten, 
vielmehr muß auch ein erstes „Verstehen“ aus der unmittelbaren Lage versucht 
werden, wie wir es schon andeuteten. Denn wie uns immer deutlicher wird, ist 
das gesamte seelische Geschehen nicht nur durch bewußtes Zielstreben sinnvoll, 
sondern schon das bloße unterbewußte Lebensgesrhehen ist zielstrebig sinnvoll 
ausgerichtet. Wenn es in dem Zwischenbereich der Dämmerzustände, zu'denen 
. auch der Traum gehört, in das bewußte Seelenleben hineinwirkt, dann muß man 
auch annehmen, daß das Traumgeschehen nicht bloß ein sinnloses Spiel chaotisch 
zufällig durcheinanderwirbelnder Seelenregungen ist, sondern daß ihm ein Sinn 
innewohnt, auch wenn er sich nicht immer bald auffinden läßt. 

Der eigentliche Schlaftraum kann nur nachträglich beim Erwachen festge- 
halten werden. Insofern ist eine Verfälschung des Traumerlebens selbst durch die 
Beobachtungshaltung nicht möglich. Anders dagegen beim Halbschlaf. Hier ist 
eine Sonderung von beobachtendem und traumerlebendem Ich bereits möglich. 
Wenn sich dabei das beobachtende Ich in den Vordergrund drängt, wird dadurch 
das Traumerleben selbst leicht verändert. Da bei der Benommenheit des Halb- 
schlafes die Kraft zur Beobachtung noch gering ist, muß sich das beobachtende Ich 
anstrengen, was eben wiederum störend zurückwirken kann. Ein Beispiel aus 
eigener Beobachtung dafür. Eines Oktobermorgens früh 4 Uhr (Sommerzeit 5 Uhr) 
liege ich erwachend im Dämmerzustand. Es ist noch finster. In diesem Zustand 
nehme ich wahr, wie sich vor mir eine Begebenheit abspielt, deren Inhalt mir 
geradezu in Worten diktiert wird. Dabei kommt mir zum Bewußtsein, daß das 
Diktat nicht von außen, sondern von mir selbst stammt. Das beobachtende Ich 
ist zunächst nur unbeteiligter Zuschauer, weiß nicht, wie die Handlung weiter 
verlaufen wird und merkt mit einer gewissen Neugier auf den Weiterverlauf. Un- 
willkürlich reckt es sich dabei aus der Benommenheit etwas auf, um besser beo- 
bachten zu können. Dieser Versuch löst sofort das feine Gespinst des Traumge- 
schehens auf. Erst das Sich-Zurückfallenlassen in den Dämmerzustand erneuert 
das Bild, dessen Weiterentfaltung freilich nun gehemmt ist. So stört bereits das 
unmittelbare Beobachten; der Versuch des Mitschreibens gar würde das gahze 
Traumerleben natürlich sofort gänzlich zerstören. 

Wie auch die wissenschaftliche Beschäftigung mit dem Traumproblem in den 
Schlaftraum hineinwirkt, habe ich selbst beobachten können. Ein Beispiel bringt 
zugleich einen ersten Beleg für eine einfache Verständlichmachung des reg 
inhaltes durch Aufweisung von Beziehungen zum Wachleben. In Tagen, da mich 
die erkenntnistheoretische Frage nach der Unterscheidung von „wirklicher“ Welt, 
wie sie im Wachzustand erfaßt wird, und der Scheinwelt des Traumes beschäf- 
tigte, sah ich im Traum das prächtige Bild eines riesigen Universitätsbaues . 
der Barockzeit. Ort und Name schienen bekannt, das ganze Bild machte den Ein- 
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druck des historisch Echten und Wirklichen. Nun regte sich im Traume selbst 
die kritische Frage, ob es sich hier um ein bloßes Traumbild oder um Wirklich- 
keit handele. Dabei hatte ich den offensichtlich berechtigten Gedanken, die Rea- 
lisierung durch einen einzigen Sinn genüge nicht; ein einzelner Sinn allein könne 
trügen. Die Kontrolle durch einen zweiten Sinn müsse eine wesentliche Bestäti- 
gung bieten. Das Bild war optisch außerordentlich plastisch, in dem geträumten 
hellen Sonnenlicht war jede Einzelheit sichtbar. Von einem raschen Zerfließen 
und Verschwimmen in andere Bilder war keine Rede. So war schon der optische 
Wirklichkeitseindruck ein starker. Um ihn zur vollen Gewißheit zu bringen, ging 
ich — wohlgemerkt immer im Traumerleben — an das Bauwerk heran, betastete 
es und wurde durch den Widerstand, den es meinem Tatsinn bot, belehrt, daß 
es Wirklichkeit wäre. Dieses Beispiel zeigt, daß das Denken, selbst das kritische 
Denken im Traume keineswegs ausgeschaltet zu sein braucht und daß an sich 
durchaus vernünftige Schlüsse gezogen werden. Dennoch ist die erreichte Gewiß- 
heit vollendeter Trug. Auch andere exakte Traumbeobachter wie Köhler berich- 
ten von ähnlichen Erlebnissen überlegenden Denkens im Traum. 

Es vermag also die Beschäftigung mit Traumfragen wie alle anderen seelisch 
erregenden Momente ihre Schatten in die Träume selbst zu werfen und diese 
selbst zu beeinflussen, ja hervorzurufen. Das Wissen um diese Tatsache ist not- 
wendig, um nicht dem Trugschluß zu verfallen, Träume kämen nur aus dem am 
Tageserleben unbeteiligten Unbewußten. Sie kommen aus der ganz einmaligen 
geschichtlich-konkreten Lage des Einzelmenschen, zu der selbst seine wissenschaft- 
liche Beschäftigung mit der Traumfrage gehört. 

Es hat keinen Sinn, in dem Traumbericht eine Bemerkung darüber zu ver- 
langen, ob der Traum aus tiefem Schlaf oder aus leichtem Schlaf stamme. Höch- 
stens im Halbschlaf kann man ein begründetes Gefühl von der vorhandenen 
Schlaftiefe haben. Alle weiteren Angaben halte ich für trügerisch. Freilich mag 
sich bei anderen Personen das Wissen um die Schlaftiefe ein wenig verschieben. 
Bei mir persönlich ist die Periode des Ueberganges vom schweren Schlaf zum 
Erwachen für gewöhnlich recht kurz, weil ich‘ regelmäßiger Frühaufsteher bin, 
zudem auch der Schlaf sonst schwer, fast bleiern mit verhältnismäßig seltenen 
Träumen ist. 

Gelegentlich ereignen sich Träume von einer solchen Eindringlichkeit und 
Wucht, daß sie nicht nur undeutlich, bruchstückartig und unsicher erinnert wer- 
den, sondern Erlebnisse bilden, die sich aus dem Strom sonstigen Lebens herausheben 
und auch später noch mit anschaulicher Treue und vielen visuellen Einzelheiten 
reproduzierbar sind. Solche besonders eindrucksvollen Träume sind es vor allem, 
die wir von fremden Träumen vor allem berücksichtigen dürfen. 

‚ Im einzelnen wäre zur Methodenfrage noch vieles zu sagen, insbesondere wäre 
zu den Methoden der bisherigen Arbeiten im einzelnen kritisch Stellung zu neh- 
men. Jedoch würde uns das zu lange aufhalten, wollen wir doch; auch das bisher 
Erreichte nur in kurzer Uebersicht zusammenfassen, um weiter vorzustoßen, das 
ganze Traumproblem in Sicht zu bekommen und wenigstens eine einheitliche 
Grundlösung der wesentlichen Fragen anzubahnen. 


Grundgesetze des Traumlebens 


Wenn die Lichter des Tages verlöschen und der Mensch in das Dunkel des 
Schlafes zurücksinkt, taucht daraus die abenteuerlich phantastische Welt der 
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Träume auf. Wir kommen ihnen nicht unmittelbar nahe, können sie nie direkt 
fassen, sondern nur bei ihrem Enteilen am Morgen nach dem letzten Zipfel 
haschen. Erhaschen wir aber nichts mehr, dann dürfen wir doch nicht sagen, daß 
überhaupt kein Traum vorhanden gewesen sei. Darum ist die Frage nach der Häu- 
figkeit des Träumens im Grunde nicht beantwortbar. Wie oft träumen wir? Hier 
schon stehen zwei Auffassungen diametral einander gegenüber. Die eine behaup- 
tet, daß der Schlaf für gewöhnlich, besonders der Tiefschlaf traumlos ist, daß der 
Traum eine schlaffremde Ausnahmeerscheinung sei, die sich vor allem bei der 
Lockerung des festen Schlafes kurz vor dem Erwachen oder bei unruhig ober- 
flächlichem Schlaf einstellt. Als schlaffremde Erscheinung gehört danach der 
Traum in keiner Weise zum Schlafe, stellt vielmehr eine Störung der Nachtruhe 
dar. „Für die Zeit des tiefsten Schlafes“, sagt Hoche, „wird ebensowenig irgendein 
seelisches Geschehen anzunehmen sein, wie auf der Höhe des großen epileptischen 
Anfalles, in Vollnarkose oder im organisch bedingten Koma; es ist das eine zwar 
nicht zu beweisende, aber auch nicht zu widerlegende Annahme, die ihre guten 
Gründe hat‘“.?®) 


Dieser Auffassung tritt immer wieder die gegenseitige Ansicht entgegen, daß es ein 
traumloses Schlafen überhaupt nicht geben könne, weil das seelische Leben des 
Menschen niemals aussetze. Namen wie Leibniz, Kant und Carus lassen sich für 
diese Ansicht beibringen. So sagt Kant in seiner „Anthropologie“: „Man kann 
wohl für sicher annehmen, daß kein Schlaf ohne Traum sein könne, und wer nicht 
geträumt zu haben meint, seinen Traum nur vergessen hat“.”') In den „Träumen 
eines Geistersehers‘ sagt Kant: „Viele Philosophen glauben sich ohne den min- 
destens besorglichen Widerspruch auf den Zustand des festen Schlafes berufen 
zu können, wenn sie die Wirklichkeit dunkler Vorstellungen behaupten wollen, 
da sich doch nichts weiter mit Sicherheit davon sagen läßt, als daß wir uns im 
Wachen keiner von denjenigen erinnern, die wir etwa im Schlafe mochten gehabt 
haben, und daraus nur so viel folgt, daß sie im Erwachen nicht, klar vorgestellt 
worden, aber nicht, daß sie schon damals, als wir schliefen, dunkel waren. Ich 
vermute vielmehr, daß dieselben klärer und ausgebreiteter sein mögen, als selbst 
die klärsten im Wachen, weil dieses bei völliger Ruhe der äußeren Sinne von 
einem so tätigen Wesen, als die Seele ist, zu erwarten ist, wiewohl, da der Körper 
des Menschen zu der Zeit nicht mitempfunden ist, beim Erwachen die begleitende 
Idee desselben ermangelt ..... Die Handlungen einiger Schlafwanderer, welche 
bisweilen in solchem Zustande mehr Verstand zeigen als sonst, ob sie gleich: nichts 
davon beim Erwachen sich erinnern, bestätigt die Möglichkeit dessen, was ich 
vom festen Schlaf vermute“) Je tiefer der Schlaf ist, je schärfer sich Wachen und 
Schlafen voneinander abheben, desto weniger wird es möglich, das im Schlafzu- 
stand Erlebte mit ins wache Erinnern mithinüberzunehmen, weshalb das Sich- 
Nicht-Erinnernkönnen an Träume kein Argument für ihr Nichtvorhandensein ist. 
Lediglich wenn im leichten Morgenschlaf die Grenzen von Schlafen und Wachen 
weniger scharf sind, die Traumbilder lebhafter werden, ist auch die Erinnerung 
daran unschwer möglich. Aber unablässig ist die Seele auch während des Schlaf- 
zustandes tätig, so daß sie nie eigentlich ohne Traum sein könne. Zwar ist das 
Weltbewußtsein im Traume lahmgelegt, weil die wirkliche Wechselwirkung zur 
Umwelt fehlt und die auftauchenden Vorstellungen von der Welt jeden fe- 
sten Haltes an der Welt entbehren, mithin auf das Willkürlichste hin und her- 
schwanken, Aber „das Selbstbewußtsein kann die Seele, solange sie überhaupt 
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die Bedingungen des Bewußtseins erhält, nicht wieder verlieren, wenn sie es ein- 
mal erlangt hat, und also besitzt sie es auch im Traume“, sagt Carus.?) 


Um diese Frage zu einer Entscheidung zu bringen, erinnern wir an das, was 
wir an anderer Stelle?a) über das Wesen des Schlafes als aktiver Betätigung des 
Menschen gesagt haben. Der Schlaf ist keineswegs bloß eine rein negative Erschei- 
nung, darf nicht bloß durch das Fehlen des Bewußtseins definiert werden, dann 
stünde er auf der gleichen Ebene wie die Blockierung der Bewußtseinstätigkeit in 
der Vollnarkose oder im organisch bedingten Koma, d. h. der schweren Ohnmacht. 
Aber diese Gleichsetzung, die auch Hoche in seinem oben zitierten Worte vor- 
nimmt, ist irrig. Zwar ist im Schlafe die Fähigkeit, von Reizen angesprochen zu 
werden, stark herabgesetzt, aber nicht in jeder Hinsicht gleichmäßig und mecha- 
nisch, sondern nach den individuell persönlichen Lebensinteressen ganz verschie- 
den. Die Abstellung des Beachtens der Reize ist auch im Schlafe nicht völlig 
durchgeführt, sondern nur teilweise. Etwas wacht auch während des Schlafens im 
Menschen, merkt auf entsprechende Reize. Trotz des ständigen Rüttelns und 
Klopfens der Räder an den Verbindungsstellen der Schienen vermag ein Reisender 
im fahrenden Zug zu schlafen bis die Stimme des Schaffners, die einen viel lei- 
seren Reiz darstellt, ihn weckt. Wer seinen Wohnsitz vom stillen Lande in die 
lärmende Großstadt verlegt, wird in den ersten Nächten vom Verkehrslärm ge- 
stört. Bald aber haben die starken Weckreize ihre Wirkung eingebüßt, der Schla- 
fende versteht sie auszuschalten. Doch bleibt etwa die Mutter durch das viel 
leisere Wimmern ihres Kindes leicht erweckbar. Im Kriege vermögen Soldaten 
im ohrenbetäubenden Trommelfeuer zu schlafen, aber das leichte Anschlagen der 
Telephonklingel läßt sie auffahren. Umgekehrt ist es sogar gelegentlich das: Auf- 
hören eines; Reizes, was erweckend wirkt, so beim Müller, der erwacht, wenn sein 
Mühlrad aufhört, im gewohnten Gang zu schlagen, oder beim Konzertschläfer, der 
vom Verstummen der Musik emporschreckt und zu applaudieren anfängt. Aus all 
diesen Fällen erweist sich das Eine, daß Schlafen nicht einfach ein Passivwerden 
bedeutet, wobei die Größe der nötigen Erweckreize und die Schlaftiefe in einem 
einfachen Verhältnis zueinander stünden. Auch während des Schlafes und trotz 
des Schlafes besteht ein aktives Unterscheidungsvermögen und benimmt sich ganz 
ähnlich wie im Wachen, wobei nicht mechanisch irgendwelche Bereiche aus- und 
eingeschaltet sind, sondern die individuellen Einstellungen, Wünsche, Besprgnisse, 
Verpflichtungen wach und tätig bleiben. Insofern ist also der Schlaf keineswegs — 
wie Hoche meint — bloß ein physiologischer Zustand, bei dem nichts sinnvoll zu 


verstehen wäre. Es ruht keineswegs die Psyche ganz, um den vegetativen Funk- 
tionen allein das Feld zu überlassen. 


Gerade am Schlaf läßt sich die Berechtigung der Unterscheidung von Perzep- 
tion und Apperzeption, wie sie die alte Schule der Psychologie lehrte, erweisen. 
Perzeption ist die einfache Erregung der Sinnesorgane und der entsprechenden 
Hirnteile, während Apperzeption die eigentliche Wahrnehmung dieser Erregungen 
bedeutet, wodurch sie bewußt werden und gedächtnismäßig festgehalten werden 
können. Damit eine Perzeption zur Apperzeption werde, muß die Erregung ent- 
weder an sich eine besondere Stärke und Durchschlagskraft besitzen oder aber, 
falls sie schwach ist, muß sie den besonderen Interessen des Wahrnehmenden ent- 
.gegenkommen. Daß sie aber unterschwellig doch .nicht ganz spurlos an uns 
vorübergeht, läßt sich im hypnotischen Schlafe zeigen. Was im Wachbewußtsein 
nicht erlebt und auch nicht erinnerbar ist, läßt sich im hypnotischen Zustand aus 
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der Tiefe der Erinnerung hervorholen, womit der Beweis erbracht ist, daß es 
nicht spurlos an uns vorüberging. 

Durch eine Reihe weiterer Beobachtungen kommt man zu dem Ergebnis, daß 
das Erlöschen der Funktionen im Schlafe nicht auf einer passiven Entmächtigung 
beruht, daß das Nichthören und Nichtfühlen nicht die Unfähigkeit dazu ist, son- 
dern viel eher Nichthörenwollen wie Nichtfühlenwollen sind, gleichsam ein Sich- 
taub- und Sich-gefühllos-stellen sind, der Schlaf also eine aktive Umstellung auf 
Ruhehabenwollen wie Erholung ist. 

Versuche, die bei Menschen im künstlichen Schlaf, der Hypnose vorgenommen 
werden, bestätigen das Gesagte. Wohl die meisten Menschen lassen sich in diesen 
künstlichen Schlaf versetzen. Im hypnotischen Schlaf bleibt ein eigentümlicher 
seelischer Bezug des Eingeschläferten mit dem Hypnotiseur bestehen. Befehle 
werden aufgenommen, behalten und später im Wachzustand zu befohlener Zeit 
ausgeführt, ohne daß der Ausführende eine Erinnerung an den Auftrag hat. Mit- 
unter gelingt es auch, normal Schlafenden Suggestionen zu erteilen, die im späteren 
Wachzustand wirksam werden. Im hypnotischen Schlaf gegebene Befehle, die sich 
auf bestimmte Zeiten beziehen, werden mit einer überraschenden Genauigkeit 
ausgeführt. Es kann verlangt werden, einen Befehl in mehr als tausend Minuten 
auszuführen. Mathematisch genau wird zur vorgeschriebenen Zeit der Befehl aus- 
geführt, ohne daß eine Wachberechnung erfolgte. Ja, der Ausführende weiß in 
dem Wachzustand von dem erhaltenen Auftrage nichts mehr. 


Dem Psychiater Forel gelang es, dem Wartepersonal, das unruhige Geistes- 
kranke zu betreuen hatte, einen „Ammenschlaf“ künstlich zu suggerieren. Trotz 
des Schlafes, dessen sie zur Erholung bedurften, waren sie auf das Treiben ihrer 
Patienten eingestellt und erwachten leicht, ohne es zu überhören. In ähnlicher 
Weise wirkt ja auch der Vorsatz, zu einer bestimmten Zeit vor der üblichen Zeit 
des Aufstehens zu erwachen, bei vielen Menschen mit einer ziemlichen Sicherheit. 

All diese Tatsachen, die wir hier nur andeuten können, bestätigen, daß der 
Schlaf nicht einfach Bewußtseinsblockade ist, die psychisch irrelevant wäre. Viel- 
mehr ist auch da die Seele in einem gewissen Sinne tätig. Ja wenn wir die regu- 
lierenden und regenerierenden Tätigkeiten, die sie auch im Schlafe ausübt, hin- 
zunehmen, müssen wir tatsächlich sagen, daß es keine Zeit gibt, in der die Seele 
nicht tätig wäre. Dennoch möchten wir diese Tätigkeit nicht Traum nennen. Denn 
die bezeichnete Tätigkeit im Schlafe erfolgt doch in einer Tiefe des Unbewußten, 
in die auch der Traum nicht hinabreicht. Der Traum bleibt ein Zwischenspiel 
zwischen diesem tief unbewußten Naturgeschehen und dem bewußten Seelenleben 
des Wachens. Insofern ist es zunächst richtig, den Begriff des Traumes nicht zu 
weit auszudehnen, und nur das als Traum zu bezeichnen, dessen wir uns beim 
Erwachen erinnern können. Nur dieses Erinnerungsfähige des dämmernden Halb- 
bewußtseins im Schlafzustand wollen wir im weiteren „Traum“ nennen. In diesem 
Sinne verstanden läßt sich empirisch nicht nachweisen, daß Schlafen immer mit 
Träumen verbunden sein müsse. Anderseits aber ist doch die von Kant und Carus 
vorgebrachte Behauptung, der Geist könne nie schlafen, sondern sei immerdar 
wach und tätig, nicht unrichtig und in einern gewissen Ausmaß auch durch Tat- 
sachen belegbar. Wenn man freilich keine Seele außer den bewußten seelischen 
Akten anerkennt und einen substantiell-seelischen Träger des Geistes leugnet, 
wird man diesen Tatsachen nicht gerecht, wie man auch den geheimnisvoll-sinn- 
vollen Vorgängen des Schlaflebens verständnislos gegenüber bleiben muß. Er- 
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kennt man aber die zielstrebige Leitung des gesamten Lebensgeschehens im Men- 
schen durch die Seele an, dann darf auch der „Traum‘ nicht davon ausgenommen 
werden. In diesem Sinne sagt August Bier: „Ist es denn anzunehmen, daß ein 
physiologischer Vorgang wie der Traum, der wahrscheinlich mit jedem, sicher aber 
mit fast jedem Schlaf verbunden ist, für den Menschen ziellos oder, wir wollen 
hier gleich sagen, sinn- und zwecklos ist? In diesem Falle würde er unter den 
physiologischen Vorgängen eine Sonderstellung einnehmen. Das ist für einen 
Teleologen eine unmögliche Auffassung. Hätte man mich, der ich mich als solchen 
mein ganzes wissenschaftliches Leben lang bekannt habe, vor fünfzig Jahren ge- 
fragt. ob ich dies für angängig hielte, so hätte ich es ohne Besinnen verneint, ob- 
wohl ich mir damals den Kopf über den Traum nicht zerbrochen habe‘“.?) 

Von vornherein ist anzunehmen, daß auch der Traum einen echten Zielsinn 
hat, auch wenn dieser nicht auf der Ebene des rationalen Bewußtseinsdenkens liegt, 
sondern in jener tieferen, wo die Wurzeln sowohl des Biologischen wie des See- 
lischen zusammenkommen. Somit können wir uns schon in der Elementaranalyse 
nicht mit Hoche damit begnügen, lediglich formale Gesetzlichkeiten bizarr sinnlo- 
ser Traumbilder aufzusuchen. 

Wenn wir nun daran gehen, den Traum als solchen zu beschreiben, sein grund- 
legendes charakteristisches Wesensmerkmal herauszustellen, das ihn vom Wach- 
zustande abhebt und ihn eben zum „bloßen“ Traum macht, so mag für den ersten 
Anschein die Antwort sehr leicht erscheinen... Von unserer Gesamterfahrung her 
meinen wir ein zureichendes Unterscheidungsvermögen zwischen Traumerlebnis 
und’ Wacherlebnis zu haben. Für die Lebenspraxis genügt wohl diese erfahrungs- 
mäßig gegründete Kenntnis des Unterschiedes. Sobald wir aber das allgemeingül- 
tige, wissenschaftlich gesicherte unterscheidende Wesensmerkmal angeben sollen, 
geraten wir bald in Schwierigkeiten. Traumbilder — se sagen wir zunächst — sind 
nebelhaft flüchtig, dunstig zerfahrend, mit fließenden Umrissen, ein Grau in 
Grau, ohne festen Zusammenhalt geht ein Bild ins andere über, es fehlt ihnen der. 
solide, ins Einzelne konkretisierte feste Bestand. Eine Person erscheint, bald ist es 
der Vater, bald ein Fremder, bald ein Polizist — und doch immer der gleiche 
Mensch. Die Gesetze der Wirklichkeitslogik, der Identität des Bestimmten wie der 
Nicht-Identität des Anderen, sie gelten hier nicht. Damit scheinen sie sich ohne 
weiteres von der festgefügten „wirklichen“ Welt des Wachzustandes zu unterschei- 
den. Aber bei exakter Beobachtung stößt man auf die Tatsache, daß nebelhafte 
Unbestimmtheit, Durchsichtigkeit und Inkohärenz keineswegs unbedingt zum 
Traume gehören. Zum Beleg dafür gebe ich ein Bruchstück des Berichtes von ei- 
nem eigenen Traum wieder, den ich schon einmal kurz erwähnt habe. 


„Ich trete aus dem finsteren Gange eines alten Hauses einer Altstadt in die 
sonnendurchflutete Helle des Freien und erblicke vor mir die ‚Karls-Universi- 
tät‘ — ein Phantasie-Gebilde meines Traumes. Es ist ein stattlicher prunkvoller 
Barockbau, auf den das Licht der Morgensonne fällt. Der im Traum selbst sich 
regende Gedanke, das Bild könne ein bloßes Traumbild sein, steht im Widerstreit 
zu der Wahrnehmung, daß das Bild gar nicht die meist für typisch gehaltenen 
Merkmale eines Traumbildes aufweist, sondern mit soviel kleinsten Einzelheiten 
der Zeichnung und Nuancen der Lichtgebung ausgestattet ist, daß es ferner von 
einer geradezu blendenden Helle ist, daß man das Bild photographisch getreu 
nennen möchte. Kritisch sage ich mir: soll dieses Bild kein bloßes Traumbild sein, 
dann muß sich seine Tatsächlichkeit durch Hinzuziehung eines zweiten Sinnes 
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verifizieren lassen. Mit Spannung strecke ich meine Hand aus, um festzustellen, 
ob bei der taktilen Berührung das Bild wie ein Nebel zergeht oder ob es realen Wi- 
derstand bietet. Erstaunt stelle ich im Traume fest, daß es meinem Zugreifen Wi- 
derstand entgegensetzt und schließe unwillkürlich: also liegt keine traumhafte 
Phantasie vor, sondern handfeste Wirklichkeit‘. 


Dieser Traumbericht schlägt so ziemlich allem ins Gesicht, was man gemein- 
hin „ohne weiteres“ über den Traum zu wissen meint, daß er eine bloße Anein- 
anderreihung von phantastischen Bildern nebelhafter Art sei, wovon jegliches lo- 
gische Denken wie jeder Sinnenzusammenhang ausgeschlossen sei. So einfach ist 
die Unterscheidung nicht. Es können grundsätzlich alle Formen seelischen Ge- 
schehens in ihm vorkommen. Erst vom Wachzustand her mit seinem kritischen 
Denken gelingt es uns, letztlich einen befriedigenden Abschluß der kritischen Frage 
nach der Wirklichkeit der Bilder zu erreichen, was uns jedoch hier jetzt nicht wei- 
ter beschäftigen soll. 


Hinzufügen will ich einen analogen Traumbericht des bekannten Zoologen 
Hans Spemann. In seiner Selbstbiographie schreibt er: „Meine glücklichsten Träu- 
me handelten vom ‚Haben‘ von Tieren. So träumte ich einmal von Forellen in 
einem klaren Bach; auf einmal kam mir der entmutigende Gedanke, daß es nur 
ein Traum sein möchte, bis ich mich durch Anfassen überzeugte, daß ich sie wirk- 
lich hatte. Was leider nicht hinderte, daß ich aufwachte und sah, daß es doch nur 
ein Traum gewesen war“.®) 

Anstatt von vornherein in einer allgemeinen Begriffsbestimmung das unter- 
scheidende Wesensmerkmal erreichen, gewis$ermaßen mitten ins Ding hineinsprin- 
gen und sein Geheimnis mit einem Schlage enträtseln zu wollen, müssen wir uns 
bescheiden und damit beginnen, den Traum sorgsam in seinen Einzelheiten von 
außen her zu beobachten, um Schließlich eine Tür zu entdecken, die ins Innere 

Fast nie können wir die Entstehung eines Traumes unmittelbar beobachten; 
denn für gewöhnlich erhaschen wir ja von dem Traume selbst nur einen letzten 
Rest und müssen uns von daher um sein Verständnis bemühen. Gelegentlich aber 
gelingt es doch beim Entsinken in den Schlaf, die auftauchenden Bilder zu beob- 
achten, noch einmal den Schlaf abzuschütteln und das Erlebte zu notieren, 

Beim Betreten des Schlafzimmers bemerkte ich einmal einen aufdringlichen 
unangenehmen Geruch, dessen Ursache ich nicht fand. Deshalb öffnete ich ein 
Fenster und legte mich nieder. Da ich übermüdet war, versank ich bald in einen 
dämmernden Halbschlaf, wobei der affektgeladene Gedanke: Woher der ekelhafte 
Geruch? perseverierte und Anlaß wurde, daß typische hypnagoge Bilder aufstie- 
gen. Ein lebhafter visueller Eindruck bezog sich auf Wäsche im Schrank, die sich 
rhythmisch zu heben und zu senken begann, als ob darunter Tiere quabbelten. 
Beim Aufheben zeigte sich darunter ein ganz ekeliges Bild: eine Brut von völlig 
unbekannten Tieren, die in keiner Weise bekannten glichen. Ihre Farbe war gif- 
tig schwefelgelblich, eine Farbe, die für Lebewesen bezeichnend ist, die sich im 
Finsteren ohne Lichteinwirkung entwickeln. Diese Farbe wurde als ekelig unan- 
genehm empfunden. Aus Erlebnisresten waren die aufsteigenden Tierbilder nicht 
zu erklären, noch stiegen sie sinnlos und zusammenhanglos auf. Vielmehr war 
eine unerledigte seelische Spannung, eine unbeantwortete Frage Anlaß für eine 
Traum-,„Arbeit“ — wenn freilich dieser schwer-wuchtige Begriff der Arbeit zu 
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dem leichten Spiel der Phantasie mit Bildern schlecht passen will. Ihre Richtung 
erhält das Phantasiespiel von einem bedrängenden Affekt. Bezeichnend ist, daß 
die Frage ja eigentlich beim Wahrnehmen eines ekeligen Geruches auftaucht und 
eine Geruchs-Ursache sucht, während die Traum-Beantwortung die Frage nach 
der Herkunft der ekeligen Wahrnehmung auf das optische Gebiet verschiebt. Nicht 
eine Geruchswahrnehmung wird für die Erklärung des ekeligen Geruches geboten, 
sondern ein ekeliger Anblick, wobei eine eigentliche Geruchsvorstellung im Traume 
ganz fehlt. Es erfolgt’hier eine für das Traumleben sehr bezeichnende Verschie- 
bung: Träume bauen sich fast nur aus optischen Vorstellungsbildern auf. 


Auch beim Erwachen und Erinnern an einen eben gehabten Traum kann uns 
der veranlassende Reiz unmittelbar klar sein. So etwa berichtet Hacker, wie ein 
kleiner Schmerz am Knie Veranlassung für eine lange Reihe von Traumbildern 
wurde, bis schließlich das Bein leichenhaft tot erschien. Ein an sich geringfügiges 
Motiv wird dabei ungeheuer verstärkt, im Sinne des Motivs werden Bilder anein- 
andergereiht (assoziiert), die sonst keinen aufweisbaren Sinnzusammenhang ha- 
ben. Aus dem Schmerz gebiert sich eine ängstliche Erwartung möglicher Folgen 
des Schmerzes, sie treibt die Einbildungskraft an, entsprechende Bilder zu formen. 
Auch hier ist nicht einfach der sinnlich empfundene Schmerz der Reiz, der den 
Traum schafft. Vielmehr tritt ein gedankliches Element hinzu. Die ängstlichen Be- 
denken, was aus dem Schmerz folgen könnte, rufen die riesig vergrößerten gei- 
sterhaften Bilder wach. 

Wenn auch dem Traume eine unerlöste affektive Spannung zugrundeliegt, so 
geschieht in ihm doch keine geistige Verarbeitung, die mit dem Wachdenken zu 
vergleichen wäre. Gerade die exakten Traumbeobachtungen, die aus der denk- 
psychologischen Schule hervorgingen (Hacker und Köhler) zeigen in sauberer Ein- 
zelanalyse die großen Mängel, die dem Traumleben im Vergleich mit dem Wach- 
zustand eigen Sind. 

Das bewußte Ich, das mit seinen Worten als Lautsymbolen einen bestimmten 
gedanklichen Sinn verbindet, das seine optischen, akustischen und sonstigen Ein- 
drücke für gewöhnlich klar und eindeutig Dingen in Raum und Zeit zuordnet, sich 
Fragen stellt und sie mit einer gewissen zielstrebigen Logik zu beantworten un- 
ternimmt, Tatsachen feststellt, daraus Schlüsse zieht, dieses Ich eben schläft. Da-- 
her kommt es, daß im Traum Wortvorstellungen auftauchen, ohne daß der dazu-- 
gehörige Sinn bewußt wird, daß sinnlose Wortzusammenhänge als Reste aus dem 
letzten Wacherleben des vergangenen Tages verharren und sich aufdrängen, daß 
der Traumablauf dem ideenflüchtigen Wortschwall eines Geisteskranken gleichen 
kann. Das geordnete Denken tritt zurück, ohne ganz ausgeschaltet zu sein. Im 
Traum können die gröbsten Verstöße gegen die elementare Logik geschehen, ohne 
daß es im geringsten auffällt. Eine Traumgestalt kann bald den Vater darstellen, 
bald sich zum Bruder wandeln, ohne ‘daß eine Diskontinuität störend bemerkt 
würde, Offensichtlich sind diese Mängel nicht eigentlich Ergebnis einer besonde- 
ren Traumarbeit, sondern Folgen der Entmächtigung des bewußtdenkenden Ich im 
Traume. Freilich wirkt — wie auch P. Köhler aus eigenem Erleben berichtet — 
die kritische Haltung des Wachzustandes in den Traum hinein derart, daß sie so- 
gar fortgesetzt seinen Trauminhalt mit ihrer Kritik begleiten kann. Jeden Augenblick 
ist das Denken bereit, in das Getriebe des gesteigerten Vorstellungslebens einzu- 
greifen und sich geltend zu machen. Doch ist es wieder nicht die Kritik des be- 
sonnenen Wachzustandes, die sich im Traume zur Geltung kringt. Ohne jede Kri- 
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tik wird die am Anfang des Traumes gegebene Lage hingenommen, mag sie noch 
so seltsam und bizarr sein. Ebenso ist es mit der eigenen Lage im Traumgesche- 
hen; sie bleibt kritikfrei. Mag eine geträumte Angst sich auf noch so unsinnige 
Dinge beziehen und von ihnen ausgehen; hiergegen richtet sich keine Kritik. 


Oft hat man die Inhalte der Träume mit den Erlebnissen des vorangehenden 
Wachlebens verglichen und gefragt, wieweit die Erlebnisse der letzten Tage nach- 
klingen. Dabei ergibt sich die ziemlich selbstverständliche Tatsache, daß je näher 
zeitlich Wacherlebnisse dem Traum liegen, sie desto mehr Aussicht auf Verwen- 
dung im Traumleben haben. Doch ist es bezeichnend, daß fast nie ein Erlebnis 
etwa des Vortages genau reproduziert wird. Nur Trümmer früherer Erlebnisse 
werden zu ganz neuen Konstellationen zusammengefügt. Ganz auseinanderliegende 
und scheinbar einander ganz fremde Tatsachen und Vorgänge des Wachlebens 
werden zu einer neuen Einheit verschmolzen. Die seltsamsten Konfusionen sind 
dabei möglich, eben dadurch begünstigt, daß das kontrollierende Denken dabei 
weitgehend ausgeschaltet ist. Das Entscheidende, was uns auf weitere Spuren füh- 
ren wird, ist nicht die Frage, wieviel Prozent der Traumerlebnisse vom Vortage, 
wieviel der letzten Woche vorher usw. angehören, sondern was eigentlich diese 
merkwürdige Durcheinanderschiebung der Traumbilder veranlaßt. 

Zunächst wollen wir uns diese merkwürdige Durcheinanderschiebung der 
Traumbilder zu einer neuen bizarren Einheit an einem Beispiel aus meinen 
eigenen Traumprotokollen ansehen. „Ich gehe mit meinen Angehörigen spazieren, 
d. h. ich sehe meine Mitgänger nicht, sondern weiß nur darum, daß sie mitgehen, 
ohne genauer angeben zu können, wer im einzelnen dabei ist. Jedenfalls gehen 
meine Schwester und ihre Tochter mit. Die Orte sind Platz und Straßen einer 
Kleinstadt, wo ich vor Jahrzehnten die höhere Schule besucht habe. Nach dem 
Traumbewußtsein ist meine Nichte Schulanfängerin (tatsächlich besucht sie be- 
reits die dritte Klasse). Ich höre unterwegs sagen: Zu Hause wirst du etwas Unan- 
genehmes aus der Schule erfahren. Ohne daß weiteres gesagt wird, weiß ich, daß 
es sich um Klagen über ungenügende Fortschritte im Rechnen handelt. Zufällig be- 
gegnen wir Bekannten, die mit einem großen Schäferhund daherkommen. Ohne daß 
mich die Unmöglichkeit im geringsten stört, ist mir sofort bewußt: dieser Hund 
lehrt meine Nichte ebenso wie die Tochter des Hundebesitzers im Rechnen. Um 
den Hund auf die Probe zu stellen, ob er richtig zu rechnen vermag, frage ich ihn 
laut vor den Bekannten — ohne daß wir uns begrüßt hätten —: Wieviel ist 12 
+ 12? Der Hund antwortet: 23. Damit habe ich den Hund vor seinem Besitzer 
bloßgestellt und seine Unfähigkeit zum übertragenen Beruf dargetan. Dieser 
bestraft seinerseits den Hund mit einem schweren Peitschenhieb. Das Traumbild 
verschiebt sich, ohne daß die Verschiebung störend auffällt. Wir befinden uns in 
der Wohnung des Hundebesitzers, zu dem ich sage: Der Hund ist mir immer un- 
sympathisch, ich fürchte mich im Grunde vor ihm. Er hat ein schiefes Maul und 
einen lauernden Blick. Daraufhin bestraft der Hundebesitzer seinen Hund aber- 
mals mit schweren Peitschenhieben, so daß der Hund aufheult und zusammen- 
bricht. Dabei habe ich das bedauernde Gefühl, durch meine scharfen Bemerkungen 
dem Hunde unrecht getan zu haben. Ein heftig erregendes Mitleidsgefühl steigt in 
mir auf, ohne daß ich es zu äußern wage. Die Erregung erweckt mich. Ich finde 
mich in Schweiß gebadet vor und stelle fest, daß ich im Schlafe stark geschwitzt 


habe“. 
Zu diesem Traume ist im einzelnen festzustellen, daß ich. Platz und Straße der 
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Stadt zwar kenne, aber mit meinen Angehörigen nie dort spazieren gegangen bin, 
schon, weil weder sie noch ich dort wohnen. Auch. weile ich so selten bei meinen 
Angehörigen, daß ich von den Schulergebnissen kaum einmal etwas höre. Zudem 
sind,m. W. auch keine Klagen über mangelnde Fortschritte im Rechnen eingegan- 
gen, Höchstens glaube ich mich an eine Klage über eine gelegentliche Unpünktlich- 
keit. zu erinnern. Im Traume ist mir fraglos bewußt, mit „Bekannten“ zusammen 
zu treffen. Tatsächlich sind diese Traumgestalten so nebelhaft und so wenig kon- 
kretisiert, daß ich auch im Wachen diese Gestalten nicht identifizieren kann. 
Wahrscheinlich sind auch gar keine bestimmten Bekannten damit gemeint. Daß die 
märchenhafte Szene mit dem Hunde völlig unhistorisch ist, brauche ich kaum zu 
erwähnen. Die Vermutug könnte hier auftauchen, daß der „Hund“ hier nichts an- 
deres als ein despektierliches Symbolbild für einen Rechenlehrer meiner Nichte oder 
doch wenigstens für irgendeinen anderen Lehrer sein könnte. Aber hierzu fällt 
mir keine Assoziation ein, die Aufschluß bringen könnte. Ich kann mir nicht den- 
ken, wer oder was damit gemeint sein könnte. Daß ich gelegentlich vor fremden 
Hunden eine gewiße ängstliche Beunruhigung habe, noch ausgesprochner in der 
Kindheit gehabt habe, trifft zu, schon weil ich wenig mit Hunden umgegangen bin. 
Vielleicht aber — ließe sich vermuten — liegt wenigstens eine geheime unerledigte 
Rachsucht vor, die sich in diesem Traume ungehemmt von der Wirklichkeit aus- 
lebt. Die Vermutung liegt nahe und ich würde sie sofort annehmen, wenn mir eine 
verdrängte unerledigte Rachsucht in der Erinnerung aufstiege. Doch bietet sich 
mir keine Klärung bringende Erinnerung an. Möglich, daß sie so stark verdrängt 
ist, daß auch die nachträgliche Beschäftigung mit dem Traum noch nicht die er- 
lösende Befreiung bringt. 


Solche unmittelbaren Analysen des Einzeltraumes müssen erst versucht wer- 
den, ehe es erlaubt ist, ihn in einen größeren Zusammenhang zu stellen und ihn 
von dort aus zu interpretieren. Meist wird es der Einzelanalyse bereits gelingen, 
mehr Licht in den Fall zu bringen als hier. Aber dieses Beispiel ist gerade deshalb 
lehrreich, weil in sehr vielen, vielleicht den allermeisten Fällen die Einzelanalyse 
unbefriedigt-abbrechen muß. 


Hinweisen müssen wir hier auf die falschen Erinnerungen, die im Traum ge- 
häuft auftreten und mit dem Charakter völliger Gewißheit auftreten. Einen Traum, 
der sich nur aus solchen Täuschungen zusammensetzt, teilt Leonhard mit. „Ich 
nehme im Traum ein 50-Pfennig-Stück aus meiner Tasche und stelle fest, daß es 
größer ist als ein echtes. Mir fällt ein, daß ich dieses Geldstück von einem Haf- 
nermeister erhalten habe. Gleich darauf sehe ich einen Mann, in dem ich diesen 
Hafnermeister wiedererkenne. Ich werfe ihm vor, daß er mir ein falsches Geld- 
stück gegeben. Er spricht darauf von einer Kupfermünze und mir fällt jetzt ein, 
daß ich ja noch eine Kupfermünze von ihm erhalten habe, aber gleich als falsch 
erkannt und zurückgegeben habe. In diesem Traum bilden die falschen Erinne- 
rungen das vorherrschende Element. Ich habe vorher weder in Wirklichkeit noch 
im Traume einen Hafnermeister gesehen und doch erinnere ich mich im Traum, 
daß mir ein Hafnermeister Geld gegeben. Ich sehe einen Mann und erinnere mich 
fälschlicherweise sofort, daß er es war, den ich gesehen, obwohl mir der Mann 
nach seinem Aussehen in keiner Weise bekannt ist. Er spricht von einer Kupfer- 
münze und mir fällt ganz verkehrterweise ein, daß er mich ja auch noch mit 
einer Kupfermünze betrügen wollte, obwohl ein ähnlicher Vorgang nicht voraus- 
gegangen ist. Es folgen hier also mehrere falsche Erinnerungen aufeinander“.®) 
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Solche Erinnerungstäuschungen lassen sich in Träumen immer wieder aufweisen. 

Im einzelnen hat sich die exakte Traumforschung noch mit einer Reihe von 
Fragen eingehend befaßt, wie etwa die Zugehörigkeit der Traumbilder zu den 
verschiedenen Sinnesgebieten, wieviel der Traumbilder optischer Art, wieviel 
akustische, taktile, kinästhetische, Geruchs- und Geschmackvorstellungen sind. 
Weiterhin was Sich bei Vergleichung der Traumbilder mit den Vorstellungen des 
Wachzustandes im einzelnen ergibt, welche Sinnesreize im Traum phantastisch 
verarbeitet werden und dergleichen mehr. Aus diesen Untersuchungen ergibt sich 
eigentlich nicht viel mehr, als was die sorgfältige regelmäßige Selbstbeobachtung 
zeigt und allgemein bekannt ist. Darum können, wir hier darüber hinweggehen. 


Lediglich eine viel erörterte Frage sei hier noch kurz angeschnitten: Wie lange 
dauern Träume? Auch diese Frage ist unserem unmittelbaren Zugriff entzogen 
und nicht voll beantwortbar. Aber eine Reihe von Beobachtungen legen uns doch 
den Schluß nahe, daß zeitlich scheinbar sehr ausgedehnte Träume in Augenblicken 
ablaufen können. So erstaunlich richtig die Zeit unbewußt geschätzt werden kann, 
z. B. bei dem eigenartigen Phänomen der Kopfuhr oder bei den zeitlich genau 
bezeichneten Aufträgen im hypnotischen Schlafe, so versagt die Zeitschätzung 
im unmittelbaren Traumerleben. Am überraschendsten und auffälligsten tritt | 
uns das bei den ‚sogenannten „Sinnesreizträumen“ entgegen, wo also ein beson- 
derer Reiz wie das Rauschen des aus dem Bett fallenden Deckbettes, die Berüh- 
rung einer kalten Metallstange durch den Fuß, der sich ausstreckt u. a. m. den 
Traum veranlaßt. Die Reize wecken uns auf. Vor dem Erwachen aber spielt sich 
mit phantastischer Eile ein inhaltreicher Traum ab. „Wer hätte‘ nicht selbst schon 
einen solchen Traum erlebt? Er führt uns z. B. in den Krieg, durch mannigfache 
Abenteuer und strategische Handlungen, in deren Verlauf ein Pulvermagazin 
explodiert. Der Knall weckt uns auf und wir sehen den eben umgestürzten Stuhl, 
dessen Fall offensichtlich erst den Traum ausgelöst hat, dessen Ende unser Er- 
wachen bringt. Ein besonders eindrucksvolles Beispiel eines solchen Traumes hat 
ein französischer Traumforscher berichtet: Er träumte von der Schreckensherr- 
schaft zur Zeit der französischen Revolution, von verschiedenen grauenhaften 
Mordszenen, in deren Verlauf er selbst vor den Gerichtshof zitiert wird. Er sieht 
alle die berühmten Revolutionsgrößen vor sich, wird nach mancherlei Zwischen-. 
fällen, die ihm nicht in Erinnerung geblieben sind, verurteilt und, begleitet von 
einer unübersehbaren Menschenmenge, zum Richtplatz geführt. Er sieht sich das 
Schafott besteigen, festgeschnallt werden, sieht das Messer der Guillotine herab- 
stürzen, fühlt, wie sein Haupt vom Rumpf getrennt wird und wacht in entsetz- 
licher Angst auf — der Bettaufsatz ist herabgefallen und hat, ähnlich wie das 
Messer einer Guillotine, seine Halswirbelsäule getroffen. Kein Wunder, das Ende 
des Traumes ist sein Ursprung!“ (Winterstein).’”) 

Ein für die Frage nach der Zeitdauer des Traumgeschehens sehr aufschluß- 
reicher Traum sei hier noch wiedergegeben. „Paris, Ende 1815, im Gefängnis. 
Ein Traum besonders hinterließ Herrn Antoine Marie Chamans Graf von Lava- . 
lette einen so tiefen Eindruck, daß auch die Zeit ihn nicht verwischen konnte. 
So hat er ihn erzählt: 

Eines Nachts, nachdem ich bereits eingeschlafen war, weckte mich die Turmuhr 
des Palais, die Mitternacht schlug. Ich hörte, wie das Gitter geöffnet wurde, um 
die Schildwache abzulösen, aber gleich schlief ich wieder ein. Im Schlaf hatte ich 
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Ich befand mich in der Rue Saint-Honor&, in der Nähe der Rue de Echelle; überall 
herrschte eine grausige Dunkelheit, alles war verödet, und doch erhob sich als- 
bald ein dumpfes, dumpfes Getöse .. . Im Hintergrund der Straße tauchte plötz- 
lich ein Reitertrupp auf und kam auf mich zu, aber Menschen und Pferde hatten 
zerfetzte Haut. Die Reiter trugen Fackeln, rote Flammen erhellten ihre Gesichter, 
die von bloßgelegten Muskeln blutig durchzogen waren, ihre eingesunkenen Au- 
gen rollten in tiefen Höhlen, ihre Münder waren aufgerissen bis zu den Ohren 
und Helmhauben von herabhängendem Fleisch überragten {ihre scheußlichen 
Köpfe. Die Pferde schleppten langsam ihre Leiber durch den Rinnstein, aus dem 
das Blut bis zu den Häusern stieg. Bleiche Frauen mit aufgelöstem Haar zeigten 
sich schweigend an den Fenstern und verschwanden wieder. Dumpfes, unartiku- 
liertes Wimmern erfüllte die Luft, ich war allein auf der Straße, allein starr vor 
Schrecken und hatte nicht die Kraft, mein Heil in der Flucht zu suchen. Die 
furchtbare Kavalkade ritt im Galopp vorbei, ritt immerfort an mir vorbei und 
schleuderte mir schreckliche Blicke zu. Länger als fünf Stunden dauerte dieser 
Zug, endlich war er vorüber; ihm folgte eine unendliche Menge von Artillerie- 
wagen, beladen mit zerfetzten Leichen, die noch zuckten. Ein ekelhafter Geruch 
von Blut und Pech erstickte mich... und plötzlich wurde das Gitter heftig ge- 
schlossen und ich erwachte. 


Ich ließ meine Uhr schlagen, es war erst Mitternacht. 

Also hatte diese schreckliche Phantasieorgie nur zwei oder drei Minuten ge- 
dauert, gerade so lange, als man brauchte, um die Schildwache abzulösen und 
das Gitter wieder zu schließen. Da es sehr kalt war, dauerte die Instruktion des 
Wachpostens nur ganz kurz; am Morgen bestätigte mir der Gefängniswärter meine 
Zeitberechnung. Und doch kann ich mich an kein einziges Ereignis meines Lebens 
erinnern, dessen Dauer ich mit einer solchen Genauigkeit bestimmen könnte, an 
keines, dessen Einzelheiten so tief in mein Gedächtnis eingegraben, so stark in 
meinem Bewußtsein geblieben wären“.?®) 


Wie ist es möglich, — so müssen wir fragen — daß in dieser kurzen Zeit- 
spanne zwischen dem Aufnehmen des Weckreizes und dem dadurch bedingten 
Erwachen eine solche Fülle von Erlebnissen sich abzuspielen vermag, die sich doch 
eigentlich nur in einem langen Zeitraum abwickeln können? An erster Stelle 
müssen wir bedenken, daß es sich ja hierbei nicht um einen wirklichen Ablauf 
handelt, der eine gewisse Zeit beansprucht, sondern lediglich um Bilder, die auch 
im Wachleben schon einander mit großer Geschwindigkeit jagen können. Beson- 
ders in großer Angst verliert man die Fähigkeit, den Zeitablauf ruhig zu schätzen 
und von der Angst gedrängt, jagen die Bilder der Phantasie mit einer rasenden 
Eile über die Bühne der Seele. Es handelt $ich dabei auch gar nicht um ins Ein- 
zelne ausgesponnene Szenen, sondern um flüchtige Bilder mit einer Fülle von 
zeitlich vorausgehenden und folgenden Einzelandeutungen, so daß der Eindruck 
einer langen Zeitdauer entstehen kann. Dem Bericht eines Schweizer Geologen, 
der 60 m tief auf ein Schneefeld abstürzte, können wir einen lehrreichen Beleg 
dieser Art entnehmen. In den etwa drei Sekunden, da er in die’ Tiefe stürzte, 
zogen eine Reihe von Gedanken und Vorstellungen an seinem Geiste vorüber: er 
bedachte, wie sein Sturz auf die Begleiter erschreckend wirken würde, daß er die 
Brille abnehmen müsse, damit keine Glassplitter in seine Augen eindringen, und 
daß er an dem Riechfläschchen riechen wolle, um nicht in Ohnmacht zu fallen; 
er sah den Boten, der seiner Mutter die Todesnachricht bringen würde, wie die 
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Angehörigen mit Schmerz, aber doch auch mit Fassung die Trauerbotschaft auf- 
nehmen würden.) 

Weiterhin ist bei der Frage nach der Zeitdauer der Träume zu beachten, daß un- 
sere subjektive Schätzung einer verflossenen Zeit mannigfaltigen Täuschungen 
unterworfen ist. Wir haben es wohl erlebt, daß wir unerwartet eine Fahrt unter- 
nehmen mußten, die im Laufe eines einzigen Tages mancherlei Ueberraschungen, 
Spannungen, Aufregungen und Anstrengungen mit sich brachte. Kehren wir am 
nächsten Tage heim, so können wir das Gefühl nicht los werden, als seien Wochen 
seit dem letzten Zuhausesein vergangen und wir selbst inzwischen schon ganz 
andere geworden. Eine Zeit, in der viel auf uns einstürmt, erscheint uns lang, 
umgekehrt schrumpft uns in der Erinnerung eine Zeit, die wenig Abwechslung 
mit sich brachte, sehr stark zusammen. Im Traume selber nehmen wir für ge- 
wöhnlich keine eigentliche Schätzung der Zeit vor, wie auch dem Traumerleben 
Langeweile fremd ist; nur aufgrund der Fülle der Traumbilder haben wir nach- 
träglich das Gefühl einer mehr oder minder langen Dauer des Traumes. Wie 
lange eigentlich Träume dauern, können wir nie unmittelbar genau erfahren. Nur 
das Eine wissen wir, daß sie gelegentlich sehr kurz sein können. 

Wenn wir nun an die Aufdeckung des Traumsinnes gehen wollen, also an die 
Beantwortung der Frage, ob und welchen Sinn die Traumerlebnisse haben, halten 
uns erst noch einmal die Warnungen der Traumforscher aus der experimentell- 
exakten Schule zurück, die uns erklären, Träume seien sinnlos, den ungeordne- 

ten Zuckungen des Veitstanzes zu vergleichen, im, Gegensatz zu den koordi- 
nierten Bewegungen des normalen Menschen. Nur Einzelbilder ohne jeden Zu- 
sammenhang würden im Traume auftauchen, tur für einen Augenblick seien 
sie uns bewußt, um sofort wieder den Platz für andere freizumachen. Das 
-Beziehungsbewußtsein, das sonst im Wachbewußtsein nebenher läuft und die ein- 
zelnen Eindrücke miteinander zu einer großen Erlebniseinheit verbindet, fehle 
im Traume ganz. Erst nachträglich sollen vom Wachbewußtsein die fehlenden 
Verbindungen hinzugedichtet werden. So sagt Hoche: „Der für das Traumleben 
charakteristische Mangel in der Ausgestaltung der Bilder kommt den meisten 
Träumenden gar nicht zum Bewußtsein; er bewirkt, daß Beschreibungen von 
Traumerlebnissen den tatsächlichen Hergang in der Regel falsch, d. h. zu gut wie- 
.dergeben; wer sich scharf beobachtet und das Beobachtete kritisch. sortiert, weiß, 
.daß er in der Darstellung verflossener Träume nicht das bringt, was nach Gestalt, 
Farbe usw. da war, sondern was es für das veränderte Bewußtsein des Träumen- 
den bedeutet. Laßwitz in seinem Buche ‚Wirklichkeiten‘ hat einmal sehr hübsch 
Traumdarstellung und tatsächlichen Traumhergang nebeneinander gestellt. Wer 
diesen Mechanismus durchschaut hat, tritt mit dem größten Mißtrauen an die 
rund und glatt laufenden Beschreibungen von angeblich in sich geschlossenen 
vollständigen Traumerlebnissen heran“ (45). 

Ich selbst habe ursprünglich auf dem gleichen Standpunkt gestanden und be- 
sonders am Anfang meiner Traumbeobachtungen aufgrund der ersten Traum- 
Protokolle gemeint, daß nur kleine unzusammenhängende Erlebnisstücke aus dem 
Traumleben feststellbar seien, daß jeder einheitliche Zusammenhang hinsichtlich 
des Ortes, der Zeit und der Handlung lediglich Ergebnis nachträglich dichtender 
Phantasie sei. Jedoch je länger man sich beobachtet, desto öfters stößt man auch 
trotz aller Verschiebungen in Raum, Zeit und Handlung auf gewisse Zusammen- 
hänge, die sich unmittelbar beobachten lassen. Man kann sich dazu erziehen, im 
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Zustand unmittelbar vor dem Erwachen den letzten Erlebnisrest anschaulich fest- 
zuhalten und von da rückläufig sich in einem gewissen Umfang eines größeren 
Stückes vom Traumerleben so zu erinnern, daß selbst Deutlichkeit bzw. Undeut- 
lichkeit der Bilder, Farbe, Sprünge, Verschiebungen, Verdichtungen usw. zum Be- 
wußtsein kommen. Trotz allem liegt häufig eine gewisse Einheit vor, an die man 
freilich nicht die Maßstäbe eines Wacherlebnisses legen: darf. Bestätigt wird meine 
Beobachtung durch andere Traumforschungen, denen Exaktheit nicht abzuspre- 
chen ist. 

So stellt auch P. Köhler fest: „In gar nicht seltenen Fällen besteht die deter- 
minierende Tendenz in dieser Zielstrebigkeit, diesem Sichhinbewegen der Ge- 
danken nach einer mehr oder weniger bestimmten Richtung. Es kommt aber auch, 
wenngleich seltener, vor, daß die Gedanken direkt unter dem Zwang einer Auf- 
gabe stehen, von einer Aufgabe im ureigentlichen Sinne geleitet werden‘ (455). 
In ähnlicher Weise sind die Traumberichte, die Gottlob Schmid in elfjähriger 
Arbeit wissenschaftlich einwandfrei gesammelt hat, mehr oder weniger Ganzhei- 
ten von Erlebnissen, obwohl daneben der typische Zerfall des Traumes in Disso- 
ziationen von Vorstellung, Wort, Bedeutung und Gedanke sein Unwesen treibt. 
In welchem Sinne nun ist der Traum eine Ganzheit? Diese Frage ist ein entschei- 
dender Wendepunkt der weiteren Traumanalyse. Bisher hielten wir uns zunächst 
noch an den Elementarbau des Traumes, die Bausteine, wie an die Gesetzmäßig- 
keiten des Aufbaues. Nun aber kommen wir an die eigentliche Kernfrage, an die 
wir schon gelegentlich stießen und bejahen konnten: Ist der Traum mehr als ein 
regellos zufälliges Beieinander Yngeordneter Bilder, hat er vielmehr einen ein- 
heitlichen Sinn? Welches ist nunf,dieser Sinn? 

Daß ein solcher Sinn anzunehmen ist, ergab sich uns bereits aus der Fest- 
stellung, daß Schlaf und Traum zunächst einmal als Lebensvorgänge einen biolo- 
gischen Sinn haben müssen, weiterhin aber konnten wir feststellen, daß der Schlaf 
nicht bloß ein physiologisches Geschehen ist, in dem das gesamte Seelenleben 
blockiert wäre; die Seele hat ihre Tätigkeit im Schlafe nicht völlig eingestellt. 
So muß es sich beim Traum grundsätzlich um seelisch verstehbare Geschehnisse 
handeln. 

Worin nun ganz im allgemeinen zunächst dieser gesuchte Sinn bestehen mag, 
läßt sich schon in etwa aus der Zwischenstellung des Traumes zwischen Wachen 
und Vollschlaf entnehmen. Wenn ich schlafe, zieht sich mein Selbst von seinem 
Betätigungsfeld, seinen Plänen, Wünschen, Süchten zurück und hält die von außen 
anstürmenden Reize wie die Beunruhigung durch die eigenen Strebungen ab. Der 
Ermüdete will von alledem nichts mehr wissen, um in der Tiefe des Schlafes die 
Erneuerung der Kraft, die Spannungsaufladung der entspannten Energie vorzu- 
nehmen. Der rechte Schlaf bringt darum geradezu eine „Wiedergeburt“. Der 
Mensch ist am Morgen wie „neugeboren“. „Was mich noch gestern wollt’ erschlaf- 
fen, ich schäm mich des im Morgenrot“ (Eichendorff). Je erholsamer und tiefer 
ein Schlaf war, desto weniger vermögen wir uns an Träume zu erinnern. Um- 
gekehrt je unruhiger und flacher das Schlafen war, desto mehr wurden wir durch 
Traumbilder erschreckt. Wir haben am nächsten Morgen das Gefühl, daß uns der 
Schlaf nicht voll geglückt ist und wir uns dementsprechend matt und zerschlagen 
fühlen. Von dieser ganz natürlich und schlicht gegebenen Tatsache ausgehend, 
müssen wir den Traum als eine Störung des Erholungsschlafes ansehen. Der 
Traum ist ja das Dämmerreich zwischen Tag und Nacht, zwischen dem hellen Ta- 
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gesbewußtsein und dem völligen Fehlen des Ich-Bewußtseins. Aus der eigenen 
Erfahrung wissen wir, daß immer dann, wenn wir mit etwas nicht fertig gewor- 
den sind, wenn uns etwas „wurmt“, in Aufregung oder Aerger gebracht hat, diese 
Erregungen in den Schlaf hineinwirken, seinen Beginn verzögern, ihn leichter und 
oberflächlicher machen und zu Träumen disponieren. Irgendetwas in der Seele 
läßt uns keine Ruhe, läßt uns nicht in den vollen Schlaf sinken, sondern wirkt 
noch anstachelnd und aufreizend in den Schlaf hinein. 

Die Störungen, die den Schlaf auslösen, können zwar einmal Empfindungen 
der äußeren Sinne sein, die auch im Schlafzustand die Barrieren durchbrechen 
und sich bei der Zentrale anmelden. Sie liefern dann aber nur die äußere Ver- 
anlassung, nicht aber den eigentlichen Inhalt der Träume. Die eigentliche und 
Hauptursache, wenn auch nicht immer Alleinursache, liegt in uns: selbst; es sind 
innere Spannungen, die nicht aufgearbeitet sind, uns erregen und sich selbst im 
Schlaf durchsetzen. 

Dafür, daß auch; bei Sinnesreizträumen nicht die volle Ursache vom Sinnes- 
reiz aus wirkt, sondern gerade das Spezifische des Traumes aus dem Seelenleben 
des Träumers stammt, entnehmen wir Freud ein sehr anschauliches Beispiel. Das 
Glockenzeichen der Weckuhr wird im Schlafe wahrgenommen. Ein geistreicher Be- 
obachter, Hildebrandt, teilt mit, wie sich an diese Wahrnehmung drei verschiedene 
Träume anschließen: 

„Ich gehe an einem Frühlingsmorgen spazieren und schlendre durch die 
grünenden Felder weiter bis zu einem benachbarten Dorfe, dort sehe ich die Be- 
wohner in Feierkleidung, das Gesangbuch unter dem Arm, zahlreich der Kirche 
zuwandern. Richtig! es ist ja Sonntag und der Frühgottesdienst wird bald be- 
ginnen. Ich beschließe, an diesem teilzunehmen, zuvor aber, weil ich etwas 
echauffiert bin, auf dem die Kirche umgebenden Friedhof mich etwas abzukühlen. 
Während ich hier verschiedene Grabinschriften lese, höre ich den Glöckner den 
Turm hinansteigen und sehe nun in der Höhe des letzteren die kleine Dorfglocke, 
die das Zeichen zum Beginn der Andacht geben wird. Noch eine ganze Weile hängt 
sie bewegungslos da, dann fängt sie an zu schwingen — und plötzlich ertönen ihre 
Schläge hell und durchdringend — so hell und durchdringend, daß sie meinem 
Schlaf ein Ende machen. Die Glockentöne aber kommen von dem Wecker“. 

„Eine zweite Kombination. Es ist heller Wintertag. Die Straßen sind hoch mit 
Schnee bedeckt. Ich habe meine Teilnahme an einer Schlittenfahrt zugesagt, muß 
aber lange warten, bis die Meldung erfolgt, der Schlitten stehe vor der Tür. Jetzt 
erfolgen die Vorbereitungen zum Einsteigen — der Pelz wird angelegt, der Fuß- 
sack hervorgeholt — und endlich sitze ich auf meinem Platze. Aber noch verzögert 
sich die Abfahrt, bis die Zügel den harrenden Rossen das fühlbare Zeichen geben. 
Nun ziehen diese an; die kräftig geschüttelten Schellen beginnen ihre wohlbe- 
kannte Janitscharenmusik mit einer Mächtigkeit, die augenblicklich das Spinn- 
gewebe des Traumes zerreißt. Wieder ist’s nichts anderes als der schrille Ton der 
Weckerglocke“, 

„Noch ein drittes Beispiel. Ich sehe ein Küchenmädchen mit einigen Dutzend 
aufgetürmter Teller den Korridor entlang zum Speisezimmer schreiten. Die Por- 
zellansäule in ihren Armen scheint mir in Gefahr, das Gleichgewicht zu verlieren. 
‚Nimm dich in acht‘, warne ich, ‚die ganze Ladung wird zur Erde fallen‘. Natürlich 
bleibt der obligate Widerspruch nicht aus: man sei dergleichen schon gewohnt 
usw., währenddessen ich noch immer mit Blicken der Besorgnis die Wandelnde 
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betrachte, Richtig, an der Türschwelle erfolgt ein Straucheln — das zerbrechliche 
Geschirr fällt und rasselt und prasselt in hundert Scherben auf dem Fußboden 
umher. Aber — das endlos sich fortsetzende Getön ist doch, wie ich bald merke, 
kein eigentliches Rasseln, sondern ein richtiges Klingeln; — und mit diesem 
Klingeln hat, wie nunmehr der Erwachende erkennt, nur der Wecker seine Schul- 
digkeit getan“.*) 

In allen drei Fällen ist der traumauslösende Reiz der gleiche, dennoch die 
Bilderfolge, die sich daran anschließt, eine ganz verschiedene. Es tut hier nichts 
zur Sache, daß die Szenen nachträglich etwas ausgeschmückt sein dürften; sie zei- 
gen jedenfalls das eine, daß wir die eigentlichen Ursachen für den Trauminhalt 
auf eigenseelischem Gebiete zu suchen haben. Denn der gleiche auslösende Reiz 
vermag ganz verschiedene Bildfolgen hervorzurufen. Wir wollen zu diesem Behelf 
uns einmal eine beliebige Traumanalyse, keineswegs ein besonders paradigma- 
tisches Beispiel, herausgreifen. 

In der Zeit, in der ich mich mit dem Traumproblem eingehend beschäftigte 
und ich meine Träume zu beobachten versuchte, konnte ich feststellen, daß ich 
tatsächlich viel öfters träumte, als ich gemeint hatte. Für gewöhnlich leide ich 
nach der Tagesarbeit an einer starken Ermüdung, so daß mein Schlaf bleiern 
schwer und tief ist. Regelmäßig erwache ich in der Nacht einmal, durch körper- 
liche Bedürfnisse erregt, habe aber dabei fast nie die Erinnerung an einen gehab- 
ten Traum. Der folgende Traum stammt aus der Nacht nach einem Tage, der 
keine so schwere Ermüdung wie sonst mit sich gebracht hatte; infolgedessen war 
auch der Schlaf nicht so tief wie sonst und wurde leichter gestört. Drei Träume 
habe ich aus dieser Nacht notiert. Von dem ersten sind jedoch nur so geringe 
Reste in der Erinnerung haften geblieben, daß eine daran sich anschließende 
Analyse nicht. möglich war. Was davon jedoch erinnerbar, kehrt auch in etwa im 
zweiten Traume wieder. 

Der zweite Traum, von dem bereits früher die Rede war, ist ein Morgen- 
traum, sofort nach dem Erwachen um etwa 41/2 Uhr aufgezeichnet. In unmittelbar 
erlebter Erinnerungsfrische war zunächst nur das Ende des Traumes. Durch die 
Besinnung beim Aufzeichnen angeregt, stellten sich aber die übrigen Teile des 
Traumerlebens in der Erinnerung mit solcher Lebhaftigkeit und Deutlichkeit wie- 
der ein, daß es zu ausführlich würde, wollten wir alle Einzelheiten in der erleb- 
ten Bestimmtheit wiedergeben. 

Die Besinnung auf das Traumgeschehen brachte dessen ersten Teil zuletzt mit 
der geringsten Erinnerungstreue zurück. Der Traum: Ich besteige die Eisenbahn 
und fahre nach einer Kleinstadt, die ein Gymnasium hat. Nicht mehr erinnerbar 
sind aus dem Beginn Einzelheiten über Begegnungen mit anderen Zügen. Ich bin 
mir bewußt, die Fahrt für meinen Schützling, einen Schüler der Anfängerklasse 
des Gymnasiums, zu unternehmen, dessen arme Eltern ich veranlaßt hatte, den 
Jungen die höhere Schule besuchen zu lassen. Zugleich bin ich mir selbst bewußt, 
Lehrer an einer anderen höheren Schule zu sein und das Anrecht zu haben, kol- 
legial im Lehrerzimmer aufgenommen zu werden. Ich fahre in Begleitung des 
Schülers mit der Absicht, mich nach dem Leistungsstande meines Schützlings zu 
erkundigen. In der Stadt angekommen, ist es noch sehr früh, — die Uhr zeigt ge- 
nau 6 Uhr. Also — sage ich mir — eine Stunde zu früh, denn der Unterricht be- 
ginnt erst um 8 Uhr. Daß in dieser Zeitschätzung ein ganz handgreiflicher Fehler 
liegt, kommt mir nicht zum Bewußtsein. Die Zeit bis zum Schulbeginn will ich — 
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so sage ich meinem Begleiter, d. h. genau genommen sage ich es nicht, sondern 
meine nur, es gesagt zu haben — dazu benutzen, einen Besuch in einem Hause zu 
machen, ohne daß ich angeben kann, wo das Haus steht und welchen Bekannten 
der Besuch gilt. Aber im Traum fallen diese Mängel nicht auf. Der Weg führt 
über eine hohe Brücke zum Rathausberg. Die Brücke befindet sich im Umbau 
(übrigens historisch unrichtig). Neben der hochliegenden Brücke, die wegen ihrer 
Abschüssigkeit für den Fahrverkehr nicht mehr verwendet werden darf, wird 
eine tief unten liegende Brücke gebaut. Während wir über die Brücke gehen, er- 
zähle ich meinem Begleiter eine — diesmal ganz historische — Begebenheit aus 
meiner Jugend, wie ein Fleischerwagen des Morgens vom Schlachthaus den Berg 
in wildem Galopp hinunterfuhr, ein mitfahrender Knabe dabei aus dem Wagen 
geschleudert wurde, über das steinerne Brückengeländer in die Tiefe fiel und bei 
diesem Sturz tödlich, verunglückte. Ich trete bald hinter der Brücke in einen La- 
den — kein Buchladen! — und frage nach zwei Büchern, deren Wichtigkeit für 
mich mir eben einfällt, erfahre aber, daß der Buchladen ein Stockwerk tiefer 
liegen soll, und zwar an der Straße, die von der unteren Brücke zur Stadt führt, 
merke dabei aber örtliche Ungereimtheiten dieser Angaben nicht. 

Der beabsichtigte Besuch selbst wird nicht geträumt, aber sehr genau das Ver-, 
lassen des Hauses, in dem ich hatte einen Besuch machen wollen. Es ist ein ganz 
altes Haus der Altstadt; von einer Dachwohnung geht eine dunkle gewundene 
Treppe, die lange kein Ende nehmen will, hinab in einen Hof, von dem aus man 
die gesuchte Schule sehen kann. Dabei verschiebt sich aber unbemerkt die Be- 
deutung; es ist nicht mehr das gesuchte Gymnasium, sondern die „Karls-Univer- 
sität“, ein stattlicher prunkvoller Bau, auf den das grelle Licht der Morgensonne 
fällt, während der Hof noch im Dunkel liegt. Beim Anblick dieses Bildes erlebe 
ich die kritische Frage, ob es sich hier nicht bloß um ein Traumbild, nicht aber 
um Wirklichkeit handelt. 

Das imposante Gebäude der „Karls-Universität“ ist mir im Traum ein per- 
spektivisch richtig gesehener Kolossalbau mit einer riesigen Kuppel in der Mitte; 
vielleicht fließen Erinnerungen an die Wiener Karls-Kirche wie der Gedanke an die 
Prager „Karls-Universität“ dabei ineinander. Auf dem Platz vor der Universität steht 
um den Bau ein Kranz von gewaltigen Barockstandbildern — wie Reiterstatuen. Ein 
ästhetisches Wohlgefallen an diesen lebendig geformten Barockfiguren steigt auf, zu- 
gleich aber ein Unbehagen über ihr ungepflegtes Aussehen. Sie sind ganz von 
graugrünen Flechten überwuchert und fast schwarz geworden. Bedauernd meine 
ich, man müsse sie erneuern und fasse sie an. Ohne Widerspruch zu bemerken, 
schwindet die Kolossalstatue in einen Riesenhaufen von kleinen Einzelfiguren zu- 
sammen. Beim Anfassen merke ich, daß das Steinwerk stark bröckelt und eine 
Erneuerung gar nicht mehr möglich ist. 

Ich trete an das Gebäude heran, habe das Gefühl, daß es schon sehr spät sein 
muß; einmal scheint es helle Mondnacht zu sein, dann wieder kurz vor Mittag, 
etwa 11 Uhr. Eine Tür öffnet sich, Museumsbesucher kommen in Scharen heraus. 
Eine neue Führung soll beginnen. Ich gehe zur Kasse, um mir eine Eintrittskarte 
zu besorgen, erhalte für wenig Geld (20 oder 40 Pfg.) einen gedruckten Führer 
geliehen, dann noch 4 Mark, will sie zurückgeben, erfahre aber, daß ich die 
Führung selbst anhand des gedruckten Führers übernehmen soll. Es ist die letzte 
Führung, vielleicht wird nur eine Person daran teilnehmen; diese bleibt aber un- 
deutlich und ungesehen. Der Gedanke kommt mir, überträgt man mir, einem 
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Fremden, die Führung, weil sich für einen oder zwei eine besondere Führung 
nicht lohne? Die vier Mark (zwei Silberstücke zu je zwei Mark), die ich erhalte, 
scheinen das Honorar zu Sein. 


Ich erwache, ohne dafür einen besonderen Anlaß zu merken und habe beim 
erneuten Einschlafen bald noch, einen dritten Traum. Ich befinde mich in einem 
prächtigen orientalischen Park. Auf einem großen Teich bewegen sich zur Er- 
götzung der Zuschauer merkwürdige Fabelwesen. Es ist mir peinlich und lästig, 
von einer Dame nach der zoologischen Bestimmung dieser Tiere gefragt zu wer- 
den. Sie hat den Namen zweier Tiere in ihrem Führer gelesen, findet sie nicht 
mehr und will sie nun von mir wissen. Es ist mir auch im Wachen meist pein- 
lich, nach: zoologischen Namen gefragt zu werden, da hier in meinem Wissen eine 
schwache Seite ist. Aus Höflichkeit aber suche ich die Namen festzustellen. Nach- 
her sehe ich im selben Park eine Menge von Leuten um eine Drahtbettstelle neu- 
gierig herumstehen und staunen. Beim Näherkommen bemerkte ich in dem Kin- 
derbett mehrere Kinder liegen. Der Vater dieser Kinder ist eben nach Art eines 
indischen Fakirs damit beschäftigt, die Kinder verschwinden zu lassen, bis die 
Leute in dem Banne der Suggestion schließlich nur noch ein einziges Kind sehen. 
Mir ist es unangenehm, selbst der Suggestion zu verfallen und versuche den 
Schwindel zu entlarven. Ich bücke mich und stelle triumphierend fest, daß die 
übrigen Kinder geschickt unter die Matratze gekrochen sind. So konnte der Ein- 
druck entstehen, als hätten sie sich alle in das einzig übrigbleibende Kind zurückge- 
zogen. Ich staune nur, daß die Kinder es solange aushalten können, unter Wasser 
zu sein, denn eine unbeachtete und ohne Widerspruch hingenommene Traumver- 
schiebung zeigt den unteren Teil der Bettstelle im Wasser, während die herum- 
stehenden Leute im Trockenen stehen. 


Zur Verständlichmachung dieser Träume lassen sich soviele Einzelheiten. an- 
führen, daß wir nur das Wichtigste herausgreifen können. Zunächst einmal habe 
ich die subjektive Gewißheit, daß in der Rückbesinnung vor und beim Erwachen 
die Einzelteile des Traumes selbst so plastisch auftauchen, daß ich an ihrer Traum- 
wirklichkeit nicht zweifeln kann. Lediglich der Anfang des zweiten Traumes (der 
erste als nichterinnert kommt für die Analyse nicht in Frage) konnte nicht wie- 
der in klare Erinnerung gebracht werden. Nur das eine deuchte mir festzustehen, 
daß ich ein ganz bestimmtes Erlebnis mit der Eisenbahn hatte, welches, fiel mir 
aber nicht mehr ein. Aufgrund solcher Selbstbeobachtungen möchte ich übrigens 
die Ansicht vertreten, daß die vielfach behauptete nebelhafte Unbestimmtheit, 
Durchsichtigkeit und Inkohärenz der Traumbilder nicht zunächst von ihnen selbst 
gilt, sondern auf die mangelhafte Erinnerung an den Traum zurückzuführen ist. 
Wer sich eine Zeitlang in der Beobachtung der eigenen Träume übt, ist erstaunt 
über die vielen Einzelheiten, die dabei ganz deutlich und distinkt auftauchen. 

Als Ganzes sind die Träume durchaus unhistorisch, weder der zweite noch 
der dritte sind wirklich geschehen. Dennoch enthalten sie eine Menge von Einzel- 
reminiszenzen. Aus einer Unmenge von Mosaiksteinchen, die im Gedächtnis bereit- 
legen, ist der Traum gewoben. Wer aber webt? Einen äußeren Anstoß zu dem 
zweiten Traum mag die Tatsache gegeben haben, daß ich wenige Tage zuvor einen 
älteren Bruder meines Schützlings in eine Stadt mitgenommen hatte, um ihm eine 
Lehrstelle zu vermitteln, Assoziativ mag dadurch eine unerledigte seelische 
Spannung wachgerufen worden sein als eigentliche Triebkraft für das Traum- 
geschehen. Denn schon ein halbes Jahr vorher war ich aufgefordert worden, beim 
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Klassenlehrer nach den Leistungen des Schülers nachzufragen, hatte aber die 
Aufforderung als unbequem empfunden und war ihr nicht nachgekommen. Ich 
erinnerte mich ihrer auch nicht gern, sie war in etwa verdrängt. Nun aber tauchte 
sie im Schlaf wieder auf und bildet den Antrieb für die geträumte Erledigung des 
spannenden Auftrages. 


Wenn ich die Träume durchgehe, so sind zwar die Geschehnisse im ein- 
zelnen alle unhistorisch, aber alle affeektischen Spannungen, aus denen die 
Spannungen geboren werden, sind als solche tatsächlich vorhanden, fast alle 
— wenn auch nur schwach — im Wachleben nachweisbar. Sie bieten mithin den 
Schlüssel zum eigentlichen Verständnis des Traumes. So wirkt sich im Traum 
ganz charakteristisch das Gespanntsein durch die mich gerade beunruhigenden 
Fragen des Forschens aus. Einmal die Frage: Wie kann Traumbild von Wirk- 
lichkeitsbild unterschieden werden? Dann die Frage: Kann kritische Einstellung 
wirklich immer vor suggestiven Täuschungen bewahren? Unerledigte Aufgaben, 
deren man sich nicht gern erinnert, wie persönliche Aufträge oder Wissenslücken, 
die man schließen sollte, lebendige Interessen wie die Erhaltung von Kunstwer- 
ken, vor allem dann, wenn sich die Interessen im Wachleben nicht recht aus- 
wirken können, weil sie durch andere drängendere Aufgaben verdrängt werden, 
bilden die eigentliche Veranlassung zum Traum. So kann ich bei mir tatsächlich 
ein Interesse an Barockbauten feststellen. Gerade in den Tagen vor dem Traum 
hatten mich Pläne zur Renovierung eines vernachlässigten Kunstwerkes beschäf- 
tigt. „Die Erneuerung ist schwer möglich, da die Verheerung schon zu weit fort- 
geschritten ist“, dieser bohrend beunruhigende Gedanke ist mir charakteristisch 
bekannt. 

In den alltäglichen Traumerlebnissen gelingt es uns infolge der zu starken 
Fragmentierung und Verderbnis des Ganzen wie infolge der zu schwachen Aus- 
prägung der Erscheinung selbst nicht immer, die charakteristischen Seiten festzu- 
stellen. Ganz anders, wenn uns das gleiche Phänomen phantastisch. vergrößert ge- 
boten wird. Solche Projektionen in riesiger Vergrößerung nimmt gelegentlich: die 
Natur selbst vor. Für den Traum tut sie es, wenn sie den kranken Menschen der 
Möglichkeit beraubt, zum vollwachen Selbstbesitz des Gesunden zu kommen und 
ihn für lange Zeitstrecken der Phantastik von Fieberträumen überläßt. 

Ein Experiment der Natur in einer einzigartig aufschlußreichen Weise boten 
mir die Traumerlebnisse während einer schweren Typhuserkrankung. Der Fremd- 
beobachter spricht von sinnlosen Fieberphantasien, meint, Fieberträume seien 
dem Kranken kaum bewußte sinnlose Erlebnisfetzen, die durcheinander wirbeln. 
In der Beobachtung ungeschulter Typhuspatienten mögen in nachträglicher Erin- 
nerung ihre Fieberträume so erscheinen. Tatsächlich aber ist es ganz anders. Das 
erste verblüffende charakteristische Moment dieser Träume ist, daß sie lang 
ausgesponnene einheitliche Erlebnisse sind, jeder einzelne für sich eine bewegte 
Geschichte. Jede Geschichte steht geschlossen in sich selbst. Darin unterscheiden 
sie sich völlig von den gewöhnlichen Schlafträumen, daß sie nicht nur kurz dau- 
ern, Sekunden oder höchstens Minuten, sondern sie vermögen sich zur Zeit des 
Fiebers durch Wochen hin zu erhalten und sich weiterzugestalten. Sie gehören 
nicht nur den eigentlichen Schlafzuständen, sondern auch den Wachzuständen des 
Kranken an, die freilich Zustände starker Benommenheit sind, so daß der Kranke 
sich dauernd in einem Dämmerzustand befindet. Nach meiner Erfahrung mischen 
sich die Traumgeschichten keineswegs untereinander. Sie können einander ab- 
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lösen, dann wird die je neu aufgegriffene Geschichte wieder dort weiter geträumt, 
wo sie das letzte Mal aufgegeben wurde. Häufig wurden dabei freilich gleiche 
Szenen von neuem geträumt. Infolge der toxischen Benommenheit werden die 
Traumerlebnisse für wirklich gehalten und auch im Wachgespräch als Wirklich- 
keit erzählt und verteidigt. Die Einzelheiten werden so einprägsam erlebt, daß 
ich noch heute — reichlich zwei Jahre nach der Genesung — die Traumgeschich- 
ten nicht nur in großen Zügen in Erinnerung habe, sondern die Traumerlebnisse 
mit einer Fülle minutiöser anschaulicher Einzelheiten fast eidetisch greifbar vor 
mir habe und ich das sichere Gefühl habe, nicht in der Erinnerung getäuscht zu 
werden. 


Eine nachträgliche Besinnung macht mir diese Träume voll verständlich da- 
durch, daß ich ihre Verursachung in bestehenden unerledigten Spannungen auf- 
zudecken vermochte, ohne daß dazu eine umständliche und fragliche Deutekunst 
einsetzen mußte. Auch, war Auflösung von Symbol-Rätseln nicht nötig. Ebenso- 
wenig habe ich von der Arbeit einer entstehenden Traumzensur bemerkt. Damit 
soll ihre Tätigkeit nicht schlechthin geleugnet sein, aber sie ist jedenfalls nicht 
so grundlegend wie die Freudsche Schule annimmt. Die meisten Fieber-Träume 
selbst sind so intim-persönlicher Art, daß ich auf Wiedergabe ‚und genaue Analyse 
verzichten muß. Nur zwei Träume seien kurz angedeutet. In der letzten Zeit vor 
der Erkrankung beschäftigte mich sehr stark die Umerziehung in einem Fall schier 
hoffnungsloser Fehlentwicklung. Eine Reihe von aufgetauchten und projektiv er- 
wogenen Wegen war mir durch den Kopf gegangen, hatten aber noch zu keinem 
Erfolge geführt. Die beunruhigende Spannung der unerledigten Aufgabe war 
der treibende Motor für einen Fieber-Traum, der im Grunde einen weitausge- 
sponnenen Erziehungsroman darstellte. Personen und Orte waren wohl durch die 
Traumphantasie ausgestaltet, aber als solche waren sie mit den wirklichen. Per- 
sonen und Orten identisch. Auch keine Symbolverschiebungen auf neue Phantasie- 
Personen traten auf. Wohl kamen darin Personen reiner Phantasieschöpfung vor, 
aber doch immer in Verbindung mit den wirklichen Persönlichkeiten, um deren 
Schicksale es mir ging. Ein anderer Fieber-Traum hatte seine Quelle in der Sorge 
um einen vermißten Bruder. Die Traum-Geschichte führte ihn zurück, ich war 
von seiner Anwesenheit überzeugt und versuchte, ihm einen gangbaren Weg zu 
neuer Berufstätigkeit, der durchaus seinem wirklichen Charakter angepaßt war, 
zu eröffnen. Für jeden der großen Träume, die ich mir eingeprägt habe und de- 
ren Inhalt ich mir nach der Krankheit notiert,habe, vermag ich eine unerledigte 
affektive Spannung als treibende Ursache anzugeben und den Inhalt des Trau- 
mes als phantasierte Lösung der Spannung zu verstehen. Bezeichnenderweise 
mischten sich die Bilder der verschiedenen Träume nicht durcheinander, sondern 
wie jede Spannung ein besonderes Individuelles war, so auch die dazugehörige 
Traumgeschichte, obschon die einzelnen Träume einander immer wieder ablösten. 

Das für uns zunächst wesentliche Ergebnis dieser projektiv vergrößerten 
Traumerlebnisse ist einmal die Tatsache ihrer Verursachung in affektiven Span- 
nungen, dann die Einheitlichkeit und Individualität jeder Traumgeschichte. Hat 
man einmal diese Merkmale an den stark vergrößerten Beispielen gewonnen, 
dann lassen sie sich auch leicht bei den gewöhnlichen Träumen wiederfinden, ge- 
nau So, wie sich einem der gefundene Hase in einem Vexierbild beim erneuten 
Betrachten sofort wieder aufdrängt, auch wern man ihn vorher lange vergeblich 
gesucht hatte, oder wie man eine mikroskopisch klar gesehene Zeichnung im Ma- 
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kroskopischen viel leichter wiederfindet, als vorher, da die mikroskopische Beobach- 
tung fehlte. Durch die Analyse von Fieber-Träumen wird also der Blick für das 
Durchschauen der Alltagsträume geschärft. Die psychoanalytische Methode ver- 
nachlässigt weitgehend jene unmittelbare an den Einzeltraum selbst anschließende 
Analyse, die der Träumer anhand seiner Rückerinnerungen zu bieten hat, wobei 
sich ganz ungewollt Beziehungen herausstellen, die dem Einzelträumer und nur 
ihm subjektiv evident werden, einem Fremden aber immer uneinsichtig bleiben 
müssen, weil dem Fremden die Fülle der konkreten Rückerinnerungen als Be- 
ziehungspunkten fehlen. Der außenstehende Deuter des Traumes wird den Traum 
immer nur aufgrund seiner gedanklichen Konstruktion zu deuten unternehmen; 
er deutet ihn auch gegen den Einspruch des Träumers, ja sieht gerade im Ein- 
spruch des Träumers eine Bestätigung seiner Deutung. Eben der lebhafte Ein- 
spruch des Träumers soll nämlich Beweis für die „Traumzensur“ sein, kraft deren 
der Träumer sich etwas Peinliches selbst verbirgt und es im Traume nur unter 
der Gewandung symbolischer Bilder sich ausleben läßt. Hier liegt ein ganz offe- 
ner Zirkel des Beweisverfahrens vor, womit der psychoanalytischen Phanta- 
stik Tür und Tor geöffnet wird. Deshalb ist ihre Traumdeutung auf weite 
Strecken nicht ernst zu nehmen. 


Erster wissenschaftlicher Grundsatz muß es sein, die unmittelbar sich erge- 
bende Deutung aufzunehmen, statt sie zu vernachlässigen, um eine gewaltsam 
konstruierte an ihre Stelle zu setzen. Soweit eine solch unmittelbare Deutung 
sich nicht ergibt, ist es gewiß erlaubt, weiterzuforschen. Aber der Einspruch des 
Träumers gegen eine mittelbare Deutung muß beachtet werden. Nur wenn posi- 
tive Verdachtsmomente vorliegen, daß unsachliche Gründe den Einspruch veran- 
laßt haben, dürften Verdrängungen vermutet werden. 

Die große Bedeutung, die Freud der Traumzensur zuschrieb, besteht tatsäch- 
lich in dieser Form nicht. Bekannt ist, daß gerade Pollutionsträume, die mit 
einem Samenerguß verbunden sind, die geschlechtliche Befriedigung unverhüllt 
im Traumbild wiedergeben, auch wenn die sittliche Zensur im Wachleben darüber 
längst Herr geworden ist. Augustinus klagt in seinen Bekenntnissen, daß er 
zwar im Wachleben die sexuelle Leidenschaft niedergerungen habe, sie ihn jedoch 
im Traume noch beherrsche. Er weiß, daß die Herrschaft auf die in den Träumen 
sich auslebenden Affekte nur eine sehr indirekte und sehr geringe ist. Dennoch 
müht er sich um Vergeistigung seiner Sinnlichkeit bis in die Wurzeln seines We- 
‚sens hinein. Auch Tolstoi ist sich bewußt, daß erst der Traum den wahren Maß- 
stab für die erreichte Stufe der Vollkommenheit darstellt. „Ich habe wenig ge- 
schlafen und hatte häßliche Träume. Ich träumte, daß ein unangenehmes, 
schwächliches Weibsbild sich an mich schmiegte und ich fürchtete nicht sowohl 
die Sünde, als vielmehr, daß meine Frau mich sehen und daß es wieder Vorwürfe 
setzen könnte. Zweiundsiebzig Jahre zähle ich nun und bin noch immer in den 
Banden des Fleisches. Wenn ich wache, kann ich mich wohl über mich selbst täu- 
schen, der Traum dagegen gibt mir den rechten Maßstab für die Stufe sittlicher 
Vollkommenheit, die ich erreicht habe“.'') 

Es enthüllt sich zumindesten im Traume die Macht der Leidenschaft, die noch 
vorhanden ist und der Bändigung bedarf, wenn man auch die triebhaften Wunsch- 
erfüllungen des Traumlebens nicht auf das Schuldkonto des bewußten frei sich 
entscheidenden Ich setzen darf. Insofern übertreibt Nietzsche in seinem bekannten 
Worte über den Traum und wird einseitig, wenn er sagt: „In allem wollt ihr ver- 
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antwortlich sein! Nur nicht für eure Träume. Welch elende Schwächlichkeit, wel- 
cher Mangel an folgerichtigem Mute! Nichts ist mehr euer eigen als eure Träume! 
Nicht mehr euer Werk! Stoff, Form, Dauer, Schauspieler, Zuschauer — in diesen 
Komödien seid ihr alles ihr selber! Und hier gerade scheut und schämt ihr euch, 
und schon Oedipus, der weise Oedipus, wußte sich, Trost aus dem Gedanken zu 
schöpfen, daß wir nichts für das können, was wir träumen! Ich schließe daraus, 
daß die große Mehrzahl sich abscheulicher Träume bewußt sein muß. Wäre es 
anders: Wie sehr würde man seine nächtliche Dichterei für den Hochmut der Men- 
schen ausgebeutet haben“.%?) Gerade dann, wenn der Mensch aus sittlicher Zügel- 
losigkeit in Selbstzucht sich, bindet, klingen die großgezogenen Triebbedürfnisse 
nicht mit einem Male ab, sondern machen sich, da sie im Wachleben beschnitten 
werden, zunächst im Nachtleben doppelt störend bemerkbar. Aber unmerklich und 
stetig vermag auch der sittigende Einfluß sich auf die affektiven Strebensgrundlagen 
auszuwirken. Dann kommt es so weit, daß die sittliche Einstellung im Traume 
nicht einfach ausgeschaltet werden kann, sie, bleibt wirksam bestehen, aber sie 
geht noch leicht mit dem nicht nachgebenwollenden Trieb einen meist sehr faden- 
scheinigen Kompromiß ein. Der Traum bringt eine Triebbefriedigung, aber nicht 
in direkten Bildern, sondern maskiert in symbolischen Bildern. Die Symbolik ist 
fast immer leicht deutbar. Die Richtigkeit der Deutung hängt jedoch von der 
Evidenzeinsicht des Träumenden selbst ab. Fehlt diese, werden die Traumbilder 
näch einem feststehenden, Symbolschema gedeutet, auch gegen den Einspruch des 
Träumers, dann verliert in den meisten Fällen die Symbolausdeutung den festen 
Boden unter den Füßen. 

Daß der Traum in Bildern spricht, ist zunächst noch nicht Werk einer besonde- 
ren Traumzensur, die darauf ausgeht, den offenen Traumsinn zu maskieren und 
zu verkleiden, sondern vielmehr die natürliche Eigenart des Traumlebens, das an 
Stelle des Gedankens eine Handlung setzt, im Bereich der Phantasiebilder Ziele 
erstrebt, dabei durch Verdichtung und Zusammenfließen von Bildern ganz un- 
gezwungen zu Zweideutigkeiten, Wort- und Bildsymbolismen neigt. Sie sind so 
verschieden und so wenig auf ein festes Schema zu bringen, das als Traumschlüs- 
sel anzüwenden wäre, wie die Menschen mit ihrer Persönlichkeitsgeschichte von- 
einander abweichen und kein Individuum dem anderen gleicht. 

Das Entscheidende bei der Traumanalyse ist nicht, besondere Gesetze der 
Symbolisierung im einzelnen aufzufinden, sondern die affektive Quelle aufzugra- 
ben, aus der der ganze Bilderstrom quillt. 

Daß mit der Lähmung des bewußten Willens im Schlafe noch nicht jedes sitt- 
liche ‘Verhalten aufgehoben ist, läßt sich an einer Reihe von Tatsachen nachwei- 
sen. Zwar kann sich nicht der freie Wille in einzelnen Entscheidungsakten betä- 
tigen, doch die habituelle sittliche oder unsittliche Einstellung bleibt bestehen und 
wirkt in den Traum hinein. Insofern bleibt auch eine sittliche „Zensur“ im Traum 
bestehen. Sante de Sanctis verdanken wir Untersuchungen in dieser Hinsicht. 
Um „latente Kriminalität“ festzustellen, induzierte er bei seinen Versuchsperso- 
nen kriminelle Träume, die aber die Grenze der Sittlichkeit nicht zu überschrei- 
ten vermochten. „Der Traum wurde durch unerwartetes Erwachen in dem Augen- 
blick unterbrochen, als der Schläfer im Begriff war, das Verbrechen zu begehen. 
ne mens 
schließen rn daß jener Mensch a 

‚ am sittlichsten ist, der am leichtesten erwacht, 
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sobald die Idee einer verbrecherischen Handlung das Tor phantastischer Verwirk- 
lichung zu stürmen droht. Oder am sittlichsten ist jener Mensch, der in der Struk- 
tur seiner Persönlichkeit die am stärksten widerstrebenden oberen Schichten be- 
sitzt, die imstande sind, die tiefer liegende instinktive Schicht von atavistischen 
Erfahrungen — Aggression, Raub und Plünderung zum Zweck der Verteidigung 
oder zum eigenen Vergnügen — wirksam zu unterdrücken“) Bestätigt wird die- 
se Ansicht durch die Erfahrungen des bekannten Nervenarztes Axel Munthe, des- 
sen Lebenserinnerungen einen überaus breiten Leserkreis gefunden haben. Als 
Schüler Charcots berichtet er von seinen Erfahrungen mit Hysterikern. Im hyp- 
notischen Schlafe konnten sie bei heftigem Schmerz unempfindlich bleiben, aber 
eine ganz geringfügige Attacke gegen den Anstand brachte sie zum Erwachen. So 
ist er der Meinung, daß es unmöglich ist, einen Menschen im hypnotischen Schlafe 
zum Verbrecher zu mißbrauchen, wenn nicht schon im Wachbewußtsein die sitt- 
lichen Hemmungen dagegen gefallen sind. Einen „blinden“ Gehorsam gibt es 
nicht. Das Medium weiß dauernd genau, was vorgeht und was es tun oder nicht 
tun will. Die berühmte Somnambule Camille bei Professor Li&gois blieb regungs- 
los und gleichgültig, wenn man ihr eine Stecknadel in ganzer Länge in den Arm 
steckte oder ihr ein Stück glühender Kohle in die Hand legte. Machte aber der 
Professor eine Bewegung, als wolle er ihre Kleidung in Unordnung bringen, erTö- 
tete sie und erwachte sofort“.**) 

Diese Erkenntnisse zeigen uns, ein wie meisterhafter Kenner des Seelenle- 
bens Augustinus ist, der von den Auswirkungen sittlicher Haltung in den Traum 
hinein weiß und der seine Bemühungen um Versittlichung selbst nicht vor dem 
Schlafe halt machen läßt. Nach seiner Bekehrung überwand er die sexuelle Er- 
regbarkeit im Wachen, so daß aufsteigende wollüstige Bilder keine Gefahr mehr 
bedeuteten. Anders dagegen im Traume, hier ist die Haltung noch nicht durchge- 
drungen. Es schmerzt ihn, daß die alte sexuelle Erregbarkeit noch immer im Trau- 
me mit ihrem verlockenden Reize weiterwirkt. „Gar So stark vermögen diese 
Bilder auf Seele und Fleisch zu wirken, daß mich im Schlafe das bloße Bild noch 
überredet, wozu die Wirklichkeit dem Wachen gegenüber nicht imstande ist. Bin 
ich dann auch noch ich selbst, Herr, du mein Gott? Ist ein so großer Unterschied 
doch zwischen mir und mir, allein im ‘Augenblick, wenn ich zum Schlafe mich lege 
und vom Schlafe erwache! Wo bleibt denn die Vernunft, mit der der wache Geist 
sich solchem bösen Locken widersetzte und unerschüttert blieb, wenn nicht das 
Bild nur, nein die Dinge selbst ihn lockten? Schließt sie sich mit den Augen? 
Schläft sie denn mit den Sinnen seines Körpers? Und woher kommt es, daß wir 
selbst im Schlaf oft unseres Vorsatzes gedenken, der Lockung widerstehen un 
rein und keusch vor jedem schmutzigen Reiz uns verschließen? Und gleichwohl 
ist der Unterschied so groß, daß, wenn es anders ging, wir doch erwacht die Ruhe 
des Gewissens wiederfinden und wir so weit und fern uns von dem Geschehenen 
fühlen, daß wir wissen, wir haben es nicht getan, wenn wir auch traurig sind, 
daß irgendwie etwas an uns geschehen ist“ (Conf. X. 30). 


Schon seit 1896 vertritt ein Fachmann der Traumpsy 
Schule, Sante de Sanctis, die Ueberzeugung, daß der interessanteste und beständige 
Teil des Traumes der affektive Zustand ist, während die Vorstellungen überaus 
flüchtig und veränderlich sind. „Die affektiven Zustände des Traumes sind die wahre 
und innere Stimme, welche die Wünsche des Schlafenden enthüllt, sie leiten den Vor- 
stellungsinhalt in seinem Entwicklungsgange. Es kommt im Traume dasselbe vor 
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wie bei den Melancholikern, bei denen die Vorstellungen die Erklärung für ein 
bereits bestehendes affektives Bedürfnis liefern“.5) Neuestens ist diese Auffas- 
sung durch eine sehr gründliche Studie aufgrund eines in elf Jahren angesammel- 
ten Materiales bestätigt worden. An einer Reihe von Einzelbeispielen weist 
Schmid nach, daß in den Träumen die Gefühle des Wachlebens wiederkehren. Ja 
er meint sogar, daß sämtliche Gefühle, die in den Urerlebnissen aus dem Wach- 
leben bewußt geworden waren, im Traumerlebnis aus dem Gedächtnis hervor- 
treten und wiedererneuert werden. Er betont ausdrücklich, daß die Affektfolge 
des Traumes der Affektfolge des Urerlebnisses gleicht, der Traum mithin eine 
Leistung des „emotionalen Gedächtnisses“ sei. Freilich muß er schon die Ein- 
schränkung machen, daß die Gefühlsseite des Urerlebnisses im Traum nur hin- 
sichtlich ihrer Beschaffenheit und Qualität mit völliger Treue reproduziert wird, 
hinsichtlich ihrer Stärke jedoch eine Steigerung erfährt. Sein Blick bleibt einzig 
und allein auf die Vergangenheit gerichtet. Lediglich eine Wiedererneuerung der 
Affekte soll sich im Traume vollziehen — „verhältnismäßig langsam, so daß also 
jeder Affekt, der in das träumende Bewußtsein eintritt, erst.nach einiger Zeit 
seine volle Stärke erreicht‘.*) So richtig die Aufdeckung des emotionalen Zusam- 
menhanges zwischen Urerlebnis und Traum ist, so wenig befriedigt diese Tatsache 
für sich allein, wenn nicht der Sinn des Traumgeschehens an Hand der Affekte 
weiter verfolgt wird. Dieser Sinn liegt nicht in der Vergangenheit, sondern in 
der Zukunft. Affekte, die zum ‘Traum treiben, rufen aus der ungeheuren Fülle 
im Gedächtnis aufgespeicherter Bilder nur solche wach, die in der affektiven Rich- 
tung liegen. Affekte sind seelische Spannungszustände, die sich ganz naturge- 
mäß auf Lösung der Spannung hinstrecken. Eben diese Lösung der affektiven 
Spannung ist das eigentliche Ziel und mithin der Sinn des ganzen Traumgesche- 
hens. Deshalb genügt die bloße Feststellung der emotionalen Gleichheit zwischen 
dem Traum und dem vergangenen Urerlebnis nicht. Mit seinem eigentlichen Ge- 
sicht ist der Traum wie alles andere seelische Leben vorwärts gerichtet. Daraus 
wird sich auch ein richtiger Kern der Volksmeinung herausstellen lassen, daß 
nämlich im Traume Hinweise auf die Zukunft enthalten seien. 


Ein recht einleuchtendes und anschauliches Beispiel dafür ist das Wiederfin- 
den vermißter und verlorener Dinge durch Träume. Hat man sich einen Gegen- 
stand verlegt, den man gerade dringend benötigt, so heißt die ungelöste Spannung 
suchen. Angestrengt wartet man auf Einfälle, assoziativ mit dem Gegenstand 
verbundene Ortsbilder, wo er sich befinden könnte, um dann dort nachzusuchen. 
Sind trotzdem alle Bemühungen vergeblich, so ist man eben gezwungen, sich ohne 
den Gegenstand zu behelfen. Andere drängende Geschäfte und Eindrücke füllen 
den Bewußtseinsraum aus. Langsam schwindet auch das peinliche Gefühl des Un- 
befriedigten aus dem Bewußtsein, taucht aber regelmäßig als unerlöste Spannung 
wieder auf, wenn man sich irgendwie des Gegenstandes erinnert. Auch ohne daß man 
sich dieser Spannung erinnert, ist sie vorhanden und sogar tätig, wirkt beunruhigend 
in den Schlaf hinein, sucht in dem Gedächtnis nach dem Ortsbild, wo der verlorene Ge- 
genstand sich befindet, bis die Spannung erlöst wird und im Traum das befreiende 
Bild aufsteigt. Nur so ist es verständlich, daß im Traume das Bild erscheint, wo 
sich der Gegenstand befindet, verbunden mit dem Gefühl, dort müsse er sein. 
Das Nachsuchen bestätigt die Richtigkeit. Ein Beleg für viele. Richard Zoozmann 
berichtet: „Das seltsamste ist mir etwa vor Jahresfrist passiert: ich träumte, daß 
ich etwas, was mir sehr lieb und teuer und wertvoll war und was ich längst als 
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re ierer a an irgendeinem, ziemlich unmöglichen Orte wieder auf- 
2 en a: ude über den Wiederbesitz eines seit Jahr und Tag gänz- 
genstandes erwachte ich und war so ergriffen und erstaunt, 
daß ich mich notdürftig anzog, schnell in das betreffende Zimmer an das entspre- 
chende Bücherspind lief, die Tür zurückschob, einen Stuhl bestieg, um an das 
hochgelegene Bücherband zu gelangen, einige Bücher herausnahm und richtig das 
Vermißte hinter den Büchern fand. Wie es dort hingekommen war, ist mir noch 
heute genau so rätselhaft wie der Traum, der mir zur Wiederentdeckung ver- 
half“) Wenn wir dieses Geschehnis natürlich erklären wollen — und es läßt sich 
durchaus so erklären —, dann müssen wir jedenfalls annehmen, daß sich ein ziel- 
strebiges seelisches Geschehen unter der Zone des Bewußten in der unbewußten 
Tiefe der Seele vollzogen hat, und daß nur das Endergebnis des ganzen Vorganges 
aus dem Unbewußten auftaucht und sich uns kundgibt. Die Triebkraft, die den 
Vorgang in Gang bringt und in Gang hält, ist ohne Zweifel die affektive Span- 
nung, auch wenn sie selbst nicht mehr bewußt erinnert ist. Daß wir einen uns 
teuren wertvollen Gegenstand verloren haben, schmerzt uns auch noch nach Jah- 
ren. Ein solches Trauma, eine schmerzhafte Verletzung der Seele besteht mithin 
noch lange weiter, selbst wenn wir scheinbar keine Erinnerung mehr daran ha- 
ben. Wie das seelische Geschehen sich im Dunkel des Unbewußten vollzieht, wird 
uns immer ein unzugängliches Geheimnis bleiben. Wir können es nie unmittelbar 
fassen, sondern immer nur aus den Ergebnissen erschließen. Jedenfalls steht die- 
sem unbewußten seelischen Geschehen der ganz Schatz unserer Erinnerungen zur 
Verfügung, auch derer, die wir trotz aller Anstrengung nicht mehr aus dem Dun- 
kel der Vergessenheit ans Tageslicht zu heben vermögen. Ganz flüchtige Ein- 
drücke werden nur nebenbei mit anderen uns wichtigeren mitaufgenommen und 
kommen in dem Gesamt der Wahrnehmung nicht gesondert zum Bewußtsein. 
Trotzdem müssen sie getreu im Gedächtnis aufbewahrt werden. Nur so ist es 
möglich, daß eine Bäuerin im Fieberdelirium die vor etwa 60 Jahren zufällig ver- 
nommenen griechischen Anfangsworte des Johannes-Evangeliums rezitierte, oder 
eine andere Frau während des Fiebers unausgesetzt lateinische, griechische und 
hebräische Sätze sprach, die sie vor 15 Jahren im Haushalte eines Geistlichen ver- 
nommen hatte. Ein Plakat an einer Bekanntmachungssäule, dem wir nie Auf- 
merksamkeit geschenkt haben, vermag im Traum lebhaft deutlich aufzutauchen. 
Szenen aus dem kindlichen Leben, die längst vergessen waren und deren Bestä- 
tigung auch im Wachleben manchmal nur mühsam gelingt, stellen sich im Trau- 
me mit müheloser Leichtigkeit, mit selbstverständlicher Sicherheit in allen, Ein- 
zelheiten wieder vor uns hin. Ja gerade das, was unscheinbar und gleichgültig 
bei den Eindrücken nur nebenbei mitaufgenommen wurde, erscheint mit beson- 
derer Vorliebe im Traume wieder. „So sind die Geheimkammern des Gedächt- 
nisses wie unterirdische Gänge, in die das Licht des Geistes niemals besser ein- 
dringt, als wenn dieses nach außen zu scheinen aufgehört hat. Man wundre sich 
daher nicht, wenn man im Traum mit wunderbarer Klarheit längst Verstorbene 
oder Abwesende wiedersieht, bis in kleinste Einzelheiten die Lokalitäten wieder- 
findet, die man einst besuchte, Melodien, die man hörte, oder selbst ganze Seiten, 
die'man vor vielen Jahren gelesen“ (Saint-Denis).*) 
Man unterscheidet bei der Erinnerungskraft des Traumes eine Hypermnesie 
von einer Kryptomnesie, je nachdem ob im Traum ein Bild wiederauftaucht, das 
schon einmal bewußt gewesen war, aber auf gewöhnliche Weise nicht mehr er- 
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innerbar war, oder ob es sich um Teilmomente einer Gesamtwahrnehmung han- 
delt, die als solche nicht zum Bewußtsein gelangt waren. Ganz scharf wird man 
freilich hierbei die Grenze nicht ziehen können. 

Auch ohne daß es sich im eigentlichen Sinne um Träume handelt, müssen im 
Schlafe psychische Vorgänge weitergehen, insbesondere muß es gerade die Denk- 
tätigkeit sein, die bei der Spannung ungelöster Probleme ihnen weiter nachhängt, 
bis sie plötzlich eruptiv ihr Ergebnis ans Tageslicht wirft. Nur so wird die schöp- 
ferische Funktion des Schlafes, die sich vielfach belegen läßt, verständlich. Als 
Beleg sei zunächst Heinrich Brugsch-Pascha angeführt (1827-1894), der als Agyp- 
tologe in den fruchtbar-glücklichen Forschungsjahren einem starken Spannungs- 
zustand verfiel. In der Arbeit empfand er die höchste Lust, und jede neue Ent- 
deckung auf dem Gebiete der altägyptischen Entzifferungen versetzte ihn in einen 
wahren Freudentaumel. Wiederholt kam es vor, daß trotz allen Grübelns sich eine 
Lösung nicht einstellen wollte und er sich übermüdet ins Bett legte. Im Schlafe 
fand er plötzlich die Lösung, verließ die Lagerstätte, setzte sich wie ein Nacht- 
wandler mit geschlossenen Augen an den Tisch und schrieb das Ergebnis mit 
Bleistift auf- Papier. Am Morgen fand er jedesmal die richtige Lösung vor. Er 
berichtet: „In der Arbeit empfand ich die höchste Lust, und jede neue Entdeckung 
auf dem Gebiete der altägyptischen Entzifferungen, für welche mir meine Reisen 
ein außerordentlich reiches Material zu Gebote gestellt hatten, konnten mich in 
einen wahren Freudentaumel versetzen. Tatsächlich lebte ich bisweilen in einem 
Zustand wirklicher Verzückung, die mein ganzes Nervensystem in Beschlag nahm 
und die merkwürdigsten Erscheinungen an mir hervorrief. 

Die folgende erwähne ich ausdrücklich, weil sie sich im Laufe der Zeit mehr- 
fach wiederholte, so daß ich anfing, mich vor mir selber zu fürchten. 

Bis tief in die Nacht hinein saß ich eifrig vor meinen ägyptischen Inschriften, 
um beispielweise die Aussprache und die grammatische Bedeutung eines Zeichens 
oder einer Wortgruppe festzustellen. Ich fand aber trotz allen Grübelns und Nach- 
denkens die Lösung nicht, legte mich übermüdet in mein Bett, das sich in meinem 
Arbeitszimmer befand, nachdem ich vorher die Lampe ausgedreht hatte, um in 
einen tiefen Schlaf zu verfallen. Im Trraume setzte ich die unerledigt gebliebene 
Untersuchung fort, fand plötzlich die Lösung, verließ sofort meine Lagerstätte, 
setzte mich wie ein Nachtwandler mit geschlossenen Augen an den Tisch und 
schrieb das Ergebnis mit Bleistift auf ein Stück Papier. Ich erhob mich, kehrte 
nach meiner Schlafstätte zurück und schlief von neuem weiter, 

Nach meinem Erwachen am Morgen war ich jedesmal erstaunt, die Lösung 
des Rätsels in deutlichen Schriftzügen vor mir zu sehen. Ich erinnerte mich wohl 
des Traumes, aber fragte mich vergebens, wie ich, imstande gewesen war, in der 
dicksten Finsternis deutlich lesbare ganze Zeilen niederzuschreiben‘“.2°) 

Gerade der Schlaf erscheint gelegentlich als notwendiges Mittel, einen den- 
kerischen Prozeß, bei dem der stürmische Wille des Wachbewußtseins ungestüm 
en Br unfertigen Resultat vorstößt, ausreifen zu lassen. Dabei ist es un- 
ER iüe ES die Traumerinnerung davon zu berichten weiß, denn 
Ne A BEN als Bacher HLETE Von dieser Seite her 
Eee ee Sch re daß es überhaupt keinen Schlaf ohne Traum 
ae ee - wer behaupten ie ernst zu nehmende 
sie den gleichen flüchtigen u en is aa. BES URWUrd ughäkten 

wimmenden Eindruck eines Traumes ge- 
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habt, einen freilich so zerfließenden Eindruck, daß er trotz aller Bemühungen nach 
wenigen Sekunden entschwand. 

Seelische Prozesse, wie die Konzeption eines Dichtwerkes, das Fassen eines 
bedeutsamen Entschlusses, ein religiös-sittlicher Umbruch können nicht überstürzt 
werden, sondern sind Vorgänge, die eine gewisse Inkubationszeit benötigen. Das 
Ausreifen kann dabei völlig unterhalb des vollen Wachbewußtseins geschehen, 
bis für das bewußte Ich plötzlich und unerwartet das Ergebnis auftaucht und da- 
steht. Es ist also etwas Richtiges daran, wenn die Weisheit des einfachen Volkes 
jemandem, der mit einem weittragenden Entschlusse ringt, rät, er solle sich seine 
Sache erst einmal „beschlafen“. Eine Fülle von Beispielen ließe sich dafür an- 
führen. Fr. Splittgerber berichtet: 

„Als Schüler des Gymnasiums war er einst bis spät in die Nacht hinein mit einem 
Aufsatz beschäftigt, den er nicht fertig bekommen konnte. Verdrossen legte er 
sich endlich zu Bette mit dem Vorsatz, am nächsten Morgen früher als gewöhnlich 
aufzustehen, um dann die Arbeit zu vollenden. Aber schon mitten in der Nacht 
stand er von seinem Bette auf, stellte sich an das Pult und schrieb den Aufsatz 
ins Reine, worauf er sich wieder zur Ruhe legte. Er erwachte am nächsten Mor- 
gen viel später, als er sich vorgenommen, fühlte Kopfschmerz und Mattigkeit in 
allen Gliedern, fand aber seinen Aufsatz fertig auf dem Pulte liegen, was ihr 
nicht wenig überraschte, da auch ihm eine bloße dunkle Erinnerung von der 
nächtlichen Arbeit geblieben war, die er bis zu diesem Augenblick nur für ein 
leeres Traumbild gehalten hatte“.5°) 

Hans Carossa erzählt aus seiner Kindheit, wie das Erblicken der Weihnachts- 
krippe in der Kirche in ihm den Trieb weckte, die heilige Landschaft und ihre 
Szene nachzubilden. Erst bemächtigte sich die Phantasie dieses Planes und spann 
ihn aus. Langsam nur wuchs das Krippchen. Schließlich sollten aus Wachs die 
heiligen Gesichter gebildet werden. „Eines Tages wagte ich’s und versuchte das 
Antlitz Marias zu formen, das mir unsagbar heilig vorschwebte. Nun aber brachen 
schreckliche Stunden herein. Zwar war ich nicht ungeschickter als ein Neun- 
jähriger sein darf, und was unter meinen Fingern wurde, gemahnte wohl unge- 
fähr an menschliches Gesicht; von der Holdseligkeit jedoch, die mich an den Vor- 
bildern entzückt und erbaut hatte, gewannen meine Geschöpfe keinen Hauch. Zu- 
erst bemerkte ich mit Kummer, daß das Wachs nicht lange sein zartes Weiß behielt, 
sondern mehr und mehr zu bleichem Grau verkam. Was mich aber wie Gegen- 
wirkung einer feindlichen Gewalt entsetzte, das waren die niederträchtig häß- 
lichen Gesichtszüge, mit welchen mein Püppchen mich anschielte, ich mochte mich 
stellen wie ich wollte. Je mehr ich eiferte, ihnen ein anmutiges frommes Wesen 
zu verleihen, desto mehr entarteten sie mir unter der Hand zu Hexen und Galgen- 
vögeln. Auf einmal warf ich die sämtlichen begonnenen Köpfe zu Boden und hub 
ein solches Toben und Weinen an, daß erschrocken die Mutter hereinlief .. .“ 
Einige Tage vergingen, da vollendete die Nacht, was dem Tage nicht gelungen 
war. „In der Nacht sah ich den Onkel Georg durch meine Schlafkammer gehen. 
Er hatte den Zaubermantel an, aus dem aber große Stücke herausgeschnitten 
waren. In der Hand hielt er eine der Porzellanschalen, worin mein Vater Salben 
zu reiben pflegte, kam damit auf mich zu und sagte: ‚Bist du da, Figurenmeister?‘, 
nahm sodann zwei, drei Klümpchen eines rötlichweißen Gemenges aus der Schale, 
gab sie mir und befahl mir, ein schönes Kind daraus zu machen, worauf er sich 
durch die Tür hinausbegab. Ich drückte und knetete ein Weilchen an dem Zeug 
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herum und hatte plötzlich ein wunderschönes Männchen in der Hand. Im selben 
Augenblick erwachend, sah ich, daß im Ofen bereits Feuer brannte, sprang mit 
einem Satz aus dem Bett, nahm den Rest von Wachs, der auf dem Gesimse lag, 
und kauerte mich in den Feuerglanz, voll Glauben, daß mir als Wachendem ge- 
lingen müsse, was ich; eben im Schlaf so vortrefflich gekonnt hatte. Noch spürte 
ich die formenden Bewegungen des Traumes in den Fingerspitzen, aus dem Ofen 
drang starke Wärme, die den Stoff erweichen half, und was in wenigen Minuten 
zustande kam, war gerade kein schönes, aber doch ein deutliches und angenehmes 
Gesichtchen; ich brauchte nur den Kopf mit etwas brauner Wolle zu umgeben, 
Augen, Lippen und Nasenlöcher anzuzeichnen und die Wangen mit zwei Tröpf- 
chen roten Weins zu färben, so konnte es für einen jugendlichen Hirten wohl 
hingehen‘“.5!) 

Was wir hier in den Anfängen schöpferischen Gestaltens im Kindesleben an- 
treffen, wiederholt sich im schöpferischen Vorgang der großen Künstler. Sie be- 
tonen selbst immer wieder mit Recht, daß nicht eigentlich sie selbst die Schöpfer 
ihrer Kunstwerke sind, vielmehr ihr „Genius“, der vor den Schwellen des Schlafes 
nicht halt macht, sondern durch seine Tore einzieht, der Seele Aufschwünge zum 
Licht gewährt, die bis an die Grenzen einer Ekstase heranreichen. Diesem künst- 
lerischen Genius, der in der Nacht sein Werk vollendet, verdankt auch Raffaels 
berühmte Madonna ihre Entstehung. Er berichtet selbst darüber in einem Briefe, 
wie er seit früher Kindheit immer eine besondere Verehrung für die Ma- 
donna gehegt habe, weshalb es später als Maler sein höchster Wunsch gewesen 
sei, die himmlische Jungfrau in ihrer Vollendung abzubilden. Er habe es sich aber 
nie getraut. In Gedanken habe sein Gemüt an ihrem Bild Tag und Nacht gear- 
beitet, ohne es zu innerer Befriedigung bringen zu können. Es sei ihm immer ge- 
wesen, als ob seine Phantasie im Finsteren arbeitete. Seine Seele befand sich 
ständig in einem unruhigen Spannungszustand, ohne daß die dunkle Ahnung sich 
in ein.klares Bild lösen wollte. Endlich habe er sich nicht mehr halten können, 
mit zitternder Hand habe er ein Bild der heiligen Jungfrau zu malen begonnen. 
Während der Arbeit sei sein Inneres immer mehr erhitzt worden. Einst nun in 
der Nacht sei er, wie heftig bedrängt, auf einmal aus dem Schlafe aufgefahren: 
und habe nun sein Madonnenbild, das unvollendet an der Wand gehangen, von 
dem mildesten Lichtstrahl umleuchtet gesehen, als ob es ein ganz vollkommenes 
und wirklich lebendiges Bild geworden sei. Die Göttlichkeit in diesem Bilde habe 
ihn so überwältigt, daß er in helle Tränen ausgebrochen sei, und dabei sei ihm 
gewesen, als wäre dies Bild nun gerade das, was er immer gesucht, obwohl er 
immer nur eine verwirrte Ahnung davon gehabt habe. Am anderen Morgen sei 
er wie neugeboren aufgestanden, die Erscheinung sei seinem Gemüte auf ewig 
eingeprägt gewesen, und nun sei es ihm auch gelungen, die Mutter Gottes so 
abzubilden, wie sie seiner Seele immer vorgeschwebt habe, ja er selbst habe 
fortan vor seinem Bilde eine gewisse Ehrfurcht gehabt.52) 

In diesen Fällen von Raffael und Carossa hat gewiß die Phantasie in dem 
schöpferischen Vorgang die Führung. Aber es ist irrig zu meinen, als ob es nur 
eine Phantasie gebe, die immer und nur mit Bildern arbeite, Sie ist eine kom- 
binatorische Fähigkeit, die weitgehend vom konkret-Bildhaften absehen kann, die 
in den Hypothesen von Naturforschern und den Konstruktionen von Mathemati- 
kern ihre Triumphe feiert. Schon die Tatsachen plötzlicher Erleuchtung, nachdem 
jahrelang vergeblich um Klärung eines Problems gerungen war, lassen ein un- 
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terirdisches Werden von Denkprozessen vermuten. So schrieb Gauß 1805 über eın 
Dre rer Tai dessen Lösung ihm vier Jahre lang nichf gelingen woll- 

—* ‚ alles Suchen ist umsonst gewesen. Endlich, vor ein paar Tagen 
ist es gelungen — aber nur durch die Gnade Gottes, möchte ich sagen. Wie der 
Blitz durchschlägt, hat sich das Rätsel gelöst“.’®) Wie im Traume die Lösung eines 
mathematischen. Problems gelingt, läßt dich auch durch Einzelbeispiele belegen. 
Professor Lamberton an der Universität Pennsylvania hatte sich wochenlang mit 
einem mathematischen Problem abgequält und ließ dann den Gegenstand in der 
Hoffnung auf eine spätere Lösung fallen. ‚‚Nach ungefähr einer Woche erwachte 
ich eines Morgens im Besitz der Lösung, aber unter so merkwürdigen Umständen, 
daß mir, der Eindruck unvergeßlich ist. Erstens war sie vollständig geometrisch, 
während ich eine analytische Lösung gesucht hatte, ohne auch nur eine einzige 
Figur zu zeichnen oder einen diesbezüglichen Versuch zu machen. Zweitens bot 
sie sich mir in Gestalt einer objektiven Figur in ziemlicher Entfernung auf der 
gegenüberliegenden Wand“. Das war insofern merkwürdig, als Lamberton die 
geometrischen Figuren, mit denen er sonst in seinem Geiste arbeitete, nie nach 
außen projizierte. Hier aber lag eine echte Halluzination vor, denn beim Oeffnen 
der Augen sah er auf dem dunklen Hintergrund die vollständige Figur, nicht nur 
mit den Linien, die das Problem forderte, sondern zugleich mit den Hilfslinien 
die ohne weiteres die Lösung boten. „Ich sprang vom Bett und zeichnete die Figur 
auf. Unnötig zu bemerken, daß wenige Minuten genügten, nachdem die geome- 
trische Lösung gegeben war, um auch die analytische zu finden“.*) 

Die Lösung einer geometrischen Aufgabe in einem Traum enthält folgender 
Bericht: „Wir hatten in, der Schule den bekannten pythagoreischen Lehrsatz durch- 
genommen; im Anschluß an ihn folgte ‘in unserem mathematischen Lehrbuche 
(Schurig) die Aufgabe: Verbindet man die Ecken der drei Quadrate (des Hypo- 
tenusenquadrates und der beiden Kathetenquadrate) miteinander, 'so entstehen 
‘drei neue Dreiecke, die dem ursprünglichen im Innern gleich sind. Wie ist das zu 
beweisen? Der Lehrer sagte: ‚Nun will ich mal sehen, wer das morgen weiß‘. Das 
Lösen von Aufgaben hatte mir von jeher schon viel Vergnügen bereitet; auch in 
diesem Falle machte ich mich gleich an die Arbeit: ich zeichnete, konstruierte, 
überlegte, aber ich konnte zu keinem Resultate gelangen. Auch nach dem Abend- 
essen befaßte ich mich noch mit dem Problem, das mich gar im Bett noch längere 
Zeit wach hielt; aber schließlich schlief ich doch darüber ein.‘ 

Ich schlief unruhig, weil mich die Materie selbst jetzt noch im Traume beschäf- 
tigte, bis ich endlich ganz deutlich vor mir eine Figur konstruierte, in der ich zu 
jedem Dreieck nach außen hin noch die Parallelen der Quadratseiten zog und so 
drei neue Parallelogramme erhielt, zu denen die nach der’ Aufgabe zu ziehende 
Verbindungslinie eine Diagönale bildete. Nun zog ich weiter — alles im Traume 
— noch die andere Diagonale, und der Beweis lag mit Hilfe eines kurz vorher 
gelernten Kongruenzsatzes klar auf der Hand. 

Ich weiß, wie ich nun beruhigt schlief; als ich am anderen Morgen geweckt 
wurde, stand sofort die ganze Zeichnung im Geiste wieder vor mir, ich sprang 
ganz schnell auf und zeichnete sie noch vor dem Ankleiden in einem Zuge auf. 
Von den Klassengenossen hatte keiner die Aufgabe gelöst, und ich erinnere mich 
noch genau — es war vor fünfundzwanzig Jahren —, daß ich dem sich sehr für 
das Ereignis interessierenden Lehrer berichten mußte, wie ich zu der Lösunz ge- 


kommen war‘,5®) 
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Der bekannte Chirurg August Bier weiß von seinem Lehrer von Esmarch zu 
berichten, wie dieser die „künstliche Blutleere“, „eine große Tat und einen gewal- 
tigen Fortschritt in der Chirurgie“, entdeckte: „Er hatte mehrere Kranke, die an 
den Gliedern operiert waren, durch den Blutverlust verloren und sann vergeblich 
nach, wie er diesem Unglück steuern konnte. Da erwachte er des Nachts während 
eines Traumes und plötzlich kam ihm im Halbschlaf der Gedanke, das zu operieren- 
de Glied mit einem Gummischlauch so fest abzuschnüren, daß der Blutzufluß zu 
dem betreffenden Gliede völlig aufhörte. Er konnte die Zeit nicht erwarten, bis 
der Tag anbrach. Als dies geschehen war, schnürte er sich einen Finger mit einem 
dünnen Gummischlauch ab. Nachdem er sich von der Wirksamkeit des Verfahrens 
überzeugt hatte, setzte er es sofort mit größtem Erfolg in die Praxis um“.5®) 

Eine.unabsehbare Fülle von Belegen für schöpferische Träume ließe sich an- 
führen. Freilich nicht jeder kann und wird sie haben. Wer auch im Wachen nicht 
eigentlich schöpferisch tätig ist, dem wird auch die Erfahrung in dieser Hinsicht 
fehlen. Selbst wenn er ein langes Leben hindurch seine eigenen Träume beobach- 
tete, würde eine negative Feststellung nie etwas für das gleiche Fehlen schöp- 
ferischer Träume bei anderen besagen. Schon Gottfried Keller schreibt einmal 
verärgert in sein Tagebuch, er werde dem Schulz beim Frühstück seine weit aus- 
gesponnenen Träume nicht mehr erzählen, weil dieser sie nicht glaube. „Weil er 
keine Phantasie hat, welche auch im Schlafe schafft und wirtschaftet, so hält er 
einen wohlorganisierten Traum, der einen ordentlichen Verlauf und künstlerische 
Anschauungen hat, für unmöglich. So geht es!“.57) 

Als der berühmte Zoologe A. Agassiz an seinem Werke über fossile Fische 
arbeitete, wollte ihm die Bestimmung des einen Fisches nach den schwachen Ab- 
drücken in Schieferplatten absolut nicht gelingen, so daß er es schließlich aufgab 
und nicht mehr daran dachte. Erst nächtliche Traumbilder retteten ihn aus seiner 
Verlegenheit. In drei aufeinanderfolgenden Nächten erwachte er plötzlich, „über- 
zeugt, die Lösung gefunden zu haben“, denn jedesmal erschien ihm das vollstän- 
dig wiederherstellte Bild des Fisches, auch mit den Teilen, die auf den Abdrücken 
nicht zu entdecken waren. Die beiden ersten Male war das Bild noch zu schwach, 
verschwand so schnell, daß er es noch nicht festhalten konnte. In der dritten 
Nacht jedoch war es so deutlich, daß er es auf das bereitgelegte Papier im Dun- 
keln zeichnen konnte. Beim Betrachten der Skizze nach dem. Erwachen fand er 
Spuren, die sich auf der Platte zunächst nicht auffinden lassen wollten. Nach län- 
gerem Arbeiten mit Nadel und Hammer erwiesen Sich jedoch die Angaben des 
Traumes als richtig.’®) 

Wie der Traum mit märchenhafter Bilderpracht und autonomer Sicherheit 
spielend Fragen löst, die das Wachbewußtsein wochenlang vergeblich ge- 
quält hatten, dafür bietet ein elegantes Beispiel ein Traum des Assyriologen Pro- 
fessor Hilprecht, der die Lösung der Entzifferung von Achatbruchstücken aus dem 
Tempel Bels bei Nippur brachte. Noch befriedigte ihn eine Lösung, die bereits 
im Druck war, in keiner Weise. Da träumte er im März 1893, wie ein Priester, 
etwa 40 Jahre alt, groß und hager, mit einfacher Abba bekleidet, ihn zur Schatz- 
kammer des Tempels führte, einem kleinen Raum ohne Fenster mit einer hölzer- 
nen Truhe. Auf dem Boden lagen Bruchstücke von Achat und Lapislazuli. Hier 
sprach der Priester zu ihm: „Die beiden Bruchstücke, von denen du Seite 22 und 
26 apeichst, gehören zusammen, sind aber nicht Fingerringe. Ihre Geschichte ist 
nn Kurigalzu (ca. 1300 v. Chr.) schickte einmal dem Tempel Bels einen 

ylinder aus Achat mit Inschrift. Dann erhielten wir Priester Befehl, für die 
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Statue des Gottes Ninib Ohrringe aus Achat anzufertigen. Da Rohmaterial fehlte, 
mußte der Zylinder in drei Teile zerschnitten werden. Das ergab drei Ringe, je 
mit Teilen der Inschrift. Die beiden ersten dienten der Statue als Ohrringe. Die 
Bruchstücke, die dir soviel Mühe machten, sind Fragmente davon. Wenn du sie 
zusammenhältst, muß du das bestätigt finden... “ Damit verschwand der Prie- 
ster, der Träumer erwachte. Um den Traum nicht zu vergessen, erzählte er ihn 
sofort seiner Frau. Am Morgen legte er die Bruchstücke in der angegebenen Weise 
aneinander und fand die Angaben bestätigt. In der Vorrede seines Werkes konnte 
er noch die berichtigende Lösung mitteilen.5®) 

k Der Dichter P. Heyse berichtet, wie ihm aus einem unheimlichen Traumring 
die Novelle „Kleopatra“ erstand, so daß er nachher im Wachen kaum etwas daran 
zu ändern brauchte. Aehnliches läßt sich vom Schaffen Goethes, Grillparzers, R. 
Wagners u. a. sagen. 

Natürlich ist ein solch vollständiges Ausreifen, das sich vollständig im Dunkel 
der Nachtseite des Seelenlebens vollzieht und schließlich eine reife Frucht dem 
Träumer in den Schoß wirft, ein seltener Glückszufall. Für gewöhnlich ist der 
Werdevorgang künstlerischer Gestaltung ein mühsames Ringen um Klärung und 
Aufhellung der aus dem Dunkeln aufstrebenden und doch wieder zurückgehalte- 
nen Antriebe und Bilder. Oft nur wird der Grundgedanke, die klare Forderung 
im Traum formuliert, die Ausarbeitung der bewußten Tätigkeit überlassen. Zap 

„Im Jahre 1840“, gibt Alban Stolz im „Nachtgebet meines Lebens“ an, „er- 
bliegkte beim Aufwachen meine Seele in sich eine eigentümliche Forderung, fast 
wie mit Worten geschrieben. Es war am Tage vor Mariä Empfängnis; der Inhalt 
war ganz präzis: ich solle einen Kalender für das Volk schreiben. Mit dem Ge- 
danken war auch der Antrieb und der Wille dazu gegeben. Ich fing an, ohne allen 
Plan und ohne zu wissen, was daran sich knüpfen sollte, die Geschichte vom hl. 
Philipp Neri und dem Jüngling zu schreiben, welche meinen ersten Kalender 
‚Mixtur gegen Todesangst‘ einleitet“.®0) 
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SCHOPENHAUER 
UND DIE DEUTSCHE FRÜHROMANTIK 


Von Wolfgang Pfeiffer-Belli 


Im Januar 1804 schreibt Ludwig Tieck an Friedrich Schlegel: „Es war mir von 
je an natürlich, ohne Schmerzen, ohne Unglück, ohne äußerliche Veranlassung, 
das LeBen selbst als eine drückende Bürde anzusehen und alle zu bemitleiden, 
welche sich in diesem Brand des Lebens verzehren mußten, das alles Schöne, 
Unschuld, Jugend, Schönheit, Sehnsucht, Liebe in seinen grimmigen Flammen 
ewig verzehren will, anfangs wie der Frühling die Blümen die schönsten Ahn- 
dungen hervortreibt, um sie in Schmerzen zu vernichten, indes ewig das Gespenst 
der Gleichgültigkeit neben uns steht und uns zu sich winkt!).“ Das ist sozusagen 
Schopenhauer vor Schopenhauer, eine Welt- und Lebensansicht, die nur den 
in Erstaunen setzen wird, der Tieck lediglich als den in süßen 'Fönen 
dichfenden romantischen Troubadour und Sänger der mondbeglänzten Zauber- 
nacht kennt. Gerade dieser Mann schrieb einmal, sein Gemüt habe ihn schon 
früh und zu einer Zeit, in der die meisten Menschen fast unbewußt genössen, 
zu den ernstesten, finstersten Betrachtungen geführt. Seine aufgeklärten Lehrer 
hätten seine Zweifel kaum begriffen und die Fragen des jungen Grüblers mit den 
trivialsten Antworten abgewiesen?). Aber die Erziehung der Romantiker war 
ja allenthalben einer platt vernünftigen Generation anvertraut, deren bieder- 
männisch tugendselige Ideale den jungen Menschen bald wenig bedeuten mußten. 
Tieck hat nun seine frühen Verdüsterungen poetisch verdichtet und im „Abdallah“ 
sowie im „William Lovell“ den katastrophalen Abstieg aufgeklärter Jünglinge 
ins Dunkel nihilistischer Verz#eiflung gestaltet. Das, was beim Dichter frühreifes 
Grübeln und hemmungslose Vielleserei bewirkt hatten, das bewirken in den bei- 
den Jugendromanen verkappte höllische Mentoren und geheime Gesellschaften. 
Da wird gleich am Anfang des „Abdallah“ der junge Held von seinem bösen 
Lehrer Omar „aufgeklärt“: Gut und Böse,’ Tugend und Laster seien bloße Fik- 
tionen, Reflexe ein und desselben Spiegels; das Menschenleben sei zu kurz, uns 
selbst richtig zu erkennen, in unserem Innern herrsche ein wüstes Dunkel. „O, 
heilige Tugend“, ruft der arme Abdallah, „vor deren Bilde ich einst niederkniete, 
dein Altar ist umgestürzt!“ Vordem, heißt es später, „hatte er mit Kindlichkeit 
die Tugend und sich geliebt, alle Rätsel, die vor ihm lagen, hatte ihm niemand 
Rätsel genannt und er stand unbefangen vor ihnen.“ — Nun möchte er sein ganzes 
Leben für einen schwarzen Traum, sich selbst für ein „bestandloses Traumbild“ 
erkennen, nun schreitet er von Verbrechen zu Verbrechen. Erst am Schluß ent- 
schleiert sich dann Omar, sein höllischer Lehrer: ein unbekanntes gräßliches Wesen 
sitzt neben ihm, dem Vatermörder, das „an sich“ des einstigen Mentors. Weit 
weniger phantastisch geht es dann im „William Lovell“ zu, der Geschichte vom 
edlen jungen Engländer, der auf der mit guten Vorsätzen gepflasterten Straße 
zur Hölle gemächlich abwärts rollt, um als Verführer, Gauner und Schurke zu 
enden. Was im „Abdallah“ der schändliche Omar vollbrachte, das leistet hier der 
menschenhassende alte Andrea; aus der Tartarei ist das moderne, zivilisierte 
Europa vor 1789 geworden, aus den wilden Gedankeneruptionen jenes Karl Moor 
in Turban und Pumphosen ein geistvolles, kultiviertes Brief-Raisonnement. Und 
an wichtiger Stelle erscheint nun auch jenes philosophische Gedankengut, das 
Friedrich Schlegel als eine der drei Haupttendenzen seines Zeitalters pries und 
kommen, erhabenster Gedanke Der hoch zum Gotte mich erhebt!“ Und später 
das auch der im Grund unphilosophische Tieck als artgemäß empfand’): „Will- 
heißt es: 

„Die Wesen sind, weil wir sie dachten, 

In trüber Ferne liegt 'die Welt, 

Es fällt in ihre dunklen Schachten 
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Ein Schimmer, den wir mit uns brachten: 
Warum sie nicht in wilde Trümmer fällt? 
Wir sind das Schicksal, das sie aufrecht hält!“ 


Und schließlich: 


„Was kümmern mich Gestalten, deren matten 

Lichtglanz ich selbst hervorgebracht? 

Mag Tugend sich und Laster gatten! 

Sie sind nur Dunst und Nebelschatten: 

Das Licht aus mir fällt in die finstre Nacht, 

Die Tugend ist nur, weil ich sie gedacht.“ 


In der Tat fällt die Entstehung des Romans in die Zeit, als Fichtes „Wissen- 
schaftslehre“ erschien (1794), denn dort lesen wir, daß unser Bewußtseinsinhalt 
an dinglicher Welt „absolut nichts weiter ist, als das Produkt unseres eigenen 
Vorstellungsvermögens“. Somit dünkt sich der junge Engländer als unumschränk- 
ter Schöpfer und Diktator im Reiche der Wirklichkeit, ein Wesen und Weltbe- 
trachten, das Jean Paul in seinem „Clavis Fichtiana“ witzig genug parodiert?): 
„Was ist Wahrheit?“ Herr Leibgeber, hat zu Prag in einem Passionsspiel den 
Pilatus gemimt und meint, er sei, laut Fichte, „der Pilatus und der Gekreuzigte 
zugleich, ja sogar der Vater des letzteren, nämlich die unbedingte und unend- 
liche Realität selber: so enthalt‘ ich als Unendlicher alle Wahrheiten in mir und 
vor dem Enthalten mach‘ ich sie erst. Die Wissenschaftslehre beweiset, daß ich 
das könne; und wenn ich‘s kann, so kann ich die Wissenschaftslehre selber setzen 
und machen, welches ein reinvollendeter Cirkel ist.“ Von dieser „Hypertrophie 
des Erkenntnistriebes“’) gelangt Lovell zum begeisterten Lobpreis der Wollust 
und zum hemmungslosen Genußmenschentum. Seinem Freunde Burton, der den 
jungen Mann einst als trefflichen, tugendhaften Normalmenschen gekannt, wird 
angst und bange; er vermeint ihn nun schrecklich demaskiert zu erblicken. Noch 
interessanter als der Engländer mit seinen. Sophismen, seiner Selbstinszenierung 
und seinen Schurkereien dünkt uns freilich eine andere Gestalt des Tieckschen 
Romanes: Balder, ein ernster, schwermütiger junger Deutscher, der im Wahn- 
sinn endet. Der Dichter hat hier eine beklemmende psychiatrische Studie gegeben, 
aber dieser manisch-depressive Balder scheint dennoch gleichfalls Sprachrohr 
und Gefäß für die Aengste und Zweifel des jungen Tieck. Nicht minder kühn 
als Lovell, der Nutzanwender des absoluten Idealismus, will Balder die Grenzen 
der menschlichen Erkenntnis überstürmen und sich ins Reich des Absoluten auf- 
schwingen. Wenn Schillers Prinz im „Geisterseher“ Vergangenheit und Zukunft 
„zwei schwarze Decken“ nennt, „die an beiden Grenzen des menschlichen; Lebens 
herunterhangen und welche noch kein Lebender aufgezogen hat“, so‘ sieht Balder 
der Möglichkeit des Wahnsinns keck ins Auge und hofft, alle normalen Erkennt- 
nisschranken niederzureißen. Der Wahnsinn ist später freilich keine Erfüllung 
seiner vermessenen Wünsche, sondern das qualvolle stete Schauen von einer Art 
Situation „an sich“, die ihm überall ihr versteinerndes Medusenantlitz ent- 
gegenstreckt. So findet er bei fröhlichen Menschen die verborgenen nackten Ge- 
rippe heraus, er meint als Wissender und doch als verlarvtes Gespenst durch: die 
Menge zu gehen, er predigt einem harmlosen literarischen Klub von Tod und 
Verwesung; er schreibt einen Brief, d. h. er „bildet sich ein, einen Brief zu schrei- 
ben, an ein Wesen, das sich nur seine Phantasie erschaffen hat.“ Ein solcher 
Mensch, meint Volkelt, müßte in seinem konsequenten theoretischen Zweifel 
an der Außenwelt ein beständiges qualvolles Hemmnis empfinden, ja er würde 
durch denselben aus dem natürlichen Zuge und Geleise des Lebens, aus allem 
gesunden Lebensgefühl völlig herausgeworfen und über kurz oder lang die Ge- 
fahr, in Verrücktheit zu verfallen, vor sich erblicken.“ 


Auch der alte Tieck hat Menschen geschildert, die dieses „an sich“ der Welt 
zu sehen meinen und daran verderben: Christian im „Runenberg“ dringt in das 
innerste Wesen der Naturkräfte ein, er glaubt eine Weile Ungeheures zu sehen, 
aber nur einen Augenblick, denn er verliert darüber den Verstand. Noch 1828 
zeigt uns Tieck sein finsteres Ich ohne Maske. Balthasar, der „Alte vom Berge“) 
hat nichts vom alten Dramaturgen und geistvollen Gesellschafter, vom glänzen- 
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den Rezitator und Mittelpunkt des literarischen Dresden. Der Hütten 

weiß: „alles lebt, bewegt sich, um zu sterben und zu verwesen; wird a 
um Schmerzen zu finden.“ Die Welt ist „eine Strafanstalt, wo Jammer und Not 
jedem beschieden ist.“ — Und hinter den scheinbar Glücklichen, den Härmlosen, 
Genügsamen steht schon im „Lovell“ in der Tat-das Gespenst der Gleichgültig- 
keit: „Langeweile“, schreibt der junge Karl Wilmont, „ist gewiß die Qual der 
Hölle, ... nenne mir eine Pein, die diesem Krebse gleich käme, der nach und 
nach die Zeit verzehrt.“ 


So könnte über dem tieferen Dichterschaffen des „Romantikers ohne Gleichen“ 
das Motto stehen: „Deumatergo vidi et obstip ui“. Aber die Entfaltungs- 
jahre des Tieckschen Geistes sind ohnehin die Jahre eines seltsamen Beleuch- 
tungswechsels in der deutschen Geistesgeschichte überhaupt. Das helle, künst- 
liche Tagesgestirn der Aufklärung ist zur Rüste gegangen, die Nacht hereinge- 
brochen. In wunderbar magischen Dichterlauten preist Novalis die „heilige, un- 
aussprechliche, geheimnisvolle Nacht“, er klagt: „Muß immer der Morgen wieder 
kommen? Endet nie des Irdischen Gewalt?“, er ruft: „Hinunter in der Erde Schoß, 
Weg aus des Lichtes Reichen!“, er will nichts wissen vom „Land, wo das Licht 
in ewiger Unruh hauset.“ Der junge Görres weiß um die wundersame Eigen- 
gesetzlichkeit des Reiches der Nacht’): „So wird auch in der Nacht, die in dem 
Erdsystem dem Schlaf entspricht, wenn die Sonne untergeht und ihr Lichtstrom 
versiegt und die Dunkel uns umfangen, die Unendlichkeit im Raum sich öffnen, 
ein ganzes Weltgeschlecht wird in der Milchstraße uns aufgehen, eine mächtige 
Natur wird aus der fernen Tiefe uns ansprechen. Und wenn dann die Finsternis 
mit ihren schwärzesten Schatten flieht"und der Mond über den Horizont auf- 
steigt, dann wird in ihm die untergegangene Sonne uns wiederstrahlen, die 
unsichtbar selbst, in ihm sich spiegelt, und mit einem matten Dämmerlicht die 
Gegenstände übergießt, daß die Umrisse der Formen in das stille Meer zergehen, 
das Begrenzte in den bleichen Glanz zerfließt und in wunderbare Gestalten der 
Strahl sich durch die Schimmer bricht.“ Und bei Caroline von Günderrode er- 
scheint der Wanderer, „der vom Licht versengte Tagflüchtling“), er strebt ins 
Dunkel der Erde, in eine Tiefenregion, wo sein Ichtum zerbrechen und einkehren 
kann in die Gottesruhe vor aller Erscheinung: 


„So nehmt mich auf, geheimnisvolle Mächte, 
O wieget mich in tiefen Schlummer ein, 
Verhüllet mich in eure Mitternächte, 

Ich trete freudig aus des Lebens Reihn. 
Laßt wieder mich zum Mutterschoße sinken, 
Vergessenheit und neues Dasein trinken!“ 


Was hier hochpoetisch besungen wird, das erscheint in F. G. Wetzels „Nacht- 
wachen von Bonaventura“ zwar in niedrigerer Geistesregion, aber unmittel- 
barer, erschütternder und umspielt von den Lichtern. grausigen Humors. Der 
Dichter — es ist für unsere Literarhistorie nicht eben rühmlich, daß man die 
klaren Ergebnisse einer seinem Buche gewidmeten meisterlichen Monographie®) 
noch immer nicht allgemein anerkennen will! — der Dichter hat sich als Nacht- 
wächter vermummt und wandelt mit Spieß und Laterne in düsterer mondbe- 
schienener Welt, die ihm als die „eigentliche“ Welt vorkommt, denn groß ist sein 
Verdruß, als er einmal genötigt ist, den Tag (seine „Nacht!“) durchzuwachen und 
sich im bürgerlichen Leben unter vielen wachen Schläfern zu langweilen. Offen- 
bart ihm die Nacht nicht die seltsamsten Dinge — SO daß es ihm dünkt, als ob 
Gott eigentlich „ein gutes und vollständiges Chaos geschaffen habe, aus welchem 
der Nächtwächter, wenn es ihm einfiele, erst eine leidliche Welt zusammenzu- 
ordnen hätte? Und so meint er, eine ganz andere Gesetzlichkeit, als die gewohnte 
walten zu sehen; er fühlt sich einen Ort einnehmen, der ihn alle Dinge und 
Werte in unheimlich faszinierender „wahrer Gestalt“ sehen läßt. Nicht umsonst 
sympathisiert er mit den Wahnsinnigen im „Tollhause“, von denen „Nr. 9“, einen 
Kinderball in der Hand, sich für den Weltschöpfer hält. Aber diese welt, in der, 
wie in Tiecks „Verkehrter Welt“) eine Hülse über der anderen sitzt, so daß 
der arme Nachtwächter nicht herausfinden kann „ob es nur Spiel oder Wahrheit, 
oder ob die Wahrheit wieder mehr ein Spiel ist“ — dieses beängstigende Treiben, 
das „wie ein unterirdischer, nie versiegender Strom dahinbraust“ und das doch 
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das Leben der Gattung weiter dauern läßt — es scheint sich unaufhörlich ins 
Nichts zu ergießen. Da ist gleich in der ersten Nachtwache der sterbende Frei- 
geist: „er schaut blaß und ruhig in das leere Nichts, wohin er nach einer Stunde 
einzugehen gedenkt, um den traumlosen Schlaf auf immer zu schlafen.“ Und der 
letzte Ausklang des seltsamen ‘Buches ist ein Widerhall 'aus dem Beinhause des 
Friedhofs: „Nichts!“ So hat auch um die gleiche Zeit Jean Pauls Schoppe”') in 
nächtlicher Kirche „die künftigen Freuden eines Christen beschrieben, welche, 
wie er lästerlich gesagt, in einer Himmelfahrt ins zukünftige Nichts in dem Tode 
nach dem Tode bestände, in einer ewigen Befreiung vom Ich.“ 


Wir haben in dieser kurzen Zusammenstellung die: philosophisch geschulten 
Vertreter der Frühromantik absichtlich bei Seite gelassen. Aus Tieck, aus der 
Günderrode und Wetzel spricht die romantische Grunddisposition, das romantische 
Grunderleben ursprünglich, rein und unfiltriert. Anzureihen wäre hier vielleicht 
noch Clemens Brentano, dessen „verwilderter“ Jugendroman „Godwi“ eine selt- 
same Mischung jenes nächtlichen Grundbewußtseins mit revolutionärer Liberti- 
nage darstellt!?). Daß der Dichter ebenfalls kein Fremdling in Fichtes Gedanken- 
welt war, hat er hier und später in einem großen, philosophischen Brief an Bet- 
tina ausgesprochen; die Schwester hat ihn nicht in ihren „Frühlingskranz“ ge- 
flochten. 


So kreist die Gedankenwelt der Frühromantiker um ein „Ding an sich“, 
das man visionär zu erfassen sucht und das sich dem Tagflüchtling in dunkler Tie- 
fenregion zu offenbaren scheint. Wer die Welt so geschaut, der wird freilich nicht 
wie Faust aus der Region der „Mütter“ heil emporsteigen. Es wird ihm gehen, 
wie dem armen Balder bei Tieck oder wie dem Christian im „Runenkerg“, der 
gefühlt hat, wie die rätselhafte magische Figur und Hieroglyphe der Welt in sein 
Inneres eingegangen ist. Nicht jeder gelangt freilich in diese Erkenntnisregion. 
Bei der Günderrode sieht’sich der „niederfahrende“ Wanderer an der Pforte zum 
nächtlichen#Mutterschoße zurückgewiesen: 


„Umsonst! An Dir ist unsere Macht verloren! 

Zu spät! Du bist dem Tage schon geboren, 

Geschieden aus dem Lebenselement. 

Dem Werden können wir umd nicht dem Sein gebieten, 
Und Du bist schon vom Mutterschoß geschieden, 

Durch Dein Bewußtsein schon vom Traum getrennt.“ 


Aber man verweist ihn auf den Mikrokosmos seines eigenen Inneren. 


Muß hier zum Schluß noch einmal angedeutet werden, daß Schopenhauer 
der eigentliche Systematisator dieses wildwuchernden nächtlichen Idealismus ge- 
wesen ist? Jean Päul scheint dies auch erkannt zu haben; er war wohl der ein- 
zige, der von uns bemühten Dichter,.der die „Welt als Wille und Vorstellung“ 
studiert hat. Schopenhauer seinerseits hat offenbar weder Tiecks „Lovell“, weder 
den „Alten vom Berge“, noch Wetzels „Nachtwachen“ gelesen. Wohl schwerlich 
ist der Philosoph in eine Region der Nacht und des Grauens untergetaucht, aber 
es ist, als hätte der 1814—18 sein System erarbeitende junge Denker auch jenen 
Ruf der Erdgeister vernommen: 


„Doch schau hinab in Deiner Seele Gründen, 

Was Du hier suchest, wirst Du dorten finden, 

Des Weltalls sehender Spiegel bist Du nur. 

Auch dort sind Mitternächte, die einst, tagen, 

Auch dort sind Kräfte, die vom Schlaf erwachen, 
Auch dort ist eine Werkstatt der Natur.“ 


Denn Schopenhauer hat das Ding an sich und innerste Agens der Welt ge- 
funden. Sein Wille, dieses zugleich Bekannteste und Rätselhafteste, dieses 
„Innerste“, wird dem Philosophen zum Talisman und Schlüssel der ganzen Welt- 
maschinerie. Auch bei ihm mündet der Strom des Geschehens ins’ Nichts, aber 
bei Schopenhauer ist es das „Alles und Nichts“, das bei Aufhebung des Wil- 
lens übrig bleibt — Buddhas Nirwana, über das der „Erhabene“ nichts auszusagen 
vermochte und wollte. Schopenhauers Weltbild konnte Jean Paul freilich einem 


Schopenhauer und die deutsche Frühromantik 281 


düsteren norwegischen Bergsee vergleichen; es lebt in ihm wirklich etwas vom 
Geiste der Romantik um 1800. Daß auf diese Nacht ein romantischer, christlicher 


Rn folgte, davon hat Schopenhauer freilich keine Kenntnis nehmen 
wollen. 
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Summary. 


The fundamental ideas of Schopenhauer’s chief work ”The World as Will 
and Idea” (published in 1819) are already to be found in the works of the German 
romanticism. The two novels of the younger Tieck, the poetical works of Caro- 
line of Günderode, the sombre and mysterious »Night-watches of Bonaventura 
had proclaimed by means of sentiment and without rule what the great pessi- 
mist subsequently shaped into a philosophical system. 


Resume. 


Les idees fondamentales du chef-d’oeuvre de Schopenhauer «Le monde 
comme volont& et imagination» (publie en 1819) se trouvent deja dans les oeuvres 
romantiques des Allemands. Les deux romans du jeune Tieck, les oeuvres poe- 
tiques de Caroline de Günderode, les sombres et mysterieuses «Veilles de Bona- 
ventura» expriment par sentiment et sans regle ce que le grand pessimiste a 
form& ensuite en syst&me philosophique. 


JEAN PAUL SARTRE 
Von I. M. Bochenski 


I. Abhängigkeit von Heidegger. Die Philosophie, die Jean Paul 
Sartre (geb. 1905) vor allem in seinem Hauptwerk L’ötre et le neant (1943) ent- 
wickelte, aber auch in zahlreichen Theaterstücken zum Ausdruck brachte, ist 
noch: zu umstritten, als daß sie dargelegt werden könnte. Indessen steht sie so 
offenkundig in Zusammenhang mit Heideggers Philosophie, daß durch einen Ver- 
gleich mit dieser schon ihre Grundzüge herausgestellt werden dürften. 


In der Tat findet man bei Sartre die ganze Problematik und die Grundlehren 
Heideggers in sehr gewandter französischer Uebertragung wieder. Zunächst un- 
terscheidet Sartre wie Heidegger Fürsichseiendes (pour-soi), das genau dem „Da- 
sein“ Heideggers entspricht, und Ansichseiendes (en-soi) entsprechend dem nicht- 
daseinsmäßig Seienden Heideggers. Das Fürsichseiende ist seine Existenz, es bil- 
det (schafft) sich, es ist ein Ent-wurf (pro-jet). Es ist die reine Zeitlichkeit, die 
durch drei Extasen (extases) fast gleich wie bei Heidegger erklärt wird. Das Für- 
sichseiende ist zudem ein Mitdasein (&tre-pour-autrui). Es ist da (en situation), 
kontingent und nichtig, sein Sein ist unbegründet. Bei Sartre ist ferner wie in 
„Sein und Zeit“ die Rede vom Gewissen, und schließlich findet sich bei ihm auch 
die Theorie der Freiheit und des Nichts. Das Fürsichseiende ist seine Freiheit, und 
diese Freiheit begründet alle Wahrheit und alle Intelligibilität der Welt. Als Frei- 
heit ist jedoch das Fürsichseiende nichtig, es trägt das Nichts in sich. Es erübrigt 
sich, hinzuzufügen, daß Sartre sich auch in der Methode ganz an Heidegger an- 
schließt, und daß er ebenso antiintellektualistisch ist. 


Indessen führt er Heideggers Thesen selbständig und im allgemeinen wohl 
ihrem ursprünglichen Sinn entsprechend weiter, so zum Beispiel in seiner aus- 
führlichen Abhandlung über das Mitdasein. Heideggers Theorie des Nichts wird 
durch eingehende Analysen begründet. In bezug auf dası Dasein des Fürsichseien- 
den entwickelt Sartre eine eigentliche Phänomenologie des Leibes, wobei der Ein- 
fluß Marcels spürbar ist; er stellt auch eine Phänomenologie des Habens auf. 
Durch andere Weiterführungen Heideggers kommt er zur Aufstellung eines Moral- 
systems, in dem das Fürsichseiende der Grund aller Werte ist, eine Folgerung, die 
sich bei Heidegger selbst nicht vorfindet, aber aus der Annahme der Frei- 
heit als Grund aller Intelligibilität, als Grund des Grundes ohne weiteres 
ergibt. Sartre stellt ferner auch die Grundsätze einer existentiellen Psycho- 
analyse auf. In allen seinen Hauptthemen sind Heideggers Gedanken mit 
einer Fülle eingehender Analysen und bemerkenswerter Logik weitergeführt. 
Heidegger dürfte von wenigen Zeitgenossen so gut verstanden worden sein wie 
von Sartre, der deshalb auch oft einfach als sein Schüler angesehen wird. 

I. Verschiedenheit. Und doch gehen beide sogar in Grundlegendem 
auch auseinander. Während Heidegger die Hauptextase der Zeit auch in der Zu- 
kunft erblickt, sieht sie Sartre in der Gegenwart, Wahrscheinlich klärt sich dies 
durch ein verschiedenes Grunderlebnis. Dieses besteht bei Heidegger in der Angst 
angesichts des Seins zum Tode, des Vorlaufens des Daseins zu seiner tragischen 
Zukunft, seiner Möglichkeit. Diese Möglichkeit wird bei Heidegger mit voller Ent- 
schlossenheit ins Auge gefaßt. Bei Sartre hingegen scheint das Grunderlebnis ein 
solches des Angewidertseins (naus&e). Das Fürsichseiende fühlt sich erdrückt vom 
Ansichseienden und bestimmt, von ihm gewissermaßen erstickt, vom Klebrigen 
(visqueux) verschlungen zu werden. Sartres Ablehnung der. These, daß das Sein 
zum Tode Konstitutiv für das Fürsichseiende sei, wird damit verständlich. Man 
könnte auch sagen, daß im Unterschied zu der von der Angst beherrschten Philo- 
sophie Heideggers Sartres Philosophie einem Abscheu vor sich selbst und vor den 
andern entspricht. 

Ein anderer Unterschied zwischen Sartre und Heidegger ist vielleicht noch 
tiefergehend. Sartres Gedankengänge kreisen immer um die Idee des Nichts. Zu- 
nächst beweist er wie Heidegger, daß es Nichts in der Welt gibt, dann führt er 
dieses Nichts auf das Fürsichseiende zurück. Damit aber das Fürsichseiende das 
Nichts in die Welt bringen kann, muß es selbst Nichts enthalten. Mit eingehenden 
Analysen sucht nun Sartre darzutun, daß das Fürsichseiende in, der Erkenntnis 
und in der Freiheit eine rein negative Rolle spielt. Und er kommt so zur FOl- 


Die vier Kardinaltugenden 283 


gerung, daß das Fürsichseiende nichts anderes als das Nichten des Seins ist. Es gibt 
also einerseits das Ansichseiende, das feste und volle Sein, und anderseits das 
Fürsichseiende. das eine „Entdrückung (d&compression) des Seins“ ist. Die ganze 
„Wirklichkeit“, die es als Fürsichseiendes besitzt, ist das Nichts. Hieraus ergibt sich 
gewissermaßen eine Umkehrung der Auffassungen Heideggers. Während Heideg- 
ger das Dasein, so nichtig es auch sei, doch als das Wirklichste, was es gibt, be- 
an ist für Sartre das Ansichseiende wirklich und das Fürsichseiende ein 
ichten. 

Schließlich stellt Sartre ein ganzes Moralsystem und eine Antitheologie auf, 
wozu sich in den Grundsätzen Heideggers vielleicht Ansätze finden mögen, 
die aber von Heidegger selbst nie weiterentwickelt wurden. Heidegger scheint so- 
gar eine derartige ausdrückliche Stellungnahme abzulehnen. Sartre hingegen 
vertritt eine schrankenlose moralische Freigeisterei. Es gibt nach ihm nur eine 
moralische Norm, nämlich seiner Freiheit entsprechend zu handeln. Die Analyse 
des Mitdaseins führt ihn zur Annahme, daß bei diesem eine ausgesprochen ego- 
istische Einstellung vorherrsche, was der Auffassung Heideggers, daß das Mit- 
sein grundsätzlich ein Zusammenwirken sei, durchaus widerspricht. Sartre sieht 
im Mitdasein das Streben, den anderen zu beherrschen. Seine langen Analysen des 
normalen und pathologischen Geschlechtslebens, denen er zum Teil seine Be- 
rühmtheit verdankt, zielen nur darauf ab, darzutun, wie das Ansichseiende das 
Andere als Freiheit zu besitzen sucht und in diesem Kampfe unterliegen muß. 
Noch schwerwiegender ist die Folgerung, daß überhaupt aller Lebensernst. als 
unehrlich zu verwerfen sei, während Heideggers ganzes Werk zu einem tragi- 
schen Ernst aufruft. Sartre sucht mit seiner Philosophie auch „alle Folgerungen 
zu ziehen, die sich von einem konsequent atheistischen Standpunkt aus ergeben“. 
Die Idee von Gott als Ansich-Fürsichseienden verwirft er als unsinnig. — Bei 
Heidegger findet sich nichts derartiges, er hat sich sogar dagegen gewehrt, in 
Zusammenhang mit irgendeiner theologischen Lehre gebracht zu werden. 

Es dürfte nicht ganz unmöglich sein, Sartres Philosophie als einen epiphäno- 
menistischen Materialismus zu deuten, in dem das Bewußtsein nur eine zur Ma- 
terie hinzugefügte „Hülse des Nichts“ (manchon de ne&ant) ist. 

(Entnommen aus „Europäische Philosophie der Gegenwart‘, 
Bern 1947, S. 174—177.) 


Summary. 

J. M. Bochenski represents the system of the French existential philosopher 
Jean-Paul Sartre, proving him to be dependent on M. Heidegger in a high degree 
yet to distinguish himself from his master in some important regards. 


Resume. 

J.M. Bochenski expose le systeme de Veexistentialiste frangais Jean-Paul Sartre, 
qui en depit de sa grande dependance de M. Heidegger se distingue de son maitre 
par des traits importants. 


DIE VIER KARDINALTUGENDEN 


Ein Beitrag zu dem Thema Antike und Christentum 
Von Dr. Paul Keseling 


Das scholastische Axiom, daß die Gnade die Natur voraussetzt und sie ver- 
vollkommnet, gilt nicht allein in der Sphäre des individuellen Seelenlebens, son- 


falls i eschichtlichen: Raume der Völker und Rassen, und nicht nur 
ne an auch im intellektuellen Bereiche. Wenn 


in der patristischen Zeitspanne der christliche Offenbarungsschatz mit dem wert- 


beständigen zukunftsträchtigen Erbe der Antike jene die Jahrhunderte überdau- 
erndr Verbindung einging, von der wir heute noch zehren, SO ist für diese groß- 
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artige Synthese, um mit Leibniz zu sprechen, die prästabilierte Harmonie bei- 
der Faktoren die unabdingbare Voraussetzung. Vielleicht mag auch die tertulli- 
anische Formel von der anima naturaliter christiana das Gemeinte ebenso gut 
verdeutlichen. Will man nun diese anfängliche Rezeption und spätere Akkomo- 
dation des überkommenen, in langen Jahrhunderten mühsam erarbeiteten anti- 
ken Gedankenguts an biblisch-christlichen Grundmotiven, die bis zur restlosen 
Einschmelzung führt, an einem besonders einprägsamen Paradigma sich veran- 
schaulichen, so bietet sich das Lehrstück von den vier Kardinaltugenden dar. 

Die christliche Sittenlehre, wie sie in den gängigen Lehrbüchern der Moral- 
theologie oder auch in den Katechismen zur Darstellung kommt, faßt Klugheit, 
Gerechtigkeit, Mäßigung (Besonnenheit, Selbstbeherrschung) und Starkmut (Tap- 
ferkeit) als Haupt- oder Kardinaltugenden zusammen, „so genannt, weil sich in 
ihnen wie in ebenso vielen Angeln (cardines) das sittliche Leben bewegt, oder 
weil sie (nach Thomas) die Tür zu den übrigen sittlichen Tugenden sind“ (Göp- 
fert).t) Wie erklärt sich diese Vierzahl? 

Zunächst scheint eine biblische Grundlage dafür vorhanden zu sein; im Buche 
der Weisheit heißt es: „Mäßigkeit nämlich und Klugheit lehrt sie (sc. die Weis- 
heit) und Gerechtigkeit und Tapferkeit, was das Nützlichgte im Leben für die 
Menschen ist“ (8,7). Schon der hl. Augustinus ist auf diese Stelle aufmerksam ge- 
worden und stellt mit Genugtuung fest, daß hier im inspirierten Schrifttum „jene 
vier Tugenden“ sich wiederfinden, „die mit besonderer Vorliebe die Philosophen 
im Munde zu führen pflegen“ (retr. I, 6, 3; en. in ps. 83, 11). Diese haben eben 
eine antik-heidnische Wurzel, auf die auch die angezogene Bibelstelle zweifels- 
ohne zurückgeht. 

Kein Geringerer als Platon hat die kanonische Geltung der vier Haupt- 
tugenden begründet, und zwar in dem „Staat“, bezeichnenderweise, weil für den 
Griechen, genauer gesagt Athener Platon die allseitige Vollkommenheit (Kaloka- 
gathia) des Menschen nur im staatlichen Gemeinschaftsleben, dem Leben der Po- 
lis, sich entfalten kann. Der Idealstaat, wie er hier mit leuchtenden Farben und 
bestrickender Beredsamkeit entworfen wird, baut sich bekanntlich auf drei Stän- 
den auf; den Archonten oder Herrschenden, den Wächtern, d. h. dem Wehr- 
stand und der großen Masse der Bauern, Handwerker und Arbeiter, d. i. dem 
Nährstand. Diese Trichotomie des politischen Lebens hat nun ihr genaues Gegen- 
stück in der Struktur der menschlichen Seele, die aus drei Teilen oder Grund- 
kräften sich zusammensetzt, nämlich 1) „dem vernünftigen“, 2) „dem mutartigen“, 
d. h. das Strebenvermögen sowie die edleren Triebe und A'ffekte enthaltenden 
und 3) „dem begehrenden‘“, d. h. die niederen Leidenschaften in sich fassenden 
Seelenteil, oder kurz gesagt aus Vernunft, Mut und Sinnlichkeit. Nun ist die 
Klugheit die Tugend der Herrscher im Staat und der Vernunft im Bereiche der 
Seele, die Tapferkeit die des Wehrstandes sowie des „mutartigen“ Seelenteils. 
Die Mäßigung sichert die Führerstellung der Regenten gegenüber ihren Unter- 
tanen und entsprechend die Herrschaft des vernünftigen über den unvernünftigen 
Seelenteil mit seinen Lüsten und Begierden, während der Gerechtigkeit endlich 
kraft ihres Wesens die Aufgabe zufällt, im politischen wie im psychischen Bereich 
jedem Teil das Seine, also den ihm zukommienden Rang und die ihm gebührende 
Funktion zu gewährleisten (Re publ. 427 D ff. 580 D ff). 

Wenngleich Aristoteles die Lehre seines Meisters auch in diesem Punkte zu- 
erst übernommen zu haben scheint, so fallen doch nachher im ausgereiften Sy- 
stem der Ethik, Einsicht bzw. Klugheit, die für ihn nicht identisch sind, aus dem 
Rahmen heraus und stehen als Denktätigkeit oder Erkenntnis, also dianoetisch- 
intellektuelle Tüchtigkeit den anderen praktischen-sittlichen Tugenden gegen- 
über (Ethic. Nic. VI 7, 1141 a 9 ff. Pol. III, 4, 1277 b 17), 5 

Unbestritten ist dafür die Geltung der vier Kardinaltugenden, freilich nur als 
Bestandteile der im Grunde einen und einzigen Tugend, der rechten Vernunft, 
bei den Stoikern. Cicero, der ja in der Ethik vorwiegend auf den Schultern der 
Stoa steht, kennt und nennt sie schon in der rhetorischen Frühschrift-de inven- 
tione (II, 53 f.) wie selbstverständlich und entwickelt an Hand dieses Schemas 
seine Gedanken über die Tugendlehre ausführlich im ersten Buche „Ueber die 
Pflichten“ (de off. I, 5 ff), wobei jedoch nach dem Vorbild des Panaitios und letzt- 
lich des Aristoteles die Klugheit wieder als theoretische den drei anderen prak- 
tischen Tugenden gegenübergestellt wird. Wie nicht anders zu erwarten, steht 


1) F. A. Göpfert, Moraltheologie I°® 1905 280. 
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auch Seneca in der langen Reihe der Zeugen für die 

quadripartita virtus (Epist. 
mor. 120, 11), nicht ohne daß wiederum die Unterscheidung von ren 
und Aktion-im sittlichen Leben ihre Rolle spielt (epist. 94, 45). 


Sogar Plotin, der Archeget der neuplatonischen Schule, verschmäht das Erb- 
stück vielhundertjähriger Ueberlieferung so wenig, daß er die traditionelle Er 
zahl der politischen oder bürgerlichen Tugenden getrost zum Ausgangspunkt sei- 
ner Tugendlehre nimmt, freilich nur um auf ihnen die wahre Weisheit, Besonnen- 
heit, Tapferkeit „und Gerechtigkeit als spekulativen Oberbau aufzurichten (En. I, 
2): „Die bürgerlichen Tugenden ... formen, indem sie den Begierden und über- 
haupt den Affekten Grenze und Maß setzen und dag falsche Meinen beseitigen, 
die Menschen wirklich und machen sie besser“ (I, 2, 2 übersetzt von.K. Harder). 
„Wenn nämlich Platon sagt, daß die Gleichwerdung mit Gott Flucht aus dieser 
Welt ist, wenn er die Tugenden, die im Staate ihre Stelle haben, nicht schlecht- 
hin als Tugenden gelten läßt, sondern ‚bürgerliche‘ hinzusetzt, wenn er ferner 
anderwärts alle Tugenden Reinigungen nennt, dann ist klar, daß er zwei Arten 
Tugenden annimmt und daß er die Gleichwerdung nicht vermöge der bürger- 
lichen geschehen läßt“ (I, 2, 3 Harder). „Es bedingen sich also gegenseitig diese 
Tugengen in der Seele so wie die Tugenden im Geist, welche vor der Tugend lie- 
gen und gleichsam ihre Vorbilder sind. Das Denken nämlich des Geistes ist Wis- 
sen und Weisheit, und seine Wendung zu sich selbst ist Zucht und das Tun des 
eigenen Werkes Gerechtigkeit, und das sich selbst gleich und rein bei sich Blei- 
ben gewissermaßen Tapferkeit; in der Seele ist dementsprechend das Blicken auf 
den Geist Weisheit und Einsicht ... . und die anderen Tugenden folgen entspre- 
chend“ (I, 2, 7 Harder mit einem Zusatz). Das Wirken nach außen in der Welt 
hat der Innenschau gegenüber nur noch’ untergeordneten Rang. 

Kurz im Vorübergehen sei auch Philo von Alexandrien genannt, der die Ströme 
des Paradieseg als Allegorie der Kardinaltugenden ausdeutet sowohl in ihrer Vier- 
zahl wie in ihrer letztlichen Einheit als Ableitungen des Guten (de opif. mundi 50 ff). 
Mittelsmann der virtutes principales für die lateinigchen Kirchenväter aber ist nie- 
mand anders als Cicero, und da tritt uns als erster Ambrosius entgegen, der in sei- 
ner Schrift de officiis ministrorum in engem Anschluß an das’ oben schon genannte 
Werk des Römers „Ueber die Pflichten“ die überkommene stoische Tugendlehre 
in christlichem Geiste zu erneuern und zum bleibenden Besitz der kirchlichen 
Unterweisung zu machen sich angelegen sein läßt. In I, 24 stellt der Mailänder 
Bischof drei Voraussetzungen auf, die gegeben sein müssen, damit die mensch- 
lichen Handlungen als der sittlichen Norm entsprechend angesehen werden kön- 
nen: 1) daß der Wille der Vernunft nicht widerstreitet; 2) daß in allen Bestrebun- 
gen das rechte Maß eingehalten wird und 3) daß alles zur rechten Zeit und in 
der richtigen Ordnung geschieht. Diese Bedingungen aber sind, so sucht er weiter 
aufzuzeigen, von den Gerechten des Alten Bundes, einem Abraham, Jakob, Jo- 
seph, Job, David u. a. in vorbildlicher Art erfüllt. Abschließend wird gesagt: „An 
welcher Betätigung der Haupttugenden gebrach es diesen Männern? An den er- 
sten Platz haben sie die Klugheit gestellt, die sich mit der Erforschung der Wahr- 
heit beschäftigt und das Verlangen nach reicherem Wissen eingibt; an den zwei- 
ten die Gerechtigkeit, die jedem das Seine zuweist, fremdes Eigentum nicht für 
sich beansprucht, den eigenen Vorteil außer acht läßt, um das Gemeinwohl zu 
wahren; an den dritten die Tapferkeit, die im Kriege wie im Frieden durch hoch- 
gemuten Geist hervorragt und durch Körperkraft sich auszeichnet; an die vierte 
die Mäßigung, die Maß und Vernunft innehält bei allem, was man zu tun oder 
zu sagen für gut befindet.“ (n. 115; vgl. noch I, 50 n. 251 f., wo die vertutum ge- 
nera principalia insbesondere den Geistlichen nahegebracht werden.) Aus diesen 
sittlichen Grundhaltungen ergeben sich alle Aufgaben und Pflichten im einzelnen 
(c. 25 n. 116); an Abrahams Opfer des Isaak auf dem Berge Moria treten die vier 
dämtlich hervor (n. 119). Als Urquell der Pflicht (primus officii fons) gilt dabei 
die Klugheit, alsı Grundlage aller Tugenden jedoch die pietas im echt römischen 
Vollsinn (c, 27 n. 126). Alle Tugenden sind untereinander verwandt und so eng 
verbunden, daß eine ohne die andere nicht bestehen kann (n. for 1297 1172920. 
48 u. 49). Bei Ambrosius begegnet übrigens zuerst die seitdem geläufige Bezeich- 
nung virtutes cardinales (de excessu fratris‘ I n..57; hom in Luc. V e 6 n. 62, 
zitiert von Thomas, S. th. I-II qu 619, 1). 

Auch bei Augustin wie bei Ambrosius, war M. Tullius Cicero der „ehrliche 
Makler“ für die griechische Philosophie im ganzen und die platonisch-stoische 
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ugendlehre im einzelnen. Was insbesondere die Kardinaltugenden anbetrifft, 
= nBrin sie, seitdem er durch Ciceros Hortensius auf sie aufmerksam gemacht 
worden war (de trin. XIV 12) zu den Motiven, die durch das gesamte Lebenswerk 
des großen Kirchenvaters sich hinziehen, angefangen von den Frühschriften von 
Cassiciacum (c. Acad. I 20 de ord. II, 22 schl. I), bis zum „Gotitesstaat“ (IV 20. iv; 
20 XIX 4) und den Retraktationen (I, 6, 3). Während aber der Mailänder Bischof 
das überkommene Lehrstück im wesentlichen unverändert in seinen Entwurf der 
kirchlichen Pflichtenlehre hinübernahm, tat der Neophyt Augustin bereits in der 
kurz nach der Taufe entstandenen Schrift „Von den Sitten der katholischen Kir- 
che“ den entscheidenden Schritt, die „in aller Munde befindliche quadripartita 
virtus“ auf die Gottesliebe als ihr Prinzip zurückzuführen. „Die Kardinaltugen- 
den werden Wege und Mittel der Gottesliebe, der Liebe des persönlichen Men- 
schen zum persönlichen Gott . .. . Antwort des Menschen auf Gottes Caritas 
(Steinbüchel) ?); und damit ist dieses antike Lehrstück sozusagen getauft ‚und zu 
einem unveräußerlichen Bestandteil der christlichen Ethik geworden. „Mäßigung 
‘ist die Liebe zu Gott, sofern sie sich für Gott ganz und unversehrt bewahrt; 
Starkmut, sofern sie alles um Gottes Willen gern erträgt; Gerechtigkeit, sofern 
sie nur Gott dient und daher über die anderen dem Menschen untergebenen We- 
den in rechter Art gebietet; Klugheit, sofern sie wohl unterscheidet zwischen dem, 
was sie auf ihrem Wege zu Gott fördert, und dem, was ihr dabei hinderlich sein 
kann“ (15, 25). Hatte Ambrosius schon die Gottesmänner des Alten Bundes auf- 
geboten, um an ihrem Leben, ihren Taten und Leiden die verpflichtenden For- 
derungen der in den vier Tugenden zusammengefaßen Sittlichkeit aufzuzeigen 
und zu veranschaulichen, so läßt Augustin darüber hinaus es sich angelegen sein, 
mit Bibelstellen des Alten und Neuen Testaments Art und Wirkung der einzelnen 
Tugenden zu belegen (19, 35—24, 45). Dası Ergebnis der einläßlichen Erörterung 
wird so formuliert: „Wenn Gott des Menschen höchstes Gut ist, dann folgt doch 


sicher .. .. daß gut leben nur darin besteht, Gott zu lieben von ganzem ‚Herzen, 
aus ganzer Seele und aus ganzem Gemüte...“ „Daraus ergibt sich, daß die Liebe 
im Menschen unverfälscht und unversehrt bewahrt wird — das ist Sache der 


Mäßigung; daß keine Widerwärtigkeiten sie erschüttern —, das bewirkt der Stark- 
mut; daß sie keinem anderen dient — das macht die Gerechtigkeit; daß sie wach- 
sam ist bei der Unterscheidung der Dinge, auf daß nicht Täuschung oder Hinter- 
list allmählich sich einschleicht — und dafür kommt die Klugheit auf. Darin 
allein besteht die Vollkommenheit des Menschen, und nur durch sie gelangt er 
zum Vollgenusse der lauteren Wahrheit“ (25, 46). Wenn also hier und ähnlich auch 
sonst (de musica VI, 50 ff., de spiritu et anima 4. 20, epist. 155, 10 ff) die vier Kar- 
dinaltugenden als ebenso viele Erscheinungsformen der einen Gottesliebe auf- 
gefaßt werden, so soll damit die Gottesliebe als die Quelle und innerste Seele 
der einzelnen Tugenden gelten, ohne daß ihre realen Unterschiede und ihre Vier- 
zahl bestritten würde. Zunächst sind sie im irdischen Leben notwendig zum 
Kampfe: gegen die vielgestaltige Not — Gerechtigkeit; gegen den Irrtum — Klug- 
heit; gegen die Sinnlichkeit — Mäßigung; gegen die Todesgefahr — Tapferkeit 
(en. in ps. 83, 11). Allein Augustin will sie sogar im: Leben der Seligen des Him- 
mels, freilich in höherer Gestalt und Art, bestehen lassen: „Wenn es Sache der 
Gerechtigkeit ist, Gottes’ Herrschaft untertan zu sein, so ist die Gerechtigkeit 
schlechthin unsterblich, und sie wird auch in der Seligkeit des Himmels nicht 
aufhören, sondern wird von der Art und Stärke sein, daß es eine vollkommenere 
und größere gar nicht geben kann. Vielleicht wird es auch die drei anderen Tu- 
genden in der Seligkeit geben: die Klugheit ohne irgendwelche Gefahr des Irrtums, 
den Starkmut ohne die Last, Uebel ertragen zu müssen, die Mäßigung ohne den 
Widerstreit der Lüste. Aufgabe der Klugheit ist es dann, kein Gut Gott vorzu- 
ziehen oder gleichzustellen, des Starkmuts, mit ihm die innigste Verbindung zu 
haben, der Mäßigung, über keinen schadenbringenden Defekt sich zu freuen“ (de 
trin. XIV 12 vgl. epist. 155, 16). Angesichts der Tatsache, daß Augustin nicht müde 
wird, das Hohelied der vier Tugenden zu singen, und zwar in seinen Briefen und 
Predigten kaum weniger als in den eigentlich philosophisch-theologischen Trak- 
taten (vgl. noch de \lib. arb. I, 27 II, 30. 52 de div. quaest 83 qu 31, de Gen ad 
litt. XII 54 serm. 150, 9 mit der überaus vielsagenden Apostrophe an die tugend- 
stolzen Stoiker: „Die,sittliche Tugend ist etwas Lobenswertes .. „ etwas Großes, 


?) Th. Steinbüchel. Die philosbphische Grundlegung der kath. Sittenlehre 
2—2 (1939), F. Tillmann, Handbuch der kath. Sittenlehre 1.012281 23% 
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etwas Lobenswertes; lobe sie, Stoiker, nach Kräften, aber sag, woher s 
sie?‘“) kann Mausbach füglich feststellen: „Schwerlich hat Bene el 
wie Augustin dazu beigetragen, daß die „griechischen Tugenden“ auch in der 
Moral und Kunstübung des Mittelalters wie der Renaissance eine so große Rolle 
spielen“ (Die Ethik des hl. Augustinus, I 2 1929, 208 £). 

z In Augustins Fußstapfen tritt u. a. Papst Gregor d. Gr. Daß die christ- 
liche Sittlichkeit in den Kardinaltugenden, enthalten ist, soll ein einprägsames 
Bild anschaulich machen. „In den vier Tugenden erhebt sich der Gesamtbau des 
guten Handelns“ (Moral II, 49, 76); mit Nachdruck aber wird ihre unlösbare Ver- 
bundenheit betont: „Es gibt keine echte Klugheit, die nicht gerecht, maßvoll und 
tapfer wäre“ usw. (ebd. XXII, 1, 2). Letzten Endes ist es eben die Liebe, in der 
alle Tugenden und guten Werke gründen, so wie alle Zweige eines Baumes| aus 
einer Wurzel hervorgehen; darum genügt auch das eine Gebot der Liebe (hom. 27 
in Evang.) 

Daß die beiden Stellen aus Gregors Moralia und namentlich die Erörterungen 
Augustins in de moribus eccl. cath. bei Thomas in der theologischen Summe 
angeführt werden, erhellt die geistesgeschichtliche Lage zur Genüge. Aus dem 
patristischen Erbe ist dem Aquinaten das Lehrstück von den Kardinaltugenden 
wie selbstverständlich zugefallen, und er widmet ihm neben einer monographi- 
schen Behandlung die quaestio 61 der I—II seiner Summa theologica. Nachdem 
in art. 1 die Bezeichnung virtutes cardinales oder principales begründet worden 
ist, steht zunächst die Frage nach der Vierzahl im Brennpunkt des Interesses, mit 
dem Ergebnis, daß, mag auch die Klugheit an sich einen Vorrang vor den übrigen 
innehaben, gleichwohl vier Haupt- oder Kardinaltugenden gezählt werden müs- 
sen, sowohl hinsichtlich ihrer Formalprinzipien als auch ihrer Subjekte oder Trä- 
ger. Denn, um mit dem letzteren zu beginnen, Subjekt oder Träger der sittlichen 
Tugend ist nach Thomas teils das rationale per essentiam, dem die Klugheit die 
Vollendung gibt, teils das rationale per participationem, das seinerseits wieder 
in drei Kräfte, nämlich den Willen, das Begehren und das Irascible zerfällt, und 
diese drei Kräfte sind der Reihe nach die Träger der Gerechtigkeit, der Mäßi- 
gung und des Starkmuts. So ergibt sich eine psychologische Grundlegung für die 
Vierzahl der Haupttugenden, indem jede einzeln zu einem bestimmten Seelen- 
vermögen als Ordnerin in nächste Beziehung tritt. Zu demselben Resultat führt 
die Betrachtung vom ethischen Gesichtswinkel. Wenn als Formalprinzip der 
sittlichen Tugend überhaupt das vernünftige Gute (rationi bonum) zu gelten hat, 
so obliegt der Klugheit die Aufgabe, dieses zu erwägen; die Gerechtigkeit macht 
die Vernunftordnung im Bereiche des Handelns geltend, während Mäßigung und 
Starkmut dieselbe Leistung gegenüber den Leidenschaften und Affekten voll- 
bringen, und zwar in der Weise, daß erstere die der Vernunft widerstrebenden 
Leidenschaften und Regungen zurückdrängt, letzterer den Menschen gegen Furcht 
und Schwächeanwandlungen stark macht (art. 2). 

Gegenüber dem Einwand, daß andere Tugenden wie etwa der hochgemute 
Sinn (magnanimitas) oder die Demut oder die Geduld, eher noch als Haupttugen- 
den betrachtet werden müßten, macht art. 3 die Feststellung, daß nur die her- 
kömmlichen vier die Stellung von Kardinal- oder Haupttugenden beanspruchen 
können, einmal wegen ihrer größeren Allgemeinheit und dann wegen der Wich- 
tigkeit ihres Gegenstands. 

Bei der Frage, ob ein Unterschied der virtutes principales untereinander 
angenommen werden müsse, ist nach Thomas eine doppelte Auffaasung ausein- 
anderzuhalten, je nachdem ob man in ihnen nur gewisse allgemeine seelische 
Haltungen sieht, die in allen Tugenden wiederkehren, oder aber besondere Tu- 
genden mit eigenem Inhalt und Wert. Stellt man sich mit dem Aquinaten auf den 
letzteren Standpunkt, so ist damit die reale Verschiedenheit der Tugenden von 
selbst gegeben (art. 4). 

Abschließend folgt eine Einteilung der Tugenden in 1) bürgerliche oder poli- 
tische entsprechend der Eigenart des Menschen als eines Gesellschaftswesens, 
2) reinigende für Ringende und Strebende, 3) gereinigten Geistes für bereits Voll- 
kommene und 4) exemplarische in Gott selbst als dem Urgrund und Vorbild aller 
Vollkommenheit (art. 5). Hier steht Thomas handgreiflich in der Nachfolge Plo- 
tins; daß Macrobius mit seinem vielbenutzten Kommentar zum Somnium Seipi- 
onis der Vermittler ist, gibt er selbst unmißverständlich an. 

Der Gerechtigkeit wird später in der Secunda Secundae im Anschluß an den 
philosophus, d. i. Aristoteles, für den Abend- und Morgenstern mit ihrem Glanz 
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vor dieser herrlichsten aller Tugenden verblassen (Nikom. Ethik V 3, 1129 b 27 ff), 
der Vorrang vor den übrigen sittlichen Tugenden zuerkannt (qu. 58 a 12). An- 
derseits gebührt der Klugheit eine gewisse leitende Stellung, während der Ge- 
rechtigkeit sozusagen die Exekution obliegt (qu. 50 art. 1 ad 1). Im übrigen sind 
nicht nur für den Aufbau der Sittlichkeit im allgemeinen, sondern bei jedem ein- 
zelnen sittlichen Akt alle insgesamt beteiligt (I—II qu. 65 a. 1). Letzten Endes 
jedoch — und da bricht das augustinische Erbe machtvoll durch — ist es die cari- 
tas, die alles natürliche Tugendstreben beseelt (I—II qu. 65 a 3). 

Ueberblickt man die Lehre des Doctor angelicus von den vier Kardinaltu- 
genden im Rahmen seiner Tugendlehre überhaupt, so findet man das Urteil Stein- 
büchels auch hier bestätigt: „Sein weitverzweigtes, schon im Mittelalter bewun- 
dertes Tugendsystem verbindet platonische, aristotelische, stoische, neuplatoni- 
sche, augustinische Elemente zu einer Einheit, die aus christlichem Ethos geschaut 
und in selbständiger Synthesis aufgebaut ist.“ 


Zur Erhellung der spätmittelalterlichen Logik 


Es gibt keinen zweiten Meister der Logik im Raum des Abendlandes, dessen 
Werk und Leistung noch vor 20 Jahren weniger bekannt, weniger verstanden und 
weniger gewürdigt worden ist, als Wilhelm von Ockham. Durch die bahn- 
brechenden Forschungen des während des Krieges in Warschau von den Deutschen 
ermordeten Krakauer Theologie-Professors Jan Salamucha OP und seines 
nicht minder verdienstvollen Ordensbruders, des gegenwärtigen Professors der 
Philosophie an der Dominikaner-Universität Fribourg (Schweiz) P. I, M. Bo- 
chenski, ist die Ockham’sche Logik zum ersten Mal in das helle Licht einer 
exakten Analysis und einer auf dieser Grundlage fußenden Beurteilung gerückt 
worden. Es ist gezeigt worden, daß Ockham zu den Hochmeistern der abendlän- 
dischen Logik zu rechnen ist. ') 

Seit einigen Jahren hat-P. Philotheus Böhner OFM, vom Franciscan In- 
stitute, St. Bonaventure, N. Y. USA, sich durch eine Folge von gründlichen, sub- 
tilen Untersuchungen in diese Forschung eingeschaltet. In einer vor kurzem er- 
schienenen Studie über eine Quaestio aus dem Sentenzenkommentar des Magisters 
Nikolaus Oresme („Recherches de Th&ologie ancienne et m&edieva- 
le‘, Louvain, XIV 1947, 305—328) wird er durch den Gedankengang seiner Unter- 
suchung beiläufig auf den Ockham’schen Begriff der Obligatio geführt. Eine 
Obligatio im Ockham’sche Sinn ist „die vorausgehende Festsetzung und Annahme 
eines Satzes in einer gewissen Form, das heißt, wenn jemand mit freier Zu- 
stimmung sich von seinem Diskussionsgegner binden läßt, für die Zeit der Dis- 
putation etwas gelten zu lassen, wozu er sich vorher nicht verpflichtet hatte“. 

Im Anschluß an diese Präzisierung der Obligatio stellt P. Philotheus folgen- 
des fest: „Es scheinen Anzeichen vorhanden zu sein, die es wahrscheinlich machen, 
daß die Scholastiker mehr und mehr die Obligatio als eine Reihe von Syllogismen 
oder auch Consequenzen verstanden haben, die nicht wie die Demonstratio von 
evidenten und notwendigen Sätzen ausgeht, und die nicht wie der topische Syllo- 
gismus oder der syllogismus probabilis von notwendigen, aber nicht evidenten 
Sätzen ausgeht, sondern die von lediglich widerspruchsfreien oder möglichen 


!) Von P.Salamucha ist zu nennen eine polnisch geschriebene Abhandlung 
über die Aussagenlogik des Wilhelm von Ockham, von P. Bochenski die gleich- 
falls in polnischer Sprache verfaßte Monographie zur Geschichte der Logik der 
neuen mathematisierten Logik, auf die eine pünktliche Analysis und Beurteilung 
der Ockham’schen Logik in jedem Falle zurückgehen muß. Es ist dringend zu 
wünschen, daß diese Forschungen so bald als möglich noch einmal in einer Welt- 
sprache publiziert werden. Von P. Bochenski ist noch explizitezunennender lehr- 
reiche Bericht „De consequentiis scholasticorum earumque ori- 
gine“ („Angelicum“, Rom, XV (1938), 92—109). 
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Sätzen ausgeht”). Wir können darum die Traktate über die Obligatio als einen 
schwachen Ausgangspunkt für die moderne Axiomatik ansehen, oder, und das 
wird der historischen Wahrheit wohl mehr entsprechen, als eine leise Andeutung 
oder Analogie der modernen Axiomatik, wenigstens in diesen zwei Dingen, daß 
modalen Aussagen. Beide Arbeiten fußen auf einer gründlichen Kenntnis der 
beide nur Widerspruchsfreiheit verlangen und daß beide sich mit den logischen 
Regeln begnügen“. 

Es scheint mir der Mühe wert zu sein, daß die Leser dieses Jahrbuchs diese 
höchst interessante Vermutung eines berufenen Kenners und Interpreten der 
Ockham’schen Logik zur Kenntnis nehmen. Er soll ihnen auch nicht vorenthalten 
sein, was P. Philotheus im Anschluß an diese Vermutung generell zur Logik des 
14. Jahrhunderts sagt. Es lautet so: „Von verschwindend wenigen Ansatzpunkten 
abgesehen, ist fast alles, was darüber von Historikern geschrieben worden ist, 
nicht nur als unzulänglich, sondern sogar als irreführend zu bezeichnen. Wir 
wissen heute, daß der Geschichtsschreiber der Logik im Abendlande, Karl Prantl, 
die Logik eigentlich gar nicht gekannt hat. Er hat insbesondere die mittelalter- 
liche Logik nicht nur wegen seiner unverhohlenen Abneigung gegen alles Katho- 
lische und Scholastische falsch dargestellt, sondern auch wegen seiner grundsätz- 
lichen Verkennung der Logik selbst der eigentlichen Logik vorbeigeredet. Man 
kann ziemlich sicher sein, daß in all den Fällen, wo er seiner Abneigung Luft 
macht und über das wertlose und einfältige Treiben der scholastischen Logiker 
sich ergeht, Wertvolles und Tiefes in den Anmerkungen zu finden ist, die seine 
Darstellung begleiten. Diese Anmerkungen enthalten nämlich Texte der Schola- 
stiker, die sonst ziemlich unzugänglich sind. Es wirkt aber geradezu peinlich, 
wenn viele Neuscholastiker, wissentlich oder unwissentlich, ihrem Todfeind in 
der Beurteilung und vor allem auch in der Unkenntnis ihrer eigenen Tradition 
blind folgen. Es hat wenig Sinn, vom Unsinn und den Spitzfindigkeiten dieser 
Scholastiker zu reden, wenn die elementarsten Voraussetzungen zu einem rechten 
Verständnis und einer gerechten Würdigung einfach fehlen. Wir Neuscholastiker 
sollten uns hüten, das eigene Nest zu beschmutzen. Es wirkt geradezu beschä- 
mend, daß wir von modernen Logikern auf die Werte der spätscholastischen Logik 
hingewiesen werden mußten. Es gilt da noch viele Schätze zu heben. Wir hoffen 
noch dieses Jahr eine Arbeit über die Elemente und Systeme der scholastischen 
Logik fertigzustellen, eine Logik, auf die wir, trotz mancher Mängel, stolz sein 
dürfen“. 

Münster i. W., 15. Juli 1948. Heinrich Scholz. 


2) Bei Aristoteles unterscheidet der dialektische Syllogismus sich von dem 
apodiktischen durch den auf die Wahrscheinlichkeitsstufe reduzierten geringeren 
Sicherheitsgrad seiner Praemissen. Man erlaube mir, daß ich hinzufüge, daß die 
vorstehende Charakteristik der dialektischen Syllogismen mir bis jetzt nicht be- 
kannt gewesen ist. Es würde der Mühe wert sein, zu wissen, wo sie anzutref- 
fen ist. 
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Neuerscheinungen 


Gesdicdte der Philosophie 


Macht und Ohnmacht des Geistes. Inter- 
pretation zu Platon: Philebos und Staat 
VI Aristoteles: Nikomachische Ethik Me- 
taphysik IX und XII — Ueber die Seele 
III Ueber die Interpretation c 1-5. Von 
Wilhelm Szilasi. Freiburg i. Br. 1947 
K. Alber kl. 8° 305 S. 

Der Verfasser dieses Buches betont ein- 
gangs, daß er einer großen geistigen Tradi- 
tion entstammt, die mit den Namen Husserl 
und Heidegger verbunden ist. Eine strenge 
Auffassung von Philosophie ist in dieser 
Schule gepflegt worden, wovon ausdrücklich 
Zeugnis abgelegt wird. Durch seine kühle 
Sachlichkeit, die doch von intensiver Lei- 
denschaft getragen war, erzog Husserl zu 
einem Philosophieren, das nicht willkür- 
liche Spekulation, sondern Erleben, das nicht 
Sache bloßer Gelehrsamkeit war, in dem 
viel mehr Ernst und Ehrlichkeit nur von 
dem zu sprechen erlaubten, was im unmit- 
telbaren Sehen klar und verifizierbar ist, 
dagegen jedes Nachreden von lehrbuchmä- 
Bigen Sätzen verbietet. Schön ist das Bild 
des Meisters, wie es sich dem Schüler ein- 
geprägt hat, in dem Geleitwort des Ver- 
fassers an Arnesto Grassi geschildert: „Sie 
erinnern sich sicher an den Blick Husserls, 
wie er alles um sich herum gleichsam ab- 
tastete und das Wesenhafte sah. Alles lud 
ihn ein, immer weiter und weiter zu sehen. 
Um ihn herum standen die Dinge auf und 
nahmen an der Diskussion teil. Sie stellten 
Fragen und gaben Antworten. Wir erfuhren 
an uns selbst, daß die philosophischen Fra- 
gen sich erst einstellen können, wenn das 
eigene sehende Fragen und das fragende 
Sichüberzeugen dazu reif geworden sind‘ (8). 

In diesem Sinne geht nun Szilasi daran, 
„Texte, die für die Entwicklung der Mensch- 
heit so entscheidend waren‘, gewissermaßen 
mit dem Leser zu lesen, so daß aus dem 
Mitlesen ein Mitphilosophieren wird. Die 
Hauptmotive des platonisch-aristotelischen 
Denkens werden an einigen charakteristi- 
schen Gedankengängen, die zu erklären und 
zu verstehen der menschlichen Seinsmög- 
lichkeiten aufrufen, gezeigt. Aus dem mensch- 
lichen Dasein heraus erfolgt die Frage nach 
dem Sein des Seienden als solchen und nach 
dem Sein des Seienden im Ganzen; so be- 
stimmt die menschliche Natur die Frage der 
Metaphysik nach dem Seienden, um aus dem 
Verständnis die Bedingungen für die Aneig- 
nung der eigenen Seinsmöglichkeiten zu be- 
schaffen. 

Seinsmöglichkeit bedeutet einmal die höchst 

erreichbare Form des Seins, das Agathon 

im objektiven Sinne, dann die Kräfte, die 

geeignet sind zur Verwirklichung, das Gute 

im subjektiven Sinne. Die Seele, Psyche, 

ist im Sinne der griechischen Philosophie 

die Einheit der Seinsmöglichkeiten, doch so, 
daß sie den Geist als Bestandteil der Seele 
mitmeint. 


In der Bestimmung der Seinsmöglichkei- 
ten transzendiert sich der Mensch. „Macht 
und Ohnmaeht-des Geistes“ heißt das Buch. 
Macht und Ohnmacht des Geistes soll durch 
die Antwort auf die Frage aufgezeigt wer- 
den, in welcher Weise der Mensch seine 
subjektiven Seinsmöglichkeiten nur in be- 
zug auf das Ganze erfüllt und in dieser Er- 
füllung sowohl seine eigenen höchsten ob- 
jektiven Seinsmöglichkeiten, wie auch das 
Ganze, in dem er befangen ist, entdeckt. 
Das menschliche Leben (= Dasein) ist Ge- 
schichte. Die ontologische Macht des Seins 
zu begreifen ist die menschliche Freiheit. 
Philosophie ist das Höchste, was der Geist 
verwirklichen kann; in ihr macht der Mensch 
sich zum Menschen. 

Der Rückgang auf die platonisch-aristote- 
lische Philosophie, der hier von einem Ver- 
treter der Existenzphilosophie getätigt wird, 
bringt den Vorteil mit sich, über einige tote 
Punkte der bisherigen Existenzphilosophie 
hinweg weiter zu führen. Hier kann nicht 
der Inhalt des ganzen Buches besprochen 
und gewertet werden. Nur auf Eines sei 
hier hingewiesen. 

Steht bei Heidegger einseitig die Angst 
als menschliche ' Grundbefindlichkeit im 
Vordergrund, so ist hier das Kategoriennetz, 
womit die menschliche Daseinslage verstan- 
den wird, wesentlich weiter; darin ist der 
Angst ihre zwar bedeutsame Stellung, aber 
auf das Ganze besehen, doch nur Teilstel- 
lung zugewiesen. 

Das menschliche Dasein vollzieht sich in 
der Handlung, die die eigenen Seinsmöglich- 
keiten verwirklichen. Der Anzeiger der ge- 
glückten Verwirklichung ist die Freude, die 
für das Verstehen der menschlichen Daseins- 
lage mithin grundlegend ist. In seinen Be- 
dürfnissen ist der Mensch a priori in Vor- 
erwartung auf das Künftige ausgespannt. 
Die Vorerwartung ist die ursprüngliche 
Macht der Seele selbst. Sie kann echt und 
irrig erfüllt werden, enthält mithin in sich 
ein Bewertungsvermögen der eigenen Er- 
lebnisse.. In dem Ausgespanntsein auf das 
Künftige sind ebenso tätig die positiven Er- 
wartungshaltungen (Hoffnung und Vertrau- 
en), wie die negative, die Angst. 

Dieser eine Hinweis dürfte schon genügen, 
zu zeigen, wie sehr das bedeutsame Buch 
die vielfach festgefahrene Diskussion um die 
Existenzphilosophie weiter zu führen beru- 
fen ist. (8 


Die theologische Erkenntnis- und Einlei- 
tungslehre des heiligen Thomas von Aquin 
auf Grund seiner Schrift „In Boethium 
de Trinitate“. Im Zusammenhang der 
Scholastik des 13. und beginnenden 14. 
Jahrhunderts dargestellt von Martin 
Grabmann. Freiburg i. Schw. 1948 Pau- 
lusverlag 8° 392 S. 

Dieses Werk ist ein Niederschlag der rei- 
chen gelehrten Kenntnisse eines langen For- 
scherlebens, das der literarhistorischen und 
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ideengeschichtlichen Erforschung der ge- 
druckten und ungedruckten Scholastik des 
Mittelalters gewidmet war und vor allem 
das Schrifttum des Aquinaten erforscht hat. 
In der literarhistorischen Einleitung wird 
‚über die Stellung der Opuscula sacra des 
Boethius in der Theologie des Mittelalters 
und speziell über den Kommentar des hl. 
Thomas von Aquin zur boethianischen Schrift 
De Trinitate berichtet. Für die Inhaltsana- 
lyse werden auch die anderen Schriften des 
heiligen Thomas herangezogen. Besonders 
eingehend wird die thomistische Lehre vom 
Wissenschaftscharakter der Theologie und 
von der Verwertung philosophischer Begriffe 
und Beweisgänge in der Glaubenswissenschaft 
untersucht. Verwertet werden hierbei vor 
allem die Erörterungen in der französischen 
Theologie der Gegenwart über: Natur und 
Methode der Theologie. Besonders einge- 
hend befaßt sich das Werk mit der Stellung 
der Lehre Thomas’ von Aquin von der Theo- 
logie als Wissenschaft in der Scholastik des 
13. und beginnenden 14. Jahrhunderts. Zu- 
erst wird die bis in die Zeit des Heiligen vor- 
wiegend augustinisch gerichtete Auffassung 
quellenmäßig dargestellt. Dann wird die 
thomistische Lehre durch die Thesen der Do- 
minikanertheologen aus der näheren Um- 
gebung des Aquinaten beleuchtet. Ausführ- 
lich kommt auch die kritische Stellung der 
Franziskanertheologen und der Theologen 
aus dem Weltklerus zur Sprache. Den Ab- 
schluß bildet ein Abschnitt über die Erörte- 
rung der Frage nach dem Wissenschaftscha- 
rakter der Theologie in der ältesten Thomi- 
stenschule. Wie das Vorwort bemerkt, kann 
das ganze Werk als ein Ersatz für den feh- 
lenden dritten Band seiner Geschichte der 
scholastischen Methode angesehen werden. 
G. S. 


William Ockham, The Tractatus de praede- 
stinatione et de praescientia Dei et de 
futuris contingentibus of William Ock- 
ham. Edited with a study on the mediae- 
val problem of a three-valued logie by 
Philotheus Boehner OFM. New York: The 
Franciscan Institute St. "Bonaventure 
College 1945. VTII. 139 S. (Franciscan-Inst. 
Publications. No 2.) 

Wir setzen mit Aristoteles fest, daß unter 
einem der Zukunft angehörigen Zufallser- 
eignis ein Ereignis verstanden werden «oll, 
für welches es sinnvoll ist zu fragen, ob d'e- 
ses Ereignis in einem vorgegebenen Zeit- 
punkt eintreten wird oder nicht, aber «o, 
daß es grundsätzlich unmöglich ist, vor die- 
sem Zeitpunkt zu entscheiden. was effektiv 
geschehen wird. Um einzusehen, daß eine 
solche Entscheidung grundsätzlich unmöglich 
ist, setzen wir mit Aristoteles folgendes vor- 
aus: (1) Das Eintreten oder Nicht-Eintreten 
eines künftigen Ereignisses kann (in einem 
genauen Sinne) nur dann vorausgesagt wer- 
den, wenn dieses Ere’gnis notwendig ist. (2) 
Es gibt Freignisse, die nicht notwendig 
sind. Jedes Ereignis, das gewollt werden 
muß, um sich einzustellen, ist ein Ereignis 
von dieser Art. Es wiirde sinnlos sein, sich 
für oder gegen eine Möglichkeit zu entschei- 
den, wenn alles, was geschieht, mit Not- 
wendigkeit geschähe. Ereignisse von dieser 
Art werden im abendländischen Raum seit 
Boethius als „futura contingentia‘ be- 
zeichnet. 

Im 9. Kapitel von ‚„Peri Hermeneias‘“ hat 
Aristoteles eine Aporie diskutiert, die sich 
aus der Existenz solcher Ereignisse für den 
Satz vom ausgeschlossenen Dritten ergibt. 
Der Text dieses Kapitels ist einer der schwie- 
rigsten Texte des Corpus Aristotelicum. Er 
setzt einer restlosen Erhellung Widerstände 
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entgegen, die als unüberwindlich bezeichnet 
werden dürfen. Es scheint mir jedoch, daß 
der wesentliche Gehalt dieses höchst interes- 
santen Kapitels nicht verfehlt werden kann. 
Er kann in zwei Thesen konzentriert wer- 
den: (1) Der Satz vom ausgeschlossenen Drit- 
ten ist keiner Einschränkung unterworfen. 
Er bezieht sich auch auf die futura contin- 
gentia. Jedes, auch das zufälligste — wir 
würden heute deutlicher sagen: auch das 
unberechenbarste — Ereignis wird in einem 
beliebigen zukünftigen Zeitpunkt entweder 
eingetreten sein oder nicht. (2) Gleichwohl 
ist der Satz vom ausgeschlossenen Dritten 
auf die futura contingentia nicht anwend- 
bar. Aristoteles hat sich nicht deutlicher aus- 
gedrückt. Auch Ammonios, in dem 
scharfsinnigen Kommentar, der das wesent- 
liche Material für den Kommentar des Boe- 
thius geliefert hat, hat den genauen Sinn 
dieses zweiten Satzes nicht zu erhellen ver- 
mocht. Folglich läßt auch Boethius uns hier 
im Stich. 

Dagegen hat schon Boethius bemerkt, daß 
der Aristotelische Satz von der grundsätzli- 
chen Unentscheidbarkeit der futura contin- 
gentia, wenn er auf Gott übertragen wird, 
die göttliche Allwissenheit auf eine uner- 
trägliche Art beschränkt. Er löst den Pro- 
blemknoten durch die Bemerkung, daß der 
für den menschlichen Geist durch nichts zum 
Verschwinden zu bringende Gegensatz von 
Vergangenheit und Zukunft für den göttli- 
chen Geist nicht existiert, indem für den 
göttlichen Geist das Vergangene und das 
Zukünftige von dem Gegenwärtigen nicht 
unterschieden ‚ist. Dem göttlichen Geist ist 
alles, was jemals geschehen ist, und alles, 
was jemals geschehen wird, in ewiger Ge- 
genwart gegenwärtig. Und die menschliche 
Freiheit? Es ist offenbar, daß sie durch die- 
se Art von Allwissenheit mit dem Untergang 
bedroht wird. Boethius hat auch für diesen 
Problemknoten eine Lösung gesucht. Er hat 
sich ernstlich um die Rettung der Freiheit 
bemüht. 

In beiden Richtungen ist Boethius der Lehr- 
meister der mittelalterlichen Theologen ge- 
worden. Die Geschichte der mittelalterlichen 
Bemühungen um eine befriedigende Lösung 
der Aporien, die sich für die Erhellung des 
göttlichen und des menschlichen Geistes aus 
der Existenz der futura contingentia erge- 
ben. ist noch nicht geschrieben . worden. Sie 
wird auch erst geschrieben werden können, 
wenn die Vorarbeiten geleistet sein werden, 
die hierzu erforderlich sind. Aber sie wird 
in jedem Falle ein wesentlicher Beitrag zur 
Geschichte des abendländischen Geistes sein 
und nicht zuletzt zur Geschichte der abend- 
ländischen Logik, wenn sie einmal auf einer 
ausreichenden festen Grundlage geschrieben 
sein wird. 

Es scheint mir, daß die vorliegende erste 
kritische Ausgabe des Ockham'’schen Trak- 
tats „De praedestinatione et de praescientia 
Dei et de futuris contingentibus‘ in einem 
ausgezeichneten Sinne zu diesen notwendigen 
Vorarbeiten zu rechnen ist; denn sie bietet 
nicht nur den ersten auf umfassenden hand- 
schriftlichen Forschungen fußenden Text, 
sondern zugleich einen ausführlichen Kom- 
mentar, und einen Kommentar von einem 
Verfasser, der mit der mathematischen Lo- 
gik vertraut ist. Daß man, ohne diese Logik 
zu kennen, an Ockham überhaupt nicht her- 
ankommen kann, haben zwei ausgezeichnete 
polnische Forscher, P. Jan Salamucha 
und P. J. M. Bochenski O.P.in grund- 
legenden Arbeiten zu Ockham bewiesen. 

Der Kommentar erstreckt sich auf die 1lo- 
gischen Fragen, die mit dem Ockham’schen 
Traktat verbunden sind. Er diskutiert, auf 
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der Basis der notwendigen Präzisierungen 
gewisser Ockham’scher Ausdrücke und Rede- 
weisen, (1) die Hauptsätze des Traktats, (2) 
die Frage nach Ockhams Stellung zu der so 
genannten dreiwertigen Logik. Hier ist bei- 
läufig ein Interpretationsfehler zu berichti- 
gen. Die von der mathematischen Logik 
vorgeschriebene Umformung von „Es ist 
notwendig, daß, wenn p, so p“ lautet: „ES 
ist unmöglich, daß p und p nicht“, und nicht - 
„Es ist unmöglich, daß, wenn p, so p nicht“. 
Der Fäll, daß, wenn p, so p nicht, ist im 
Rahmen dieser Logik durchaus nicht unmög- 
lich, sondern es ist ein Fall, in welchem auf 
„pP nicht“ zu schließen ist. Es scheint mir, 
daß es dem Verfasser gelungen ist, gegen 
Herrn Michalski zu zeigen, daß Ockham 
tür die so genannte dreiwertige Logik nicht 
in Anspruch genommen werden kann. 

In einem Anhang ist eine Folge von kri- 
tisch edierten Texten abgedruckt, die sich 
auf Fragen des Tractatus beziehen. Vier von 
den fünf hier gebotenen Texten beziehen 
sich auf die Logik der futura contingentia, 
‚an erster Stelle die Ockham’sche Interpreta- 
tion des grundlegenden Aristotelestextes. Es 
ist ein wesentlicher Gewinn für eine gründ- 
liche Forschung, daß diese denkwürdigen 
Texte uns jetzt in einer so sorgfältigen Zu- 
bereitung vorgelegt sind. 

Das wichtigste sachliche Ergebnis scheint 
mir die p. 61 mitgeteilte Ockham’sche Auf- 
klärung der Frage zu sein, warum der Satz 
vom ausgeschlossenen Dritten trotz seiner 
strikten Gültigkeit für die futura contingen- 
tia gleichwohl auf diese nicht anwendbar 
ist. Er ist deshalb nicht anwendbar auf sie, 
weil im Falle der contingentia futura aus 
diesem Satz nichts geschlossen werden kann. 
Ein Schluß auf der Basis des ausgeschlos- 
senen Dritten ist darstellbar durch eine der 
beiden folgenden Figuren: 


(1) Entweder p oder p nicht. 
Nun aber p. 


Folglich p nicht. 


(2) Entweder p oder p nicht. 
Nun aber p nicht. 


Folglich p. 


Keine dieser beiden Figuren kann auf den 
Bereich der futura contingentia angewendet 
werden, weil in keinem der beiden Fälle der 
erforderliche Untersatz zulässig ist. Er ist 
deshalb nicht zulässig, weil man grundsätz- 
lich vor dem Eintreten eines futurum con- 
tingens nicht wissen Kann, ob es eintreten 
wird oder nicht. 

Es scheint mir, daß diese Aufklärüng einen 
Markstein bedeutet, der als solcher aus dem 
Text dieser Studie herausgehoben zu wer- 
den verdient; denn zum ersten Mal kann 
jetzt pünktlich gesagt werden, wie sich der 
Aristotelische Satz von der Gültigkeit des 
ausgeschlossenen Dritten für die futura con- 
tingentia verträgt mit dem Aristotelischen 
Satz von der Unanwendbarkeit dieses Prin- 
zips auf den Bereich dieser Dinge Und es 
kann so gesagt werden, daß jeder zur Pünkt- 
lichkeit erzogene Logiker dieser Aufklärung 
zustimmen kann. 

Nicht alles, was ich hab®@ nachprüfen kön- 
nen, ist unantastbar, z. B. gewiß nicht die 
Charakteristik des sensus compositus und 
des sensus divisus für die Lehre von den 
propositiones modales (p. 48); aber an dieser 
Studie ist zu erkennen, wie weit eine gründ- 
liche Untersuchung eines so genannten scho- 
lastischen Themas verschieden sein kann von 
einem Bemühen um längst überholte Fra- 
gestellungen. Man ersetze den göttlichen 
Geist, wenn man es für notwendig hält, 
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durch einen säkularisierten absoluten Geist 
im Laplaceschen Sinne, und man wird die 
Unterlagen geschaffen haben für ein Gedan- 
kenexperiment, dem kein Logiker sich ent- 
ziehen kann, der den Satz vom ausgeschlos- 
senen Dritten mit seinen Anwendungsmög- 
lichkeiten auf Herz und Nieren prüfen will. 
Münster i. W. Heinrich Scholz. 
(Zuerst erschienen in: Deutsche Literätur- 
zeitg. 1948, 45 f). 


Die Religion Jacob Burckhardts. Eine Stu- 
die zum Thema Humanismus und Chri- 
stentum. Von Alfred v. Martin. München 
1947. Erasmus-Verlag 8° 352 S. 

Dem Buche hat Martin drei Motto voran- 
gestellt: Anima humana naturaliter est chri- 
stiana (Tertullian); Der natürliche Mensch ist 
ein geborener Katholik (Ruth Som); Ohne 
Transzendenz ist Existenz unfruchtbarer und 
liebloser Trotz (Karl Jaspers). Die erste 
Auflage des Buches war 1942 erschienen. Daß 
das Buch 193 von der Gestapo beschlag- 
nahmt wurde, zeugt schon allein von seiner 
aktuellen Bedeutung für die heutige Aus- 
einandersetzung. Neben Erasmus, Winckel- 
mann, Wilh. v. Humboldt gehört Burckhardt 
zu den größten deutschen Humanisten; er 
repräsentiert seine Spätphase. Wenn deshalb 
seine Stellung zur Religion untersucht wird, 
so wird an „letzte, wenn auch mehr verbor- 
gene Tiefen geistesgeschichtlicher Zusam- 
menhänge“ gerührt. Wie so viele der führen- 
den Geistesmänner der letzten beiden Jahr- 
hunderte, begann Burchhardt mit dem Stu- 
dium der protestantischen Theologie. Seine 
echte Frömmigkeit zertrümmerte die nega- 
tive liberale Bibelkritik. Das Ergebnis des 
zweijährigen Theologiestudiums ist die Zer- 
störung seines Glaubens und die Einsicht, 
daß ihm unter diesen Umständen sein Ge- 
wissen verbietet, Pfarrer zu werden. Ein 
fein gepflegtes Gefühl für innerliche Ehr- 
lichkeit und Menschlichkeit verbietet ihm 
einen fanatischen Fideismus, ein verkrampf- 
tes, blindes Sichhineinstürzen in den Glau- 
ben. Unter Schmerzen verzichtet er auf den 
„Trotz“ des Christentums, um sich aus reli- 
giöser Ehrlichkeit und in menschlich-beschei- 
dener Resignation auf einen „Humanismus 
als quasi religiösen Ersatz“ zurückzuziehen. 
Der Verfasser hat eine ungeheure Fülle von 
Einzelzeugnissen wie Steinchen zu einem im- 
posanten Mosaikbilde zusammengesetzt, das 
wir hier im einzelnen nicht nachzeichnen 
können. Die resignierte religiöse humanisti- 
sche Grundeinstellung Burckhardts bewahrt 
ihn vor Vorurteilen der geschichtlichen Sicht, 
gibt ihm auf der anderen Seite eine über- 
raschende Klarsicht bei der Behandlung 
heikler Themen. Dabei wird ein offenes Ur- 
teil über die Reformation abgegeben, das 
viele Kritiker engstirniger Art verärgert hat. 
Die Ausführungen des Buches gipfeln in 
einer „Beilage: Burckhardt und Kierkegaard 
— und die Krise der Zeit“. Darin kamen 
beide überein, Burckhardt der Humanist und 
Kierkegaard der Christ, „daß sie sich vom 
Zeitgeist nicht täuschen ließen über den Un- 
geist dieser ganz in Weltlichkeit versunke- 
nen Zeit, deren falschem optimistischem 
Selbstbewußtsein sie ihre pessimistische Kri- 
tik entgegenstellten“ (216). Beide sind Re- 
präsentanten der Zeitkrise, sowohl der kul- 
turellen wie der religiösen, beide sind gute 
Diagnostiker. Beiden gelingt es nicht eigent- 
lich, die Zeitkrise zu überwinden. Mit gTo- 
ßer Eindringlichkeit zeigt Martin, wie Kier- 
kegaard sich durch seinen krampfhaften 
Sprung in einen unmenschlichen Glauben 
in die Zeitkrise hoffnungslos verstrickt. 
„Damit der Mensch Christ werden kann‘, 
muß er zuvor sich lösen von aller intellek- 
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tuellen und ästhetischen Kultur, um dann 
‚den verzweifelten Sprung‘ — den Kopf- 
sprung, möchte man sagen — in den Abgrund 
Gottes (wie der Mystiker sagt) zu vollfüh- 
ren: die tiefe Kluft hinter sich lassend, wel- 
che das Göttliche, das ‚ganz Andere‘, trennt 
von der gesamten — natürlichen und kulturel- 
len — Welt des Menschen. Durch die Los- 
trennung alles Humanen vom Christlichen 
aber kommt es notwendig zu einer unheil- 
vollen Zerspaltung der geistigen Totalität, 
und das ‚rein‘ religiöse Denken — samt dem 
Ideal eines wirklich christlichen Lebens — 
verfällt einer rettungslosen Isolierung, in- 
dem alle Brücken abgebrochen werden zu 
den außerreligiösen Lebenswerten: Statt daß 
das Religiöse sie mit dem eigenen Geiste 
zu durchdringen, sie zu heiligen suchte, ver- 
wirft es sie en bloc“ (232). Trotz seines Pessi- 
mismus kommt es bei Burckhardt nicht zu 
einer so allgemeinen Verdüsterung des Welt- 
bildes wie bei Kierkegaard. Vermag er auch 
nicht die Zeitkrise zu überwinden, so zeigt 
doch seine Gestalt wenigstens die Wege da- 
zu. Während Kierkegaards Radikalismus mit 
der „Welt“ auch jede Kultur zu opfern be- 
reit ist, streckt Burckhardts geistgetragene 
Kulturidee die Hände aus nach der Religion. 
Dieser Humanist weiß, was die Religion für 
den Menschen zu bedeuten hat — und zumal 
das Christentum für den Europäer. „So weist 
er, wo Kierkegaard sich verirrte in dem 
Labyrinth seiner Paradoxien, den Weg ins 
Freie“ (255). 

In der heute begonnenen Auseinander- 
setzung zwischen den Konfessionen und der 
Philosophie, in den tastenden Versuchen, 
einen gemeinsamen tragfähigen Baugrund 
einer einheitlichen Weltanschauung und Re- 
ligion wieder zu finden, hat das Buch eine 
besondere Aufgabe. G.. 3 


Experimentum Medietatis. Studien zur Gei-- 
stes- und Literaturgeschichte des 19. Jahr- 
hunderts. Von Walther Rehm, München 
1947. H. Rinn, 8°. 288 S. 

Der Verfasser ist Literaturhistoriker, ver- 
bleibt aber nicht im Rahmen seines engeren 
Fachgebietes, sondern wählt aus der Litera- 
tur des 19. Jahrhunderts einige Beispiele aus, 
um daran die weltanschauliche Lage aufzu- 
zeigen. Das allgemein menschliche Thema, 
das an Jean Paul, Dostojewski, Gontscharow 
und Jacobsen exemplifiziert wird, hat bei 
Augustinus die Wortprägung gefunden, nach 
der das Buch seinen Titel erhalten hat. Der 
wahre Mensch — sagt Augustinus in De Tri- 
nitate XII 11 — soll Gottes Bild und Gleich- 
nis sein, aber seine Eigenmacht zu kosten, 
läßt sich das Ich zu dem vermessenen Ver- 
suche hinreißen, sich selbst zum Mittelpunkt, 
zur Mitte der Welt zu nehmen. 

Die literarischen Beispiele für die Analyse 
der Glaubenslage sind treffend gewählt, die 
Analyse feinfühlend durchgeführt und auf 
den Hintergrund eines reichen Netzes ver- 
stehender Kategorien abgezeichnet. Seit Pas- 
cal erfährt der moderne Mensch immer ein- 
dringlicher, daß er seines Welt- und Selbs#- 
glaubens nicht froh werden kann; er empfin- 
det die „tantalische Qual der entzündeten 
Selbstsucht“ (Baader) und entdeckt in seinem 
Innern eine unausfüllbare, gähnende Leere, 
ein „vacuum“ (10). Der „Abgrund“ wird zum 
Symbol, Sinnbild des Unglaubens. Jean Paul 
durchlebt zum ersten Male den Nihilismus — 
freilich nur in einer Traumdichtung; es ist 
‚seine Traumdichtung, die „Rede des toten 
Christus vom Weltgebäude herab, daß kein 
Gott sei“. Er erprobt darin die äußerste, ge- 
fährlichste Möglichkeit, wie der Kosmos der 
Zerschmetterung entgegenstürzt und die Got- 
tes-Welt in der Vernichtung untergeht. Der 
terror antiquus des letztlich Sinnlos-Negati- 
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ven, die tragische Perspektive und Dimen- 
sion, die im Mittelalter durch den Glauben 
aufgehoben war, ersteht hier von neuem. 
Was Jean Paul im Traum erprobte, durch- 
lebte Nietzsche in Wirklichkeit. Vor allem 
aber war es der schwedische Dichter August 
Strindberg, der die unausbleibliche Straf- 
ordnung eines Inferno durchlebte (vgl. hier- 
zu meine Studien ‚Psychologie des Gottes- 
glaubens auf Grund literarischer Selbstzeug- 
nisse‘‘ (1937) und „Gottesglaube und seelische 
Gesundheit“ (1936). Rehm erwähnt diesen 
letzten Schritt des modernen Unglaubens, 
der sich in Strindberg vollzog, nicht. 

Die Langweile ist — wie schon Pascal, Ga- 
liani, ‚Kierkegaard und Schopenhauer wuß- 
ten — eine überaus bedeutsam metaphysisch 
geladene Erscheinung. Die tiefdringendste 
Darstellung der Langweile aus dem Geist der 
neuen Zeit, dem Bewußtsein des 19. Jahrhun- 
derts verdanken wir Iwan Alexandrowitsch 
Gontscharows Roman ‚Die Schlucht“, den 
Rehm ausdeutet. Langweilig ist ein Leben, 
in dem ein Mensch sein besseres Selbst be- 
gräbt. Ein solcher Mensch fertigt seiner Exi- 
stenz selbst den Sarg, der ihn vom wahren 
gefühlten Leben abscheidet und ihn in sei- 
nem geistigen da zerstört. Die Langweile 
wird somit ein Kapitel in der Krankheitsge- 
schichte des unerlösten Gottverhältnisses. 

Neben die Langweile stellt Rehm die 
Schwermut, die Mutter aller Sünden, die 
Sünde, die darin besteht. daß man nicht voll 
will, nicht tief und innerlich will, daß man 
das Gute nur schwermütig, nicht mit dem 
Einsatz all seiner Kraft liebt. Kierkegaard 
hat den Sinn der Schwermut analysiert, Ja- 
cobsen sie dichterisch dargestellt. 

Das Buch Rehms hat einen bedeutsamen 
religionspsychologischen Wert; es schließt 
neue Seiten der Psychologie des modernen 
Unglaubens auf. Zu bedauern ist, daß der 
Verfasser die eigentliche Religionspsycholo- 
gie nicht kennt. G. S. 


von Heinrich 


Begegnung mit Nietzsche. 
Furche-Verlag, 


Scholz, Tübingen 1948. 
kl. 8° 40 S. 

Allenthalben kann man heute in Zeitschrif- 
ten „Ehrenrettungen Nietzsches‘‘ begegnen, 
die nachzuweisen suchen, daß Nietzsche nicht 
das mindeste mit dem Nationalsozialismus zu 
tun gehabt habe. Noch immer hat für viele 
Nietzsche die .„‚Unantastbarkeit eines Helll- 
gen‘. Gegen diesen Unantastbarkeitsglauben 
geht Scholz klar an. Bereits in seiner frü- 
heren Fragmentenfolge „Zwischen den Zei- 
ten“ hat Scholz „ihn und erst recht seine 
unüberwachten Nachläufer mitverantwortlich 
gemacht für das Antichristentum, das sich in 
den Hitler-Jahren hat austoben dürfen, und 
für die Niederlagen des deutschen Geistes, 
die wir in diesem Feldzug erlitten haben‘. 
In der neuen Fragmentensammlung führt 
Scholz seine Kritik an Nietzsche weiter. Er 
weist hin auf die Heroisierung des Krieges 
durch Nietzsche (,Der gute Krieg ist es, der 
jede Sache heiligt“.) „Die Art, in der Za- 
rathustra mit seiner Gottlosigkeit kokettiert, 
ist ein Hohn auf die Gottesliebe, gegen den 
man sich auflehnen darf, und erst recht nach 
den Greueln, in denen dieser Hohn sich unter 
dem Hitlertum ausgetobt hat“ (5). Nietzsches 
Rezepte sind ebenso ein Hohn auf die Men- 
schenliebe, der durch nichts zu entschuldigen 
ist. Es darf sich heute niemand darüber be- 
klagen, daß er zur Verantwortung gezogen 
wird, wenn er von den Rezepten, die Nietz- 
sche in seiner Aerzte-Moral gegeben hat, Ge- 
brauch gemacht hat. Scholz fordert klare Ent- 
scheidung: „Man dulde nicht länger, daß 
Nietzsche immer wieder gefeiert wird wie 
ein Uebermensch. Man habe endlich den 
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Mut zu einer entschiedenen Abkehr von ihm“ 
(37). G. S. 


Il pensiero tedesco. Saggio di psicologia della 
filosofia tedesca. Mario Pensa. Nicola 
Zanicheli Editore. Bologna 1938. Oktav. 
320 S. 

Es ist immer wertvoll, wenn ein Angehö- 
riger eines anderen Kulturkreises mit der 
'Geistigkeit, der man selbst angehört und die 
man dauernd mitvollzieht, eine Begegnung 
herbeiführt und sich mit ihr auseinander- 
setzt. So bekommt man gewissermaßen einen 
Spiegel vorgehalten und sieht in einer Ge- 
samtschzau die Möglichkeiten und Grenzen 
des eigemen Denkens. 

Einen solchen Versuch verstehenden Erfas- 
sens legt uns Pensa in seinem ‚Pensiero te- 
desco‘ vor. In weitgreifender Synthese führt 
er uns durch sieben Jahrhunderte deutschen 
Denkens, angefangen bei Albert dem Großen 
bis auf unsere Tage. Der Stoff gliedert sich 
in folgende Perioden: stadio mistico (Albert, 
Eckhart, Tauler, Cusanus), stadio religioso 
(Luther), stadio magico (Böhme), stadio cos- 
mologico (Le®bniz), stadio psichologico (Ha- 
mann, Jacobi, Herder), stadio filosofico (Kant, 
Fichte, Schelling, Schleiermacher, Hegel, 
Schiller, Goethe, Romantik), stadio economi- 
co (Schopenhauer, Nietzsche, Gegenwart). 

Man liest das lebendige und klar geschrie- 
bene Buch mit Anteilnahme, mit Spannung, 
ja mit Freude, da hier zweifellos vieles rich- 
tig und tief gesehen ist (vgl. etwa das Urteil 
über den deutschen Idealismus). Andererseits 
regt sich auch gegen manches ein verhalte- 
nes Aber oder gar ein entschiedenes Nein. 
Hier stehen sich zwei verschiedene Welten 
gegenüber, der intuitiv synthetische Romane 
und der mehr kritisch analytische Germane. 
Während wir uns leicht in der Breite zer- 
gliedernden Denkens verlieren, verfällt der 
Romane nicht selten in das Gegenteil und 
ergeht sich in kühnen und gewaltsamen Kon- 
struktionen und Vereinfachungen. Dieses 
Stigma romanischer Denkart fällt auch zu- 
weilen bei Pensa auf. Wir möchten es an 
zwei Beispielen etwas veranschaulichen, an 
Albert dem Großen und der Gegenwartsphi- 
losophie, 

Albert der Große wird dem stadio mistico 
zugewiesen, mit dem unser philosophisches 
Denken in der Hochscholastik seinen Anfang 
nimmt. Man wird diesem Urteil wenigstens 
teilweise zustimmen können, da in Albert 
viel von der neuplatonischen Mystik wirksam 
ist (vgl. seine Lehre vom :intellectus assimi- 
lativus und intellectus sanctus oder seine 
Universalienlehre: universale — forma, eidos). 
Freilich ist bis jetzt noch nicht die Frage 
restlos geklärt, ob nicht bei Albert schließ- 
lich doch das aristotelische Element sich 
durchgerungen und wenigstens eine Zeitlang 
die Oberhand bekommen oder ob nicht zeit- 
lebens der große Deutsche der platonisch 
augustinischen Tradition den Vorzug gege- 
ben hat. 

Nach dem Verf. ist es jedenfalls der Neu- 
platonismus, der vorherrscht, und dafür läßt 
sich, wie gesagt, manches geltend machen. 
Allein Pensa geht weiter und zieht daraus 
Folgerungen, die u. E. sich aus der Philoso- 
phie Alberts nicht ziehen lassen. 

Sicherlich hat der außerchristliche Neupla- 
tonismus sehr starke pantheistische, zum 
mindesten panentheistische Tendenzen. Aber 
ob diese auch in das System Alberts einge- 
gangen sind, das ist gerade die Frage. Nach 
Pensa ist es so, er begründet seine Behaup- 
tung etwa folgendermaßen. Nicht der Mensch 
ist durch die Seele, wie Aristoteles meinte 
sondern die Seele ist in sich und durch sich 
das handelnde Prinzip. Der Mensch ist we- 


sentlich Geistseele. Gegentiber diesem be- 
sonderen Prinzip ist Gott nichts anderes als 
der intellectus universaliter agens. Kraft 
dieser substanziellen Einheit zwischen Gott 
und Mensch ist Gott lebendig und gegenwär- 
tig. Er ist der verborgene Gedanke und 
braucht bloß wiedergedacht zu werden, um 
sich zu realisieren. Der Vorgang der göttli- 
chen Verwirklichung ist demnach nichts an- 
deres als menschliche Selbstbesinnung. Wenn 
der Mensch sich in seinen Seelengrund ver- 
senkt, findet er Gott und gibt ihm Wirklich- 
keit. Wäre dies die Meinung Alberts, so 
könnten wir bei ihm nicht bloß eine Tendenz 
(19), sondern einen entschiedenen mystischen 
Pantheismus feststellen, ein Schritt, den auch 
Pensa wenig später tut (20). Allein hier müs- 
sen wir einmal einhalten und uns fragen, ob 
hier Albert in seinem Grundanliegen getrof- 
fen ist. Gewiß spricht er von einer Vergött- 
lichung, genauer von einer Rückführung der 
Seele in das göttliche Sein, wenn diese sich 
zum göttlichen Intellekt erhebt. Doch ist da- 
mit noch keineswegs gesagt, daß diese Ver- 
göttlichung ein Werk des Menschen ist und 
damit einer Gottwerdung durch den Men- 
schen gleichkäme. Und umgekehrt will auch 
Albert nicht, daß durch die Vergöttlichung 
unser Intellekt durch den göttlichen aufgeso- 
gen und ausgelöscht wird. Unser Verstand 
braucht bei der Erkenntnis Gottes und gött- 
licher Dinge das Licht des göttlichen Verstan- 
des (lex intellectus increati). Dieser verhält 
sich zu jenem wie der Sonnenstrahl zum 
Strahl des Sternes (applicatur radius solis 
ad radium stellae) (Sent. I 2 5; 25, 59). Immer 
aber bleibt der Unterschied zwischen causa 
prima und causa secunda, göttlichem und 
menschlichem Intellekt gewahrt (vgl. de in- 
tellectu et intelligibili II c. 12; 9, 520 £.) 


Dazu kommt noch ein weiteres Mißver- 
ständnis. Selbst bei Annahme eines Panthe- 
ismus durch Albert bleibt doch fraglich, ob 
von hier aus die Ablehnung des ontologischen 
Gottesbeweises und die Anerkennung des 
kosmologischen Gottesbeweises sich erklären 
läßt. Uns scheint die Frage nach der Art 
der Gotteserkenntnis unabhängig von Pan- 
theismus und Tiheismus zu sein (wenigstens 
bezüglich der beiden angegebenen Wege). 
Für den ontologischen Gottesbeweis gibt es 
theistische und pantheistische Anhänger: 
Anselm, Alexander von Hales, Bonaventura, 
Descartes, Leibniz-Spinoza, Hegel (letzterer 
stand ihm zum mindesten wohlwollend gegen- 
über). Genau so finden wir die Rollen ver- 
teilt, wenn es um den kosmologischen Be- 
weis geht. Es sei nur an den früheren Schel- 
ling, Hegel und Schleiermacher erinnert, 
welche ihn als Pantheisten genau so anwen- 
den wie Theisten vom Range eines Thomas 
oder Duns Skotus. Somit dürfte die Art der 
Gotteserkenntnis eher von der Erkenntnis- 
lehre als von dem metaphysischen Gottesbe- 
griff bedingt sein. Wenn Albert den ontolo- 
gischen Gottesbeweis ablehnt, so liegt das 
wohl daran, daß er nicht dem Universalien- 
realismus eines Anselm folgte, nach dem der 
Begriff des Höchstvollkommenen ohne wei- 
teres auch die Existenz einschloß. 


Aus dem gleichen Grund scheint uns auch 
gewagt, die Beschäftigung Alberts mit der 
Natur mit einem mystischen Pantheismus in 
Verbindung zu bringen. Gewiß ist der Na- 
turwissenschaftler Albert nicht von dem 
gläubigen Albert zu trennen. Als Kind sei- 
ner Zeit schaute er in jeder Kreatur auch 
eine göttliche Spur und fühlte in ihr den 
Pulsschlag und Atem des Schöpfers. Aber 
diese letzte metaphysische Schau ist bei ihm 
nicht der Ausdruck eines mystischen Pan- 
theismus, sondern die Folge eines entschie- 
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denen Theismus und einer gläubigen Christ- 
lichkeit. e is ar 

Das andere Beispiel ist die Philosophie 
von Schopenhauer bis heute in Deutschland. 
Sie wird von Pensa im Zeichen des stadio 
economico gesehen. Damit ist folgendes ge- 
meint. Vor Schopenhauer und Nietzsche lag 
der philosophische Schwerpunkt im vVer- 
stand, jetzt liegt er im Willen und Gefühl. 
Damit hängt weiter zusammen, daß das Er- 
kenntnisproblem als solches sein Gewicht 
verloren hatte und stattdessen nach dem 
Sinn und Nutzen der Erkenntnis gefragt 
wurde. An Stelle der Wahrheit gewinnt der 
Wert und die Nützlichkeit an Boden. Das 
metaphysische Ich muß dem vital prakti- 
schen Ich den Platz einräumen (385). For- 
men solcher neuen Geistigkeit sind die eco- 
nomia cosmica eines Schopenhauer (das Ich 
ist der Welt verhaftet, lebt und existiert 
durch sie), economia di privilegio eines 
Nietzsche (Uebermensch), economia meccani- 
stica (Haeckel, Mach), economia ontologica 
(Husserl, Brentano, Meinong, Scheler, N. 
Hartmann, Heidegger), economia biologica 
(Spengler, Klages). 

So geistvoll diese These ist und so viel 
Richtiges sie enthält, so wird sie doch nicht 
der ganzen Vielfalt moderner deutscher Phi- 
losophie gerecht. Das sehen wir heute schon 
besser als vor zehn Jahren, da Pensa sein 
Buch schrieb. Zweifellos stand er damals 
selbst noch — das erklärt sehr viel — unter 
dem Eindruck des Nationalsozialismus und 
Faschismus, bei denen der homo faber tat- 
sächlich die neue ‚Metaphysik‘ ausmachte. 
Dabei mußte viel Positives und Fruchtbares 
übersehen oder nicht richtig gewertet wer- 
den. Schon die Phänomenologie ist mehr 
als eine bloße Form des Pragmatismus und 
Relativismus. Bei aller Behutsamkeit und 
Sorge, ja nicht vom Phänomen abzuweichen, 
sind die besten unter den Phänomenologen 
in Deutschland alles andere als Schrittmacher 
des Pragmatismus. Ihr Begründer, E. Hus- 
serl, hat gerade gegen eine seiner gefähr- 
lichsten Arten Front gemacht. Sicherlich ist 
es eines seiner größten Verdienste, daß er 
die Philosophie dem Bann eines subjektiven 
Psychologismus entzog und auf den Boden 
strenger Wissenschaftlichkeit stellte. 

In der gleichen Linie gehen auch die Be- 
strebungen der modernen Wertethik eines 
Scheler und N. Hartmann, die frei von al- 
lem Subjektivismus und ARelativismus den 
Werten ein objektives Ansichsein zuerkann- 
ten. Auch wenn niemand sich nach ihnen 
richtet und sie schmählich mit Füßen getre- 
ten werden, gelten sie doch. Sie besitzen 
ein ideales und absolutes Sein und lassen in 
jedem, der sie übertritt, das Bewußtsein 
sittlicher Schuld. 

Allein, wir dürfen noch einen Schritt weiter 
gehen. Nachdem uns die Pihänomenologie 
den Weg zu einer kritischen Ontologie frei- 
gelegt hat, konnte man langsam wieder an 
die Rückgewinnung der Metaphysik gehen 
und nach dem Grunde alles Seienden fragen. 
So erweiterten sich die Wesensanalysen zu 
Existenzialanalysen. Wir stehen heute trotz 
der furchtbaren materiellen Not eines ver- 
lorenen Krieges vor neuen verheißungsvollen 
Ansätzen einer Metaphysik. Vielleicht mußte 
es gerade unsere Zeit sein, welche uns über 
die Katastrophe hinweg wieder vor letzte 
Entscheidungen stellte: absolutes Chaos im 
Nihilismus oder «absoluter Stand in einer 
überweltlichen Transzendenz. Hier sind es 
gerade die Vertreter der deutschen Existen- 
zialphilosophie, Heidegger und Jaspers, wel- 
che an die konkrete Existenz des Menschen 
appellieren und ihn aus seiner Verlorenheit 
herauszureißen suchen. Durch die Materie 


295 


und den Bios hindurch haben sie sich in 
mühsamer Arbeit den Weg zum Sein freige- 
legt. Dabei ging es nicht bloß um eine We- 
sensanalyse des eigenen Seins. Das wäre 
nur die Feststellung eines hoffnungslosen 
Falles und damit wäre dem heutigen Men- 
schen wenig geholfen. Man ist bereits über 
das Seiende hinausgeschritten und hat die 
Frage gestellt, warum überhaupt Seiendes 
ist und nicht vielmehr nichts. Die Antwort 
lautet, weil das Sein ist und uns in seiner 
Transzendenz Stand und Halt verleiht (Hei- 
degger). Ja nach Jaspers lichtet sich bereits 
auch die Transzendenz des Seins auf. End- 
liches Sein ist auf dem Heimweg zu einem 
absoluten und göttlichen Sein. Wir stehen 
in Deutschland am Ende des stadio econo- 
mico und dürfen ein neues stadio metafisico 
erwarten. 

Sigmaringen. P- Timotheus Barth O. F. M. 


Jugendgeschichte Adolf Dyroffs mit einigen 
Streifzügen durch die Jahre seiner Reife 
und Vollendung von Wladimir Szyl- 
karski, Professor an der Universität 
in Bonn. Zweite, umgearbeitete Auflage. 
Universitäts-Verlag Bonn, 1947. 239 Seiten 
in 8°. Mit einem Bildnis Dyroffs. (Vierter 
Band der Sammlung: Deus et anima. Ar- 
chiv für christliche Philosophie und Dich- 
tung). 

Wenn der Verfasser des vorliegenden Bu- 
ches, dessen erste Auflage im Philosophi- 
schen Jahrbuch (197, ı. Heft) angezeigt 
wurde und schon nach kurzer Zeit vergriffen 
war, nunmehr die zweite, umgearbeitete Auf- 
lage und außerdem noch Dyroffs „Einleitung 
in die Philosophie“ (452 Seiten), Dyroffs 
„Aesthetik des tätigen Geistes“ (I. Band, XIV 
und 326 Seiten) und zwei kleinere Schriften 
Dyroffs „Sollen wir noch Aristoteliker sein?“ 
(20 Seiten) und „Ueber Georg von Hertling 
als Redner, Stilisten und Kulturphilosophen“ 
(14 Seiten) vorlegen kann, so ist diese Tat- 
sache allen Dyroff-Freunden ein erneuter 
Beweis dafür, „daß Dyroffs reicher Nachlaß 
in den allerbesten Händen liegt“, und daß 
der edle Mensch und Denker Adolf Dyroff 
das Schicksal der meisten seiner Kollegen 
nicht erfahren hat; im Gegenteil stellen wir 
mit Freude fest, daß durch den unermüd- 
lichen Fleiß Szylkarskis das Ansehen Dyroffs 
im Steigen begriffen ist. Warum Dyroff 
nicht selbst seine „Einleitung“ und seine 
„Aesthetik“ veröffentlicht hat, wissen wir 
nicht; er hat sie in einem fast druckfertigen 
Zustand hinterlassen. Wie er mir einmal 
erzählte, haben zwar Verhandlungen nament- 
lich um die „Aesthetik“ stattgefunden; aber 
alles, was wir seit 1933 in Deutschland er- 
leben mußten,: wird wohl an dem Scheitern 
aller Veröffentlichungspläne mitschuldig sein. 
Wie ganz anders wäre Dyroff längst schon 
in die Geschichte der Philosophie eingegan- 
gen, wenn außer der großen Zahl der klei- 
neren Werke und Schriften auch seine gro- 
Ben Standard-Werke bekannt gewesen wären! 
Sie bestätigen das Recht des verdienstvollen 
Herausgebers, mit der ganzen und ungebro- 
chenen Zähigkeit einer Wahrheitserkenntnis 
für die unbedingte Anerkennung Dyroffs 
als eines der größten Philosophen und 
Aesthetiker Deutschlands einzutreten. Weg- 
bereiter zu dieser Anerkennung soll das bio- 
graphische Werk sein. Was ich zur ersten 
Auflage dieses Werkes gesagt habe (s. Philos. 
Jahrb. 1947, 1. Heft!), bleibt bestehen; und 
zur zweiten Auflage, die in vielen Teilen 
wirklich eine „umgearbeitete“ und verbes- 
serte Auflage ist, soll anerkennend hinzuge- 
fügt werden, daß der Verfasser vielen be- 
rechtigten Wünschen der Kritik entgegenge- 
kommen ist, indem er Wesentliches stärker 
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betonte und ihm einen größeren Raum auf 
Kosten des Unwesentlichen gab, das fortge- 
fallen ist, indem er die Auslese aus Dyroffs 
Gedichten noch einmal sichtete (was freilich 
noch gründlicher hätte geschehen dürfen!) 
und indem er in: den „Anhang“ zwei neue 
Beiträge aufnahm, die zwar ungleich in 
ihrer Bedeutung und in ihrem Gehalt, aber 
doch gleich wertvoll sind für die Kenntnis 
Dyroffs: Der Theologe Werner Gruehn 
spricht über „Adolf Dyroff und die inter- 
nationale Gesellschaft für Religionspsycho- 
logie (1914-1930)“, und der Maler Hans Sta- 
delmann plaudert über „Adolf Dyroff in der 
geselligen Vereinigung der Niederländer“. 
Gruehns Beitrag ist weit über den Rahmen 
eines Nekrologs hinaus eine interessante und 
wertvolle Darstellung der Geschichte der Ge- 
sellschaft für Religionspsychologie, deren 
erster Präsident und Ehrenpräsident Adolf 
Dyroff war, der gerade auch durch diese 
Ehren — wie so oft in seinem Leben — seine 
Selbstlosigkeit, der es immer nur um die För- 
derung der Sache und nie um das Ansehen 
seiner Person ging, bewiesen hat. Von Hans 
Stadelmann erfahren wir, daß Dyroff um 
1900 in München einer „Vereinigung“ beitrat, 
in der jedes Mitglied „Beruf, Titel und Wür- 
den vor der Tür lassen mußte, um gleich- 
wertig, ohne Rangabstufung, im geselligen 
Kreis bei Kunst und Humor manche schöne 
Stunde genießen zu können“ In einer sol- 
chen Gesellschaft war Dyroff ebenso in sei- 
nem Element wie bei dem Symposion der 
Bonner Professoren, von dem Wilhelm Neuß 
in seinem Brief an Szylkarski (S. 157) zu 
erzählen weiß. - 

Wenn Dyroffs Freunde die zweite Auflage 
seiner „Jugendgeschichte“ mit Freude, Dank 
und Anerkennung begrüßen, so möchten sie 
zugleich aber auch den Verfasser bitten, 
doch nun bald auch eine eingehende Dar- 
stellung der „Jahre der Reife und Vollen- 
dung“ und namentlich der „Bonner Meister- 
jahre“ folgen zu lassen; denn gerade eine 
Würdigung des Gesamtwerkes — und nicht 
nur die der Persönlichkeit Dyroffs — kann 
das letzte und entscheidende Wort als Apo- 
logie (!) und. auch als Kommentar der gro- 
ßen, denkerischen Leistungen des Philoso- 
phen und Aesthetikers sprechen. 

H. Fels, Bonn. 


Europäische Philosophie der Gegenwart. Von 
I.M.Bochenski. Bern 1947 A. Francke 
AG. kl. 8° 304. S. 

Das Buch von Bochenski eröffnet uns eine 
Welt, die uns lange verschlossen war und — 
leider müssen wir es sagen — auch jetzt 
noch fast ganz verschlossen ist. Er gibt eine 
orientierende Uebersicht über die europäi- 
sche Philosophie der Gegenwart. In der 
Veberzeugung, daß die geistige Welt der 
Philosophie keineswegs ohne Bedeutung für 
das Leben ist, sondern daß es die Macht des 
Gedankens ist, die zwar langsam, dafür aber 
umso nachhaltiger das Antlitz der Mensch- 
heit verändert, sichtet Bochenski die Welt- 
bilder der Gegenwart, die miteinander um 
die Macht ringen. Die Philosophie der Ge- 
genwart ist — wie Bochenski betont — er- 
staunlich reich und vielseitig. Den Inhalt 
des Buches bilden Vorlesungen, die der Ver- 
fasser im Wintersemester 1945/46 vor ameri- 
kanischen Militärstudenten in englischer 
Sprache gehalten hat. Der Text der Vorle- 
sungen wurde dann in französischer Sprache 
niedergeschrieben, das Buch selbst stellt eine 
Uebersetzung ins Deutsche dar. 

Behandelt werden fast nur englische, fran- 
zösische und deutsche Philosophen. Nur in 
einigen Fällen von besonderer Wichtigkeit 
werden Ausnahmen gemacht (dialektischer 


Neuerscheinungen 


Materialismus, Croce, James, Dewey). Das 
Anliegen des Buches ist nicht möglichste 
Vollständigkeit in der Darstellung; vielmehr 
werden die führenden Linien der Haupt-Sy- 
steme deutlich gezeichnet. Als gegenwärtige 
Denker sind jene verstanden, die nach dem 
ersten Weltkriege mit wichtigen Publikatio- 
nen hervorgetreten sind, oder zum mindesten 
in dieser Zeit eine besondere Nachwirkung 
gehabt haben. In der Hauptsache werden 
die Probleme der Ontologie, Anthropologie, 
Ethik und der methodischen Grundlagen be- 
handelt, hingegen die besonderen Fragen wie 
Wissenschaftslehre, Gesellschaftsphilosophie, 
Geschichtsphilosophie, Aesthetik und Religi- 
onsphilosophie einer Fortsetzung vorbehal- 
ten. Trotz der gebotenen Kürze sind die Dar- 
stellungen der einzelnen Gedankengebäude 
vorzüglich. Sie schließen sich nach Mög- 
lichkeit an die Gliederung der Werke der be- 
handelten Autoren an. 

Das erste Kapitel breitet das Bild der ge- 
genwärtigen philosophischen Situation in 
seiner geschichtlichen Gewordenheit aus 
(Das Werden der Philosophie der Gegen- 
wart“, 1. Das 19. Jahrhundert; 2%. Dia Krise; 
8. Der Anfang des 20. Jahrhunderts; 4. Die 
Hauptströmungen der Gegenwartsphiloso- 
phie). Die Darstellung der einzelnen Syste- 
me selbst geht systematisch voran und be- 
ginnt mit der „Philosophie der Materie“ 
Bertrand Russell, Der Neupositivismus, Der 
dialektische Materialismus). Daran schließt 
sich die Darstellung des Idealismus an („Phi- 
losophie der Idee“: Benedetto Croce, Leon 
Brunschvicg, Der deutsche Idealismus). Das 
vierte Kapitel behandelt die Philosophie des 
Lebens (Henri Bergson, Pragmatismus und 
Bergsonismus, Historismus und deutsche Le- 
bensphilosophie). Im fünften Kapitel kommt 
die „Philosophie des Wesens“ (Edmund Hus- 
serl, Max Scheler) zur Darstellung. Als Ver- 
treter der „Philosophie der Existenz“ werden 
Martin Heidegger, J. P. Sartre, Gabriel Mar- 
cel, Karl Jaspers berücksichtigt. Das letzte 
Kapitel überblickt die „Philosophie des 
Seins“ (Samuel Alexander, Alfred North Whi- 
tehead, Nicolai Hartmann, Der Thomismus). 
Als Krönung des Ganzen erscheint der Tho- 
mismus. „Bis zum ersten Weltkriege in au- 
ßerkirchlichen Kreisen wenig beachtet, wird 
der Thomismus jetzt überall als einer der 
wichtigsten geistigeh Faktoren der Gegen- 
wart anerkannt. Tatsächlich scheint keine 
andere philosophische Gruppe über so viele 
Denker und Studienzentren zu verfügen. Es 
sei nur angeführt, daß das bibliographische 
Organ der Schule, das Bulletin Thomiste, an- 
nähernd 500 Buchanzeigen und Besprechun- 
gen jährlich bringt, und daß nicht weniger 
als 25 wissenschaftliche thomistische Zeit- 
schriften erscheinen. Der Thomismus ist am 
stärksten in Frankreich und Belgien ent- 
wickelt“ (239). 

Bochenski schließt seine Darstellung der 
Philosophie der Gegenwart mit der Erwar- 
tung, daß die neuerstandene Metaphysik eine 
bessere Zukunft erhoffen läßt. „Unsere Zeit 
ist immer noch schwer. belastet durch die 
unheilvollen Folgen eines metaphysikfrem- 
den Denkens. Aber die Tatsache, daß Eu- 
ropa heute eine Gruppe hervorragend wirk- 
samer Metaphysiker besitzt, läßt für die 
kommenden Generationen eine bessere Zu- 
kunft erhoffen, in der der Mensch mit sei- 
nen wesentlichen Anliegen besser verstan- 


nn und höher geachtet sein wird als heute“ 


‚Angefügt sind eine chronologische Ueber- 
sicht von 1900 bis 1943, eine Tabelle der wich- 
tigsten Philosophen nach Richtungen geond- 
net, eine Bibliographie von 30 Seiten sowie 
zwei Register. 
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Zwei Proben aus dem überaus bedeutsam 
Buche sind in dem vorn gegebenen Nachruf 
auf Whitehead und in der Würdigung Sar- 
tres wiedergegeben. G. S. 


Religionsphilosophie 


Wert-Sein-Gott. Ihre Beziehungen wertphi- 
losophisch und neuscholastisch geschaut. 
Von G. Friedrich Klenk S. J. Rom 
1942. Verlag Pontifica Universitä Gre- 
gortana. gr. 8, 32 S. 

Der Notwendigkeit, sich mit den Fragen 
der Wertphilosophie auseinanderzusetzen, ist 
man sich in scholastischen Kreisen bewußt 
geworden. Ein Beweis dafür bietet die vor- 
liegende Dissertation, die im Jahre 1940 an 
der Gregoriana eingereicht wurde. Kienk 
stellt darin die Auffassungen der Wertphilo- 
sophie und der Scholastik einander gegen- 
über. Im ersten Teil behandelt er die „wert- 
philosophische Auffassung der Beziehungen 
von Wert, Sein und Gott“, im zweiten Teil 
„Wert-Sein-Gott in scholastischem Licht“. 
Unter Wertphilosophie versteht er im we- 
sentlichen Schelers Phänomenologie, die 
Hartmann und Hessen weitergeführt haben. 
Das Gemeinsame dieser Philosophen wird 
vor allem dargestellt, freilich auch auf ihre 
beachtlichen Unterschiede hingewiesen. 
Wenn betont wird, daß N. Hartmann einer 
theologischen Verankerung der Werte ableh- 
nend gegenübersteht, er sich als „Atheisten 
aus ethischer Verantwortung“ bezeichnet, so 
darf — das möge hier allgemein gesagt sein 
— dieses Wort nicht gepreßt werden. Hart- 
mann meint damit zunächst nur, um der 
Sauberkeit methodischer Gedankenführung 
willen nicht vorzeitig auf den Gottesgedan- 
ken rekurieren zu müssen. 

während die wertphilosophischen Denker 
Sein und Wert streng voneinander scheiden 
und ein besonderes dem Wert zugeordnetes 
Erfassungsvermögen (Wertfühlen) annehmen, 
betont die Scholastik die Wesenseinheit von 
In ansprechender Darstel- 
lung zeigt Klenk, wie die aristotelisch-tho- 
Auffassung den Wert von einer 
allgemeinen Weltteleologie ableitet; ihr 
Zweckbegriff ist kein rein formaler, sondern 
geht hervor aus der inneren Wesenstendenz 
einer werthaften Natur zu wertvollen Gü- 
tern als Ergänzung ihres Seins. Gerade auf 
dem Gebiet der Wertstrebigkeit ist das 
Transzendieren des Geschöpflichen zu Gott 
hin besonders deutlich. In Auseinanderset- 
zung mit Schelers Aufstieg zu Gott macht 
Klenk hier gegebene positive Ansätze „für 
die Gottesbeweise aus der Potentialität der 
Menschperson“ (212), fruchtbar. Er gibt einen 
Aufriß von Gottesbeweisen, wobei er sich 
der Kausal- und der Finalbetrachtung be- 
dient. Die Dissertation stellt eine gute Ein- 
führung in die Grundfragen und Grundthe- 
sen der phänomenologischen Wertphilosophie 
dar; ihr ist ein selbständig durchdachter 
Grundriß einer scholastischen Wertlehre ge- 
genübergestellt. Dabei ist die Bemühung, 
überlieferte Gedanken weiterzuführen und 
moderne Anregungen zu verwerten, anzuer- 
kennen. 

Klenk spürt, daß die scholastische Lösung 
nicht allen Fragen gewachsen ist und einer 
Weiterführung bedarf. Diese Weiterführung 
freilich wird hier nicht geboten. Zu stark 
werden die überlieferten Erkenntnisse als 
gegeben übernommen, statt in eigener Durch- 
dringung das Problem von der Wurzel her 
anzufassen. Die Folge ist, daß ein eigent- 
liches Gespräch herüber und hinüber nicht 
in Gang kommt. 
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Die scholastische Auffassung hat ihre brü- 
chigen Stellen. Eine davon ist die unge- 
prüfte Voraussetzung einer allgemeinen Te- 
leologie. Man vergißt, daß Thomas die all- 
gemeine Zielsicherheit der Natur als Grund- 
gesetz der Schöpfung stets durch den Hin- 
weis auf die Weisheit des Schöpfers begrün- 
det; eine vom Gottesgedanken unabhängige 
apriorische Begründung findet sich bei ihm 
nicht (vgl. Br. Meijer, Nieuw licht over een 
oud beginsel: „Het natuurlijk verlangen kan 
niet ijdel zijn“, in: „Bijdragen“, Roermond, 
4 (1941) S. 2355—2%98). Im anorganischen Ge- 
schehen hat noch kein Scholastiker echte 
Finalität nachgewiesen. Man verstellt sich 
meist selbst die Sicht durch eine unsaubere 
Begriffsbildung und verwendet den Begriff 
„Ziel“ beim Unbelebten für etwas ganz an- 
deres als beim Belebten. Dieser Begriff da 
und dort ist ein analoger. Diese [Analogie 
muß bei einer Weiterbildung der scholasti- 
schen Wertlehre berücksichtigt werden. 

G 


Unvergänglichkeit? Naturforschergedanken 
über Unsterblichkeit. Von Alwin Mit- 
tasch. Heidelberg 1947. C. Winter, Kl. 
8, 111 S. 

Ein bekannter Naturforscher macht sich 
seine Gedanken über eine ewige Frage und 
sucht Orientierung bei den Männern des Gei- 
stes in Gegenwart und Vergangenheit. Es 
handelt sich ihm darum zu zeigen, daß die 
Unsterblichkeitswünsche und -sehnsüchte der 
Menschheit durch den Fortschritt der Natur- 
wissenschaft zwar in helleres Licht gesetzt 
werden, daß jedoch der Unvergänglichkeits- 
gedanke dieser Erhellung durchaus standzu- 
halten vermag (9). Zu bedauern ist, daß die 
Beweisgänge der philosophia perennis, wie 
sie etwa G. Heidingsfelder (Die Unsterblich- 
keit der Seele, 1930) mit reichen Belegen ge- 
boten hat, unbekannt geblieben sind. Eine 
Berücksichtigung hätte weitere Klärung er- 
zielt. u, 
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Die Schichten der Persönlichkeit. Von Erich 
Rothacker Bonn 1948 Bouvier & Co. 
8° 147 S. 

Diese Schrift, die jetzt zum vierten Male 
vorgelegt wird, hat das Verdienst, den Schicht- 
gedanken in der Psychologie zum ersten Ma- 
le als Prinzip durchzuführen und ihn mit 
einem sehr reichen Material zu belegen. Die 
seelischen Höchstleistungen und die seeli- 
schen Organe der Gesamtpersönlichkeit ha- 
ben sich nicht einfach aus den entsprechen- 
den älteren Vorformen entwickelt; vielmehr 
sind die höheren Organe durch Ueberschich- 
tungen von älteren entstanden. Dabei sind 
die älteren Vorformen erhalten geblieben, 
ihre Aufgabe hat sich dabei freilich oft ver- 
schoben. Ihren anschaulichsten Ausweis fin- 
det diese Theorie in der Schichtung des Zen- 
tralnervensystems, wo über den älteren Zen- 
tren des Stammhirms (Paläenzephalon) das 
Neuhirn (Neenzephalon) sich aufgeschichtet 
hat. In entsprechender Weise ist eine ältere 
seelische „Es‘“-Schicht oder Tiefenperson, die 
ein relativ selbständiges Leben führt, von 
einer Ich-Schicht überbaut. Rothacker geht 
alle Bereiche seelischer Erscheinungen durch, 
um an jede die Frage zu stellen, von welcher 
Schicht sie geführt wird. Dieser Gedanke ist 
überaus fruchtbar. Von Don Bosco etwa, 
einem Mann, der unfraglich eine außerge- 
wöhnliche seelische Weite hatte, wird berich- 
tet, daß er zu gleicher Zeit sieben verschie- 
dene seelische Leistungen vollbringen konnte. 
Vor allem. die Tierpsychologie, die Rothacker 
bereits verwendet und die für diesen Zweck 
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noch weiter ausgewertet werden kann, bringt 
uns überraschende Belege dafür, daß seeli- 
sche Verhaltensweisen, die wir bislang als 
echt menschlich ansahen (wie Ehrgeiz, Streit- 
sucht u. a.) in ganz entsprechender Weise sich 
bei Tieren vorfinden; sie gehören also auch 
bei uns der animalischen Schicht des Seelen- 
lebens an. Zur Ergänzung des von Rothacker 
Gesagten kann darauf hingewiesen werden, 
daß die biologischen Analysen einer Hedwig 
Conrad-Martius deutlich auch eine Schich- 
tung der Leibseele erwiesen haben. Die eine 
Wesens-Entelechie spaltet während der Em- 
bryonalentwicklung untergeordnete, aber re- 
lativ selbständige Bildungs-Entelechien von 
sich ab. Der Einbau dieser biologischen Ein- 
sichten ist geeignet, eine Lücke der Schich- 
tenlehre zu schließen. G.:S. 


Die Entfaltung des Seelischen. Einführung 
in die vergleichende Psychologie. Von 
Vinzenz Rüfner. Bamberg 1947. Mei- 
senbach & Co. Kl. 8° 159 S. 

Die Psychologie hat in unserem Jahrhun- 
dert einen tiefgreifenden Wandel erfahren. 
Es handelt sich nicht nur um einen Wechsel 
psychologischer Theorien oder Methoden; es 
handelt sich vielmehr um Erschließung ganz 
neuer Gebiete. Noch Jos. Geyser behauptete 
19%, die aristotelische Bestimmung der Psy- 
chologie als der Lehre von dem dreifachen 
Seelenleben der vegetativen, sensitiven und 
intellektiven Seele sei überholt. Als eigent- 
lichen Gegenstand der Psychologie nannte er 
die Bewußtseinstatsachen. Nun ist aber in 
einer sehr bezeichnenden Weise die Entwick- 
lung eine rückläufige gewesen. Eine reine 
Bewußtseinspsychologie übersieht die Tat- 
sache, daß der Mensch eng mit der Natur ver- 
Knüpft ist und diese Verknüpfung auf ver- 
schiedenen Stufen erfolgt. „Es ist eine Tat- 
sache, daß der Mensch viel tiefer mit der N3- 
tur verknüpft ist, als dies die rationalistische 
und mechanistische Psychologie des bloßen 
Hellbewußtseins hatte erfassen können. Un- 
sere Seele ist mit der gesamten Lebewelt 
irgendwie verbunden, und es ist die Aufgabe 
einer Lehre von den ‚Schichten der Persön- 
lichkeit‘, diese Seinsstufen auf seelischem 
Gebiete herauszustellen. Die Stufen- und 
Schichtenlehre ist nun zugleich von großer 
Bedeutung für die ‚Entfaltung des Seelischen‘. 
Der Mensch muß durch die niederen und ihm 
vorausgelagerten Stufen des vegetativen und 
des animalischen hindurchschreiten, um zu 
sich selber zu kommen“ (11 f). Rüfner hat 
seiner Darstellung die aristotelische Dreitei- 
lung der anima vegetativa (Leben und Seele), 
der: anima sensitiva (die Tierseele), der ani- 
ma rationalis (die Geistseele) zugrunde ge- 
legt. Ein weiteres Kapitel über ‚Die seeli- 
sche Entfaltung in der geistigen Kultur“ 
(Kinderseele und Völkerseele; Die Masse; Der 
objektive Geist und die Geschichte) ist beige- 
fügt. Bei dem Gebotenen handelt es sich in 
keiner Weise um bloße Erneuerung des Al- 
ten, vielmehr um eine vorzügliche gedrängte 
Uebersicht über die Ergebnisse der neuesten 
Forschungen. Eine große Stoffmasse, die 
jahrelanges fleißiges Sammeln in den ver- 
schiedenen Zweigen der heutigen Psychologie, 
Biologie und Physiologie voraussetzt, ist ver- 
arbeitet. Wir freuen uns, ein so zeitgemäßes 
Buch unseren Studenten in die Hand geben 
zu können. G. S. 


Die Stellung des Menschen im Kosmos. Von 
Max Scheler. München 1947. Nymphen- 
burger Verlagshandlung 8° 99 S. 

Diese letzte Schrift des bekannten Philo- 
sophen erschien erstmalig vor zwanzig Jah- 
ren kurz vor dem Tode des Verfassers. Die 
Fragen nach dem Wesen des Menschen und 
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seiner Stellung im Kosmos beschäftigten 
Scheler zentraler als jede andere philosophi- 
sche Frage. Es ist zu bedauern, daß der vor- 
zeitige Tod Schelers ihn daran verhinderte, 
die gedrängte Zusammenfassung seiner An- 
thropologie, die die Krönung seines Philoso- 
phierens bilden sollte, zu vollenden. Der In- 
halt dieser Schrift, geistvoll wie immer, kann 
hier als bekannt vonausgesetzt werden. Ueber- 
spannt ist der an sich richtige Gedanke, daß 
der Geist nicht aus eigener Kraft die Füh- 
rung des menschlichen Lebens ‚durchzuführen 
vermag, sondern dazu des Vitaldranges als 
Antriebskraft bedarf. Abwegig ist die Pro- 
jektion der vitalen Ohnmacht des menschli- 
chen Geistes in den Seinsgrund, so daß Gott 
erst im Lebensprozeß des kosmischen Lebens 
zu eigenem Selbstbesitz gelangen soll. Die 
dankenswerte Neuausgabe der Schrift ermög- 
licht erst die heute unerläßliche Auseinan- 
dersetzung mit Scheler. G. S. 


Das christliche Menschenbild im Ringen der 
Zeit. Drei Vorträge. Von Johannes Lotz 
S. J. Heidelberg 1947. F. H. Kerle. 8° 128 S. 
Die drei vorgelegten Vorträge gehen um 
die Frage: Wie ist angesichts der beängsti- 
genden Erschütterung der gesamten Lebens- 
ordnung der gefährdete abendländische 
Mensch zu retten? „Eine Entscheidung von 
wahrhaft ungeheurer Tragweite ist uns auf- 
gegeben‘ (10). Die Form der Vorträge bringt 
es mit sich, daß die leitende Frage nicht in 
streng wissenschaftlicher Allseitigkeit erör- 
tert, sondern lediglich in drei ihrer Dimen- 
sionen aufgegriffen wird. Die beiden ersten 
betreffen vorwiegend das Erscheinungsbild 
des Menschen, während die dritte zu seinem 
Wesensgrund vorstößt. Der erste Vortrag hat 
zum Gegenstand ‚„Massendasein und Persön- 
lichkeit“. Die Erfahrungen und Gedanken 
Burckhardts, Heideggers, Nietzsches, Jaspers’ 
und Kierkegaards hierzu werden skizziert 
und schließlich dargetan, daß einzig die Rück- 
kehr zur ungebrochenen katholischen Christ- 
lichkeit die Persönlichkeit vor der Masse ret- 
tet. Der zweite Vortrag („Angst und Gebor- 
genheit‘‘) zeichnet die Angst als die geistige 
Situation unserer Tage, wieihre echte Ueber- 
windung durch ihre Geborgenheit in Gott. 
Der dritte Vortrag (,Trieb und Geist‘) ist 
vor allem eine Auseinandersetzung mit Nietz- 
sche. In Nietzsches Protest gegen das Chri- 
stentum und gegen Gott ist ein Protest ge- 
gen den Geist enthalten, freilich gegen ei- 
nen Geist in verzerrter Form. Angesichts 
dieser Verirrung gilt es, zur unverkürzten 
'Wesensfülle des Geistes hinzuführen, der 
den Leib als notwendigen Gegensatz und 
Voraussetzung für die Einheit Mensch an- 
sieht. — Die gedruckten Vorträge werden 
den gleichen Anklang wie die gehaltenen 
finden. G. S. 


Einfache Sittlichkeit. Kleine philosophische 
Aufsätze. Von Otto Friedrich Boll- 
now, Göttingen 1947. Vandenhoek und 
Ruprecht kl. 8° 212 S. 

Bollnow ist durch seine treffliche Inter- 
pretation der Existenzphilosophie und seine 
Studie über die „Stimmungen“ bekannt ge- 
worden. Durchdringende Analyse ist bei ihm 
mit der Gabe klarer, anziehender Darstel- 
lung verbunden. Die vorgelegten „kleinen 
philosophischen Aufsätze“ sind ein Ergebnis 
der Kriegszeit. In dem Gedränge der Kriegs- 
jahre war ein zusammenhängendes” wissen- 
schaftliches Arbeiten nicht möglich, die kur- 
zen Freizeiten reichten jeweils nur für die 
Behandlung eines kleineren Themas aus. 
„Einfache Sittlichkeit‘“ ist der Titel des Bu- 
ches. Wir leben in der Zeit eines zusammen- 
gebrochenen Hochzieles, so daß die Gefahr 
des Verlustes sittlicher Ziele überhaupt be- 
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steht. Deshalb weist Bollnow darauf hin, 
daß Hochziele sich immer nur über einer 
Zundamentaleren Schicht der Sittlichkeit auf- 
bauen, die zwar unscheinbarer, aber darum 
nicht weniger bedeutsam ist. „Diese einfa- 
chere Schicht wechselt nicht mit dem Form- 
wandel des hohen Ethos, sondern bleibt sich 
in diesem Wandel gleich. Dahin gehören 
die schlichte Pflichterfüllung, die Ehrlichkeit 
und Zuverlässigkeit, die Anständigkeit des 
Verhaltens in allen Lebenslagen, das Mitleid 
und die Hilfsbereitschaft gegen den in Not 
geratenen Mitmenschen‘ (20). Von Beispie- 
len dieser einfachen Sittlichkeit handelt der 
erste Teil. Der zweite Teil ist überschrieben 
„Zwischen Psychologie und Ethik“; in ihm 
ist die Rede vom Ernst, der Freude, dem 
Leichtsinn, dem Aerger, der Wut, dem Zorn, 
dem Haß, vom Bewußtsein, dem Selbstbe- 
wußtsein und der Wachheit. Im dritten Teil 
sind Vorfragen der Selbst- und Weltausle- 
gung angeschnitten. 

Viel Lebenserfahrung und Besinnung ist 
als Ernte in diesen Betrachtungen einge- 
bracht. Werden die jeweils angeschlagenen 
Themen auch nicht erschöpft, so sind sie 
doch immer in anregende Beleuchtung ver- 
setzt. G. S. 
Willensfreiheit. Von Broder Christian- 

sen, Stuttgart 1947. Reclam Verlag GmbH. 
Ss 


64 S. 

Christiansen entwickelt in gedankenstraf- 
fen Linien einen Versuch, das Problem der 
'Willensfreiheit einer Lösung entgegenzufüh- 
ren, indem er 1. das Phänomen eines freien 
Willens aufzeigt („kleine Willensfreiheit‘‘), 
2. die Freiheitstheorie auf Grund atomarer 
Akausalität zurückweist und sodann 3. auf 
der Grundlegung seiner eigenen ontologi- 
schen Konzeption die Möglichkeit einer ‚„gro- 
ßen Willensfreiheit‘“ nachzuweisen versucht. 

Christiansen geht aus von einer Doppelge- 
staltigkeit des Willens (14). Eigenwüchsigen 
vitalen Regungen wie Gelüst und Widerwil- 
len, Begehren, ja Haß und Liebe und dem 
Wertfühlen stehen solche Akte des Wollens 
gegenüber, welche einem übergreifenden 
menschlichen Belieben (20) unterworfen — 
an sich richtungsneutral — einer Fernsteu- 
erung möglich (44) sind: Begehrungen und 
Volitionen. Immer aber, und damit unter- 
scheiden sich vor der Hand Triebwollungen 
und Volitionen, gehört zu den gewillkürten 
Modi des Sich-Verhaltens eine spezifische Ei- 
genleistung des Ich, eine besondere Anstren- 
gung (11): Akte unter einem Belieben sind 
Tat. Die Volitionen können durch das Belie- 
ben auch dort eingesetzt werden, wo Trieb- 
wollungen fehlen oder sogar entgegenstehen 
(17). Diese phänomenale Unabhängigkeit der 
Volitionen den Begehrungen gegenüber — so- 
zusagen eine Freiheit auf den ersten Blick — 
bezeichnet Chr. als die „Kleine Willensfrei- 
heit“. In diesem Problemstadium bleibt die 
Frage einer Unabhängigkeit vom determinier- 
ten Weltgeschehen noch ungestellt. Sie wird 
erst in der Problematik der „großen Willens- 
freiheit‘‘ aufgerollt, in welcher die ontolo- 
gische Grundkonzeption Chr.s die Basis eines 
Lösungsversuches gibt. Chr. sieht zwei fun- 
damentale Realgesetzlichkeiten, eine kausale 
und eine organismische (39). Da der Mensch 
der organismischen Sinngesetzlichkeit einer 
sich entfaltenden Neogenese unterliegt, sind 
weder Begehrungen noch Volitionen kausal 
determiniert, abgesehen von Automatismen. 
Beide Wollungen sind in den organismischen 
Nexus eingespannt (42/43). Die Akte mensch- 
lichen Verhaltens sind insoweit frei vom Kau- 
salgeschehen, als sie durch organismische 
Sinngesetzlichkeit bestimmt sind. 

Im Innenverhältnis von Trieb und Volition 
zeigt sich dann folgendes Bild: Die Begeh- 


rungen richten sich auf drei Schichten mensch- 
licher Umwelt (45). Unmittelbar erreichen sie 
aber nur die „begehrensnahe Augenblicks- 
welt“ (46) Auf das Zukunftsbild (2. Um- 
weltsschicht) oder auf das Selbst-Bild (3. Um- 
weltsschicht) richten sie sich zwar als zu- 
kunftsgerichtete oder wertfühlende Begeh- 
rungen, erreichen aber können sie diese Um- 
welt handelnd nicht. So werden hier jetzt 
von einem übergreifenden Belieben (20) die 
Volitionen als „Handlanger‘ der Begehrun- 
gen eingesetzt, die sich dann je zu ihrer Zeit 
realisieren (44). Das Belieben selbst aber — 
und hier liegt der entscheidende Punkt — 
ist hinwiederum eın Begehren (4). Und da- 
mit ‚ist die ontologische Möglichkeit einer 
wWillensfreiheit mit folgendem Ergebnis er- 
reicht: Beide Arten von Wollungen sind als 
menschliche kausalfrei. Die Triebwollung be- 
ruht jedenfalls unmittelbar auf der organis- 
mischen Struktur des Menschen undist durch 
sie bestimmt. Die Volition aber ist deshalb 
organismisch determiniert, weil sie vom Be- 
gehren ferngesteuert wird. Willensfreiheit 
ist einerseits Lösung vom Kausalgeschehen, 
andererseits Gebundenheit als gleich ur- 
sprüngliches Verankertsein im sich entfal- 
tenden Lebensablauf. 

Hinsichtlich der praktischen Problematik 
gilt das Vermögen freien Einsatzes der Vo- 
litionen als entwicklungsfähig und je nach 
dem Stadium menschlicher Reife als verschie- 
den ausgestaltet. Das Kind ist unfrei. Für 
seine Begehrungen trifft den Menschen keine 
Verantwortung, für die Willkürentscheidun- 
gen aber muß er einstehen. Hier wird leider 
von Chr. auf eine ausführlichere Stellung- 
nahme verzichtet. 

will man einer kritischen Betrachtung Raum 
geben, so beginnt sie an der ontologischen 
Grundkonzeption. Die Kategorialanalyse eT- 
scheint in einigen Punkten als nicht ganz yn- 
bedenklich (‚„hypothetische‘ Kausalität, „zu- 
fällige‘‘ Lebenskonstellationen u. a.), insbe- 
sondere sind die Phänomengebiete des seeli- 
schen und geistigen Seins vernachlässigt, so 
daß von hier aus die Gedanken des engeren 
Freiheitsproblems einer genügend tragfähi- 
gen Grundlage entbehren. Der mögliche wi- 
derstreit von Begehren und sittlichem Wol- 
len, von Chr. ern Kg ii genug gesehen 
(48), sprengt als beweisschweres Phänomen 
einfach die behauptete Reduktion von sittli- 
chem Willen auf vitale Regung: Wenn Be- 
gehrungen den Wesensgrund ausmachen, die- 
se Begehrungen aber auf vitale, organismi- 
sche, sinngesetzliche Entfaltung des Organis- 
mus zielen, so können vitalfeindliche Ent- 
scheide (Opfertod für einen Freund) keines- 
falls allein auf einen so-beschaffenen We- 
sensgrund zurückgeführt werden. (Leider 
verzichtet Chr. ungeachtet sonstigen weiten 
Literaturhinweises, der vielleicht formell zi- 
tiert werden könnte, ganz auf die Ergebnisse 
moderner Ontologie und Psychologie, vgl. vor 
allem Nic. Hartmann, Ethik, 1935, Teil III u. 
Der Aufbau der realen Welt, 1940, beide de 
Gruyter, Berlin.) 

Zur praktischen Problematik kann den’ Fol- 
gerungen Chr.s nicht zugestimmt werden: 
Wenn die Volitionen von Begehrungen fern- 
gesteuert werden (44/45), so kann der Mensch 
nicht für sie verantwortlich gemacht werden. 

In drei anderen Hinsichten aber zeichnet 
sich die Arbeit als ein wertvoller Beitrag zur 
Problematik aus. Das ist einmal die philoso- 
phische Betrachtung der Ergebnisse subato- 
marer Forschung. Chr. lehnt den Versuch, 
aus der Akausalität auf Willensfreiheit zu 
schließen, deshalb ab, weil der Schluß aus 
der Unbestimmtheitsrelation auf „objektive“ 
Akausalität nicht gezogen werden dürfe. Dar- 
über hinaus verdient Beachtung, daß Chr. 
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sich von anderen indeterministischen Versu- 
chen scharf absetzt. Auch uns will Freiheit 
als Gebundenheit erscheinen, wenn auch 
nicht dem Versuch, sie organismisch zu deter- 
minieren, zugesti t werden soll. Letztlich 
überrascht die klarzügige, geradlinige Art 
der Darstellung. die Wahl einprägsamer und 
treffender Begriffe. In einem Anhang wer- 
den mögliche Einwendungen in Form einer 
Diskussion behandelt. Beiträge zu ihr sollen 
in späteren, wünschenswerten Auflagen Platz 
finden. 

Göttingen Werner Patett. 
Entwicklung und Aufbau der menschlichen 

Gefühle. Von M. Keilhacker, Re- 
gensburg, 1947. Habbel 8° 55 S. 

Hier spricht uns an der Pädagoge und Psy- 
chologe. Prof. Keilhacker von der Universi- 
tät München bietet in seiner Broschüre einen 
beachtlichen Aufriß über das menschliche Ge- 
tühlsleben in der Fülle seiner Schattierun- 
gen, Arten und Uebergänge, der wert wäre, 
in einer noch mehr übersichtlichen Form im 
Zusammenhang mit einem größeren Werk 
veröffentlicht zu werden. Die Darstellungs- 
weise ist unkompliziert, tiefgehend und an- 
sprechend. Eine klarere Gliederung im Text 
würde die Schrift übersichtlicher machen. 

Würzburg Dr. Alois Bulitta. 


Das Buch vom Ursprung. Von Graf Hermann 
Keyserling, Bühl/Baden 1947, Ro- 
land-Verlag 8° 371 S. 

Graf Hermann Keyserling ist ein typisch 
„moderner‘‘ Philosoph. ‚Modern‘ hier in 
einem genau angebbaren Sinn genommen, 
und zwar in dem Sinne, daß es einem ‚mo- 
dernen‘“ Philosophen in erster Linie nicht um 
„die“ Wahrheit geht, sondern um ‚‚seine‘“ ei- 
gene Wahrheit. Das, was einem „modernen“ 
Philosophen Rang verleiht, ist demnach — 
auch wenn nicht immer deutlich ausgespro- 
chen, aber doch in Wirklichkeit in der Beur- 
teilung führend — der Wille zur Originalität 
und die erreichte Originalität. Solche Philo- 
sophen setzen sich eigentlich nie mit der 
Welt auseinander. Alles, was sie erleben — 
und sie erleben oft sehr viel — fügt sich in 
ihr persönlich apriorisches Schema als Beleg 
ein. Ein solcher Philosoph ist immer Kan- 
tianer in dem Sinne. daß er tatsächlich nie 
die „Dinge an sich“ zu Gesicht bekommt, 
sondern er sich im Grunde in den Dingen im- 
mer selber wiederfindet. Das mag für ihn 
persönlich ‚„beglückend‘“ sein, stellt ihn aber 
außerhalb der Gemeinschaft der Geister, die 
sich in der Einheit der Wahrheit miteinander 
verbunden wissen und um sie ringen. Key- 
serling hat zweifellos eine seltene Weite der 
Welterfahrung. Davon sind selbst Mystik 
und religiöse Phänomene nicht ausgeschlos- 
sen. Ueber ‚Wunder‘ handelt sogar ein ei- 
gener Abschnitt. Immer sind die Dinge geist- 
voll gesehen; das ist keine Frage. Aber nie 
wird ein Anlauf genommen, besprochene 
Dinge wie Mystik und Wunder einmal in dem 
Sinne stehen zu lassen, wie sie von den Erle- 
benden verstanden wurden, um sich dann 
damit auseinanderzusetzen und in der Aus- 
einandersetzung der Wahrheit näher zu kom- 
men. Selbst Mystik und Wunder werden nur 
als Belege für eigene Ansichten gebraucht, 
wobei auch jede Andeutung fehlt, daß die 
original Erlebenden sie völlig anders verstan- 
den haben als der nachträglich deutende Phi- 
losoph. Sie hätten doch ein erstes Anrecht 
gehabt, befragt und gehört zu werden. Der 
letzte Grund dafür liegt wohl darin, daß 
Denken für Keyserling keine den Menschen 
auszeichnende Fähigkeit ist, die einen Eigen- 
wert darstellt, der Verstand vielmehr eine 
unmittelbar erdzugekehrte Fähigkeit des ho- 
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mo faber, Verbindungsglied zwischen Materie 
und Geist ist. Ueberall, wo Denken vor- 
herrscht, sieht Keyserling grenzenlosen E8go- 
ismus. G. S. 


Heilkunde 


Metaphysische Probleme der Medizin. Ein 
Beitrag zur Prinzipienlehre der Psycho- 
therapie. Von Paul Matussek. Berlin 
1948. Springer 8° 139 S. 

Hinter dem Titel ‚Metaphysische Probleme 
der Medizin‘ verbirgt sich im wesentlichen 
eine zeitgemäße und dankenswerte Kritik 
der Theorie Freuds. Freud war es, der die 
den Psychologen verlorengegangene „Seele“ 
wieder entdeckte, der aber seine eigene Ent- 
deckung noch nicht verstand und sie in ma- 
terialistische Kategorien zwängte. P. Ma- 
tussek ist Assistent an der Psychiatrischen 
und Neurologischen Klinik der Universität 
Heidelberg; philosophisch steht er vor allem 
unter dem Einfluß Nicolai Hartmanns. Unter 
Verwertung der bisherigen einschlägigen Li- 
teratur führt er die Kritik an den Unzuläng- 
lichkeiten der Freudschen Theorie durch, um 
die Gültigkeit metaphysischer Prinzipien dar- 
zutun. Die starke Betonung der Grenzen un- 
seres Erkennens am ‚‚Irrationalen‘“, wie sie 
unter dem Einfluß N. Hartmanns wiederhblt 
geschieht, birgt die Gefahr in sich, vorzeitig 
vor dem ‚„Irrationalen‘ die Waffen zu strek- 
ken. G. S. 


Das Spiel der Lebensnerven und ihrer Wirk- 
stoffe. Von Gustav von Bergmann. 
Potsdam 1947. E. Stichnote 8° 32 S. 

Die medizinische Wissenschaft ist heute im 
Begriff, aus ihrer Isolierung herauszutreten 
und die Beziehung zu einem ganzen Men- 
schenbild herzustellen. G. v. Bergmann tut 
bewußt diesen Schritt. Bei der Uebernahme 
der II. Medizinischen Universitätsklinik Mün- 
chen im Jahre 1946 sagte er in seiner Antritts- 
vorlesung: ‚Ich will jetzt Rechenschaft able- 
gen, wie ich das Bild der modernen Klinik 
im Rahmen anderer Wissenschaften sehe, im 
Sinne der Universitas literarum. Schon über 
vierhundert Jahre vor Christi Geburt sagt 
Plato im Charmides: ‚Denn das ist der größte 
Fehler bei der Behandlung der Krankheiten, 
daß es Aerzte für den Körper und Aerzte für 
die Seele gibt, wo beides doch nicht getrennt 
werden kann — aber das gerade übersehen 
die griechischen Aerzte, und nur darum ent- 
gehen ihnen so viele Krankheiten; sie sehen 
nämlich niemals das Ganze. Dem Ganzen 
sollten sie ihre Sorge zuwenden, denn dort, 
wo das Ganze sich übel befindet, kann un- 
möglich ein Teil gesund sein.‘ Hier sind 
schon zwei Probleme aufgeworfen, um die 
noch heute, fast unverändert die klinische 
Medizin ringt. Einmal die Beziehung zwi- 
schen Körper und Seele und zum anderen — 
es gilt geradezu als modernes Schlagwort — 
das Ganzheitsproblem.“ 

In dem hier vorliegenden Vortrag gibt 
Bergmann ein auch für den Laien leicht ver- 
ständliches, überaus anschauliches Bild von 
dem Spiel der Lebensnerven (Sympathicus 
und Parasympathicus). Er betont dabei, daß 
wir es nicht vermeiden können, über die rei- 
ne Beschreibung von beobachteten Erschei- 
nungen hinauszugehen und uns bewertend zu 
äußern. Gesundheit ist ein Normbegriff, auf 
den nicht verzichten kann, wer wirklich ver- 
stehen und heilen will. G. S. 


Morbus Sacer, Leiden und Schicksalsmeiste- 
rung. Von Hermann Buddensieg, 
Heidelberg 1948. L. Schneider kl. 8° 86 S. 

Im ersten Weltkriege wurde Buddensieg 
am Kopfe verletzt; als Folge dieser Verwun- 
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dung stellte sich später eine traumatische 
Epilepsie ein samt dem Gefolge der dafür 
charakteristischen Lebenshemmungen. An- 
schaulich schildert uns in der vorgelegten 
Schrift Buddensieg das veränderte Erleben, 
die Schwierigkeiten der Lebensbemeisterung, 
aber auch den Weg, der ihn aus diesen 
Schwierigkeiten herausführte. Weltanschau- 
lichen Halt suchte er dabei vor allem bei 
Goethe, an dem er sich wesentlich schulte, 
Zum Verständnis des Epileptikers ist diese 
Schrift wertvoll. G. S, 


Schlaf und Schlafstörung. Von Georg Sies- 
mund. Dülmen 1948. Laumann 8 79 S. 
Das vorliegende Buch über die Physiologie 
und Pathologie des Schlafes ist nicht von 
einem Mediziner, sondern von einem Gei- 
steswissenschaftler geschrieben. Siegmund 
beginnt mit dem evangelischen Bericht über 
den Schlaf Jesu im Seesturm. Auch sonst 
sind Hinweise auf die klassische Literatur 
häufig zu finden (Seneca, Dante, Shakespea- 
re, Kant, Goethe und viele andere). Der 
Verfasser beweist damit, daß er sehr bele- 
sen ist. 

Um dem biologischen Sinne des Schlafes 
nachzukommen, schließt sich der Autor der 
neueren Auffassung an, welche annimmt, 
daß es im Schlafe nicht zu einer Vergiftung 
mit Hypnotoxinen, sondern zu einer bio- 
elektrischen Spannungsaufladung in den 
Ganglienzellen des Großhirns kommt. Die 
Zunahme des elektrischen Potentiales un- 
seres Nervensystems empfinden wir am 
Morgen als Frische und als Steigerung der 
Leistungsfähigkeit. Solange der Organismus 
lebt, hält ein Potentialgefälle zwischen den 
lebendigen Zellen und der sie umfließenden 
Blutflüssigkeit das Leben aufrecht. Im Lau- 
fe des Tages wird die Energie, die zur Le- 
bensbetätigung notwendig ist, verbraucht. 
Ist sie weitgehend vermindert, so gebietet 
der Organismus dem wachen Leben halt und 
es kommt von neuem zur Aufladungsarbeit 
des Schlafes. Das Geheimnis des Lebens, 
das sich vor allem im Schlafzustand betä- 
tigt, liegt in dem Ersatz der verbrauchten 
Energie. Die Annahme des Verfassers, daß 
die gezeitenartige Bewegung von Säuren 
und Basen im Blute des Organismus mit 
der Aenderung des Schlaf- und Wachzustan- 
des in ursächlichen Zusammenhang zu brin- 
gen ist, scheint dem Referenten noch nicht 
bewiesen. er 

Mit den Darlegungen des Autors über die 
Schlaflosigkeit ist der Referent nicht in 
allen Punkten einverstanden. Es ist zuzuge- 
ben, daß mit den neuen Präparaten, wie 
mit den Barbitursäureabkömmlingen Unfug 
getrieben wird, darüber dürfen wir aber 
doch nicht vergessen, daß sie, in richtiger 
Weise dosiert, dem schlafkranken Menschen 
viel Erleichterung bringen. 

Die psychisch bedingten ‚Schlafstörungen 
dürfen — wie auch Siegmund betont — nicht 
überschätzt werden. Siegmund berichtet da- 
von, daß unsere Soldaten selbst im mörderi- 
schen Granatfeuer ruhig geschlafen haben; 
auch die Unrast der modernen Zeit wirkt 
auf das Schlafbedürfnis des gesunden Men- 
schen nicht dauernd störend ein. 

Darin hat Siegmund zweifellos recht, daß 
er den Menschen auf den Frieden mit sei- 
nem Gewissen, mit seinem Gott als einer 
Grundlage für den guten Schlaf hinweist. 

Tatsächlich spielen psychische Momente 
tür das Zustandekommen des Schlafes eine 
große Rolle. Und so ist es zu begrüßen, daß 
uns ein christlich ausgerichteter Philosoph 
ein Buch über den Schlaf, also über ein 
physiologisches Problem, geschenkt hat. 
Erlangen. Univ.-Prof. Dr. med. L. R. Müller. 
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Der Begriff der Geschichte als Wissenschaft 
im Lichte: aristotelisch-thomistischer Prin- 
zipien. Von Rene Voggensperger 
(Sonderdruck der’ Zeitschrift für Schwei- 
zerische Kirchengeschichte Revue d’Hi- 
stoire Ecclesiastique Suisse, Beiheft 5). 
Paulusverlag, Freiburg/Schweiz, 1948, 
brosch. 128 S. 

Eine logisch-wissenschaftliche Frage ist 
hier zur Diskussion gestellt. Die prinzipiel- 
len, sachlichen und systematischen Gesichts- 
punkte sind auf der Grundlage der aristote- 
lisch-thomistischen Philosophie in den Brenn- 
punkt des Interesses gerückt. Wenn die Dis- 
sertation des Herausgebers als wissenschaft- 
liche Untersuchung ‚‚hinter allem wahrnehm- 
baren Geschichtsmaterial, das die mensch- 
liche Vergangenheit übermittelt, für die ei- 
gentliche Triebfeder der Erkenntnis die Exi- 
stenz eines geistigen Seins und Geschehens, 
das sich sukzessive in den Handlungen, dem 
Wirken und Schaffen der Menschheit ver- 
wirklicht“, wahrhaft sieht, so ist damit je- 
der materialistischen Geschichtsauffassung 
jedweder Raum versagt. Die wissenschaft- 
liche Formulierung ist einwandfrei. Folge- 
richtig führt Verfasser die Geschichte uns 
vor „als das Werk Gottes und des Menschen 
zugleich“, das mit Hilfe der Intervention 
menschlicher Tätigkeit, die von der göttli- 
chen Vorsehung geleitet wird, ohne deren 
Freiheit zu zerstören, die Verwirklichung 
des letzten Zieles göttlichen Seins im Men- 
schen ist. 


Würzburg Dr. Bulitta 


Verschiedenes 


Wege zur physikalischen Erkenntnis, von 
Max Planck, Leipzig 1933; S. Hirzel 280 
Seiten. 

In diesem Buche faßt der Begründer der 
Quantentheorie seine wichtigsten Reden 
und Vorträge zusammen. Um dem Leser 
einen Ueberblick zu vermitteln, führen wir 
die Themen der Reihe nach an. Zunächst 
ist der programmatische Leidener Vortrag 
über die Einheit des physikalischen Welt- 
bildes wiedergegeben. Dann folgen die bei- 
den Berliner Rektoratsreden über „Neue 
Bahnen der physikalischen Erkenntnis“ und 
„Dynamische und statistische Gesetzmäßig- 
keit“. Von besonderem Reiz dürfte der 
Stockholmer Nobelvortrag über die Ent- 
stehung und bisherige Entwicklung der 
Quantentheorie sein. Es folgt dann der in 
der Preußischen Akademie der Wissenschaf- 
ten gehaltene Vortrag über ‚„Kausalgesetz 
und Willensfreiheit‘*). Die Themen der 
nächsten Arbeiten heißen: ‚Vom Relativen 
zum Absoluten‘“ und „Physikalische Gesetz- 
lichkeit‘. Ueber das Weltbild der neuen 
Physik sprach Planck im Jahre 1929 im 
Pysikalischen Institut der Universität Lei- 
den. Die Erkenntnistheoretiker der exakten 
Naturwissenschaft werden besonders die 
Ausführungen über „Positivismus und reale 
Außenwelt“ und über „Die Kausalität in 
der Natur‘ interessieren. Den Abschluß 
bildet ein im Verein deutscher Ingenieure 
gehaltener Vortrag über „Ursprung und 
Auswirkung wissenschaftlicher Ideen‘. Alle 
Arbeiten, die ein in sich geschlossenes Gan- 
zes bilden, sind mit einer solchen Präzision 
des Ausdrucks und mit einer solchen Klar- 
heit geschrieben, daß ihr Studium, das ei- 
nen ausgezeichneten Einblick in die Strenge 


physikalischer Denkweise gibt, geradezu 
ein Genuß ist. Einer besonderen Empfeh- 
lung bedarf dieses Buch des verdienten 


Gelehrten nicht. Auf Einzelheiten können 
wir leider hier nicht eingehen, denn das 
würde eine ganze Abhandlung erfordern. 
Nur das sei im Rahmen einer philosophi- 
schen Zeitschrift erwähnt, daß der Grund- 
gedanke und Ausgangspunkt sämtlicher 
Darlegungen sehr einfach ist: „er faßt die 
Aufgabe der Physik als die Erforschung 
der realen Außenwelt“. 

*) Siehe meinen Aufsatz „Vom Wesen der 
Willensfreiheit im Anschluß an einen Vor- 
trag von Max Planck‘ (‚Unsere Welt‘, 1936, 
Heft 9). 


Werdohl i. W. Dr. Gerhard Hennemann. 


M. Gerschenson und W.Iwanow: Briefwech- 
sel zwischen zwei Zimmerwinkeln. Aus 
dem Russischen übersetzt und mit einem 
Vorwort versehen von Nicolai von Bub- 
noff£ (= Schriften zur Humanität, 2. Bd.), 
Frankfurt a. M. 1946. Siegel-Verlag. 8° 
79 S. 

Dieser Briefwechsel ist gewiß einer der 
interessantesten, die je geführt worden sind; 
zwei Russen, der Kulturhistoriker Gerschen- 
son und der Dichter und Philosoph Iwanow, 
beide von wahrhaft souveräner Weit- und 
Uebersicht, beide in lebendiger Erschlossen- 
heit aus dem abendländischen, zumal dem 
deutschen Geisteserbe schöpfend, beide 
eschatologisch dem Kommenden zugewandt, 
von innen her wissend um die Transparenz, 
den Symbolcharakter der Dinge und der 8#- 
schichtlichen Vollzüge, weil sie in klarer 
Entschiedenheit das Absolute bejahen, das 
ihnen mehr und anderesist als eine .„regula- 
tive Idee“: so haben sie, als Freunde im 
Sommer 1920 dasselbe Moskauer Zimmer tei- 
lend, von je ihrem Zimmerwinkel aus die- 
sen Briefwechsel miteinander geführt. Je 
weiter der Dialog fortschreitet, umso offen- 
barer wird ein Doppeltes: die abgründige 
Gemeinsamkeit des Wollens und zugleich 
die dialektisch aufs äußerste gespannte Ge- 
gensätzlichkeit der Sicht und also der Ent- 
scheidung. — Es geht in diesem Gespräch zu- 
letzt nicht um „die Kultur“, wie ein eilfer- 
tiges Lesen annehmen könnte, sondern um 
den Menschen und seine Rettung. 
Beide wissen, daß dieses not-wendige Heil 
nur aus dem Ewigen kommen kann; und sie 
wissen auch, daß dem „Urbedingenden“ ein 
geheimnistief Letztes im Menschen zuge- 
ordnet ist, „die religiöse Vernunft“, in der 
die „theoretische“ so gut wie die „prak- 
tische“ allererst zu ihrem Sinne zu kommen 
vermögen. Daß erst hier die eigentlichen 
Entscheidungen fallen, also weder in jenem 
Bereiche, der psychologischer Forschung 
offensteht, noch auch auf der Ebene der 
selbstgenügsam autonomen Kultur, wie der 
Historiker sie mit seinen Kategorien angeht, 
das tritt immer. klarer in die Sicht, so sehr 
es den gelegentlich eine sehr scharfe Klinge 
kreuzenden Freunden und dem Leser im 
Anhang scheinen möchte, der eine (Ger- 
schenson) wolle den (Rousseauisch) reinen, 
Kultur-freien Menschen und dessen paradie- 
sische „Ursprünglichkeit“, während der an- 
dere das Heil in den „Kulturgütern“ suche 
und ihrer fortschreitenden „Kultivierung“. 
Beiden geht es umeine den individuellen wie 
den „objektiven“ Geist rettende und wei- 
hende, zuletzt unüberbietbare Sinngebung, 
das will sagen um Religion; die aber ist 
weder ein psychisches Aktgefüge, das der 
Psychologe aus Modellen und Strukturen 
„verstehen“ könnte, noch ein „Kultur-Phä- 
nomen“, das der Beurteilung des Kulturhi- 
storikers unterstände, Religion ist — das 
wußte schon Platon — die rettende Begeg- 
nung mit dem Urbedingenden, zuletzt die 
aus dem Grunde der Ewigen Liebe strömen- 
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de, den Menschen in ihren Sinn hebende 
Gnade. Darum kann alles menschliche Rin- 
gen zuletzt nur um die eine Frage kreisen: 
Wie bereiten wir uns für diese Begegnung? 
Und hier erst bricht der harte Gegensatz 
zwischen den beiden Freunden auf. 
Gerschenson sieht mit scharfem Blicke die 
ungeheure Gefahr des Erbes: „Weh Dir, daß 
Du ein Enkel bist!“ Er sieht, wie das, was 
ursprünglich personales, schöpferisch glü- 
hendes Leben war — „Hamlet, die Sixtina“ 
— zum Werke gerinnt, in die Kultur-Welt 
eintritt, sich dort als „Wert“, zuletzt als 
Tyrann etabliert; diese erstickende Kultur- 
Tradition, die sich aus den Gesichten und 
Erschütterungen der Meister Abstraktionen 
bereitet, die nun den Lebenden wie Vam- 
pyre das Blut aussaugen und — wie wir 
jetzt wissen — in Gestalt von weltanschau- 
lichen Ismen Hekatomben von Opfern for- 
dern können. — Iwanow, der Dichter, weiß 
um diese Gefahr; aber er sieht auch, daß 
das nicht die Schuld des Werkes, sondern 
die der schwächlich und blutarm geworde- 
nen Seelen ist, die den weckenden Anruf 
des Werkes, das „in ihm schlafende Lied“ 
nicht mehr vernehmen können und es miß- 
verstehen, als Objekt einer geistesgeschicht- 
lichen Analyse, es mehr oder minder me- 
chanischen Konstruktionen ausliefernd. 


Wir gestehen, daß wir die Sicht Iwanows 
schon deshalb als die wahrere bejahen, weil 
sie die umfassendere, das echte Anliegen 
Gerschensons einschließende ist. I. nennt 
im Nachwort „einen großen, heiligen Men- 
schen“, Solowjow, den Meister und Führer 
seiner Jugend; und in der Tat, es ist dessen 
hoher, in seiner Art unvergleichlicher Geist, 
dem zu begegnen soviel bedeutet wie in den 
kommenden ÄAon hinausgewiesen zu werden, 
es ist der Geist Solowjows, der Iwanow be- 
stimmt und ihn zuletzt mit logisch zwin- 
gender Notwendigkeit den Weg führte, den 
er selbst vorangegangen war: für die Seh- 
Willigen ein unabweisliches Fanal dessen, 
wofür „die Stunde reif ist“. 


Vielleicht ist nichts bezeichnender für die 
Unentschiedenheit unserer geistigen Lage 
als die Tatsache, daß der Uebersetzer, Prof. 
v. Bubnoff, in seiner dankenswerten Ein- 
führung diese letzte Konsequenz Iwanows 
verschweigt und damit dem eigentlichen 
Ernste dieser freundschaftlichen Gegner- 
schaft ausweicht. Er schließt sein „Vorwort“ 
mit der Jonas Cohn zitierenden psychologi- 
schen Feststellung, hier ständen einander 
weiter nicht rückführbare, weder beweis- 
noch widerlegbare „religiöse Grundstimmun- 
gen“ gegenüber: „Religion der Abkehr und 
Religion der Weihe.“ Damit wird der Brief- 
wechsel aus der Sphäre der die Entschei- 
dung, und also die Wahrheit suchenden In- 
brunst des Geistes auf die Ebene der „wis- 
senschaftlichen“ Konstatierung und Einord- 
nung herabgezogen und sein eigentliches 
Anliegen auf die Seite gebracht. Demgegen- 
über mögen hier ein paar Sätze aus dem 
„Nachwort“ stehen, das Iwanow selbst im 
Jahre 1930 an Charles du Bos gerichtet hat: 
„Als ich am 17. März 1926 (am russischen 
Feiertage des hl. Wenzeslaus) vor dem Al- 
tar meines Schutzpatrons im Querschiff der 
St. Peterskirche in Rom Credo und Bekennt- 
nisformel sprach, indes auf dem nahen 
Grabe des Apostelfürsten die Liturgie in 
altslawischer Sprache und das hl. Abend- 
mahl nach griechischem Ritus in beiderlei 
Gestalt meiner warteten, fühlte ich mich 
zum ersten Male orthodox in der vollen 
Bedeutung des Wortes, im Vollbesitze des 
hl. Schatzes, der seit der Taufe mein, des- 
sen Genuß jedoch seit Jahren getrübt war 
durch das nach und nach immer schmerz- 
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licher werdende Unbehagen, dieses lebendi- 
gen Schatzes an Heiligkeit und Gnade nur 
halb teilhaftig zu sein, gleichsam nur mit 
einer Lunge zu atmen. Ich erfuhr die tiefe 
Freude des erlangten Friedens und eine nie- 
gekannte Bewegungsfreiheit, das Glück der 
Gemeinschaft unzähliger Heiligen, deren 
liebevollen Beistand ich so lange nicht an- 
rufen gedurft, die Genugtuung, meine ei- 
gene Pflicht und, so weit das an mir lag, 
die meines Volkes erfüllt zu haben — ich 
war mir bewußt, nach seinem unausgespro- 
chenen tiefsten Willen ‘zu handeln.“ 

Hier zog am Dichter als Beter die letzte 
Konsequenz der Erkenntnisse, die er als 
Denker gewonnen hatte, daß nämlich, mit 
Stefan George zu sprechen,. der es freilich 
ganz anders meinte, „im Allgekreise“ der 
Kulturen, in ihrem Erblühen und Verwel- 
ken, — damit Sinn sei. und nicht das „när- 
rische Weltspiel der hin- und widertanzen- 
den Götter“ — ein Stern beharren muß, 
das große, allem Kommen und Gehen Halt 
gebende Zeichen, durch das der Ewige 
Grund sich selbst bezeugt in Raum und Zeit. 

Daß hier der tiefere Ernst, die weitere 
Sicht, der eigentlich verpflichtende An- 
spruch dieses Briefwechsels sichtbar wird, 
mag zum Schluß diese Stelle aus einem 
Briefe Gerschensons als Gegensatz deutlich 
machen: 

„Was ich will? Ich will Freiheit des Be- 
wußtseins und des Suchens, ich will die ur- 
sprüngliche Frische des Geistes, um dorthin 
zu gehen, wo es mir beliebt, auf nicht aus- 
getretenen Wegen, nicht begangenen Pfa- 
erstens weil es lustig wäre, zweitens 


daß es so sein wird.“ 
Das ist schon fast — Literatur gegen den 
heiligen Ernst des Wortes; auf anderer 


Ebene: „Zarathustra"“ gegen die „Bekennt- 
nisse“ des hl. Augustinus. 
Burghausen. Ferdinand Bergentha L 


Michael gegen Luzifer. Weg und Ziel ka- 
tholisch-deutschen Denkens. Von H. E. 
Hengstenberg. Münster 1946, kl. 
8°, Regensberg, 98 St. 

Michael, den Engel der Entscheidung, 
wählte sich das deutsche Volk im Mittel- 
alter zum Patrone. Und Volk der Fntschei- 
dung zu sein, das ist nach Hengstenberg der 
besondere Gedanke Gottes, der sich im deut- 
schen Volke ausprägt. Am Beginn der Neu- 
zeit steht die abendländische Fehlentschei- 
dung für den autonomen Individualismus. 
In Deutschland geht die Entwicklung von 
da abwärts unter dem starken Antrieb des 
deutschen Idealismus bis zur Massendämo- 
nie unserer Zeit. Gemeinschaft entartet zur 
Masse, Persönlichkeit zum Massenmenschen, 
Selbstverantwortung zur „Sturheit“; das cor- 
pus diabolicum steht gegen das corpus 
Christi mysticum. Heute nun erlebt das 
deutsche Volk wieder seine Stundeder 


Entscheidung. Katholisches Den'’.en 
erkennt ein richtunggebendes Ziel für ı ese 
Entscheidung: Bereiter für das Reich Ch.isti 
zu sein, die Völker zu dieser Entscheidung 
für Christus gegen Luzifer aufzurufer Ka- 
tholisches Denken weist auch den W.g: er 
geht von der Anerkennung unserer Gesamt- 
schuld zur zeit-„gemäßen“ Sühnehaltung, 
von der kirchlichen zur staatlichen Lebens- 
gemeinschaft, von der kirchlichen Bildungs- 
gemeinschaft zur totalen Bildung in einem 
christlich-realistischen Sinne. — Eine ein- 
heitliche Schau und eine starke Ueberzeu- 
gung stehen hinter dieser Schrift Hengsten- 
bergs. Raumbeschränkung zwingt den Ver- 
fasser leider des öfteren zu bloßen Andeu- 
tungen und Hinweisen, wo man sich Aus- 
führungen und Beweise wünschte Die Ge- 
danken über Masse und Gemeinschaft, Kol- 
lektivschuld und Gesamtschuld, zeitentspre- 
chende Sühne, Seinsentwürdigung, die ge- 
genwärtigen Aufgaben der Kirche im deut- 
schen Raum sind von fesselnder Aktualität, 
und wo sie kein unbedingtes Ja finden, wer- 
den sie zur Klärung und Entscheidung des 
Denkens zwingen. Dr. Grond. 


Der katholische Gedanke. Religiöse, geistige, 
soziale Erneuerung. Akademikertagung 
Bonn 1946. Münster 1947. Regensberg. 


Im August 1946 trafen sich katholische 
Akademiker in Bonn, um den Katholischen 
Akademikerverband alter Tradition getreu, 
aber in neuer Form wiederaufleben zu las- 
sen.. Hauptanliegen des Verbandes ist die 
Universitas catholica, die Zusammenschau 
der Welt und ihres Schöpfers, „die Heimho- 
lung des Wissens und der Kultur in den 
Gehorsam Christi“. Wenn diese Aufgabe so - 
fort in Angriff genommen werden soll, 
d. h. in der gegenwärtigen religiösen, gei- 
stigen und sozialen Situation unseres Vol- 
kes, dann muß sie zunächst einmal eines be- 
deuten: Erneuerung. Demgemäß waren die 
Vorträge in den allgemeinen Rahmen: reli- 
giöse, geistige, soziale Erneuerung gespannt. 
Sie durchleuchteten den Begriff „religiöse 
Erneuerung“ in seinem Wesen; klärten die 
fundamentierende, ergänzende, fokale Stel- 
lung der Theologie im Organismus der Wis- 
senschaften; fixieren den gegenwärtigen 
Stand, die Grenzen und Aussichten der 
christlichen Einigungsbestrebungen. Vertre- 
ter- der Naturwissenschaft und der Ge- 
schichte wiesen in gedankenreichen Vorträ- 
gen die Unzulänglichkeit sowohl des evo- 
lutionistischen Biologismus als auch einer 
kausalen oder rein organischen Geschichts- 
auffassung nach und führten hin zu einer 
christlich orientierten Schau in Biologie und 
Geschichte. Mitten ins Leben hinein griffen 
die Ausführungen tiber die verantwortungs- 
volle und entscheidende Mitwirkung der 
Frau bei der Neuprägung des geistigen Ant- 
litzes unserer Zeit und über die soziale Auf- 
gabe des Akademikers. Richtungweisend 
für eine neue soziale Ordnung waren die zeit- 
nahen Vorträge über den Eigentumsbegriff 
und die Grundlagen des Völkerrechts. — 
Nicht nur dem wissenschaftlich interessier- 
ten, sondern jedem ernsten und suchenden 
Menschen kann die vorliegende Sammel- 
schrift empfohlen werden. Dr. Grond. 


MITTEILUNG 


Die Delegierten verschiedener (10) Philosophischer Gesellschaften Europas und 
Amerikas haben anläßlich des Amsterdamer Philosophen-Kongresses die Gründung 
einer Weltvereinigung der katholischen Philosophischen Gesellschaften beschlossen. 
Es schwebte ihnen als Ziel vor, den Kontakt zwischen den einzelnen Philosophi- 
schen Gesellschaften und deren Mitarbeit im Rahmen der Internationalen Organi- 
sationen zu erleichtern. Die Arbeiten des Generalsekretariates hat vorläufig die 
Philosophische Gesellschaft in Freiburg/Schweiz übernommen; Sekretär ist Philo- 
sophieprofessor I. M. Bochenski. Die „Philosophische Sektion der Görres-Gesell- 
schaft“ ist davon in Kenntnis gesetzt und ihr Gelegenheit geboten worden, der ge- 
nannten Weltvereinigung beizutreten. Die Schriftleitung bittet alle Herrn, die 
früher der Sektion angehört haben oder ihr beizutreten wünschen, sich zu melden, 
ohne daß damit eine Verpflichtung übernonımen würde. Ich habe den Präsidenten 
der Görres-Gesellschaft gebeten, einen vorläufigen Leiter der Sektion zu ernennen, 
der die Mitarbeit an der genannten Weltvereinigung für die Sektion auszusprechen 
in der Lage ist. Prof. G. Siegmund. 


GIENESEIR 


Io S ER 


SECHZIG JAHRE 
„PHILOSOPHISCHES JAHRBUCH” 


Von Georg Siegmund 


Vor sechzig Jahren ist das „Philosophische Jahrbuch“ begründet worden: Die: 
ses Ereignis legt ein Wort der Erinnerung nahe. Die Gründung fällt in eine Zeit 
philosophischen Tiefstandes. Es herrschten seichter Materialismus und Weltanschau- 
ungen kurzfristiger Mode, denen nur eins gemeinsam war: der Kampf gegen die 
Christliche Weltanschauung. Aus der Erkenntnis von der Notwendigkeit, den Zeit- 
irrtümern eine Gegenwehr entgegenzusetzen. ist der Gedanke der Begründung einer 
philosophischen Zeitschrift, die die unerläßliche geistige Auseinandersetzung bietet, 
entstanden. „In der richtigen Erkenntnis, daß die schweren Zeitirrtümer sowie 
der gewaltige Anprall des Unglaubens gegen die- Grundfesten der christlichen Welt- 
anschauung einer energischen Abwehr seitens der christlichen Philosophie drin- 
gend bedürfen“, hatte die Görres-Gesellschaft die Herausgabe eines im Geiste des 
päpstlichen Hinweises auf Thomas von Aquin als Meister christlicher Philosophie 
redigierten „Philosophischen Jahrbuches“ schon vorher fest ins Auge gefaßt. Greif- 
bare Gestalt gewann dieser Plan auf der Generalversammlung 1887 in Mainz, 
wo der damalige Bischof von Mainz, Paul Leopold Haffner, ein Programm vor- 
legte, das im wesentlichen in die Vertragsurkunde aufgenommen wurde. Die bei- 
den grundlegenden Paragraphen lauten: 

$ 1. Das „Philosophische Jahrbuch“ der Görres-Gesellschaft soll als lite- 
rarischer Vereinigungspunkt für diejenigen dienen, welche in ihren philosophi- 
schen Studien und Arbeiten von der Ueberzeugung geleitet sind, daß zwischen 
der von der Kirche getragenen Offenbarung und den Ergebnissen echter Wis- 
senschaft niemals ein Widerspruch bestehen kann, vielmehr Glauben und Wis- 
senschaft einander wechselseitig fördern und ergänzen. 

$ 2. Indem die Mitarbeiter des „Philosophischen Jahrbuches“, der Mahnung 

Leos XIII (in der Encyclica „Aeterni Patris“ vom 4. August 1879) folgend, 

an den großen Wahrheiten festhalten, welche die christlihen Schulen der Vor- 

zeit im Anschluß an die griechischen Meister zu wissenschaftliher Erkenntnis 
gebracht haben, werden sie mit den alten Problemen der Philosophie auch jene 
ins Auge fassen, welche aus den neueren Fortschritten der Wissenschaften er- 
wachsen sind, um beide in einer den Ansprüchen der Gegenwart entsprechenden 

Form zu behandeln. Ohne den spezifischen Charakter der Philosophie durch 

Heranziehung theologischer Untersudiungen zu verwischen und ohne direkt 

einer apologetischen Tendenz Raum zu geben, wird das „Philosophische Jahr- 

buch“ durch Widerlegung der philosophischen Irrtümer auch die Einwände be- 
seitigen, welche aus diesen dem christlihen Glauben erwachsen sind. Die Ar- 
beiten des „Philosophischen Jahrbuches“ sollen ihrer Form nach streng wissen- 
schaftlich, aber soweit es immer geschehen kann, allen akademisch gebildeten 
Lesern verständlich sein. 
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In der Vertragsurkunde, die die Görres-Gesellschaft, vertreten durch ihren 
Vorsitzenden, Professor Freiherrn von Hertling, und ihren Generalsekretär, Oberbür- 
germeister a.D. Kaufmann-Bonn, mit den Professoren Gutberlet und Pohle von 
Fulda abschloß, übernahmen die beiden genannten Professoren von Fulda im Auf- 
trage der Görres-Gesellschaft die Herausgabe des „Philosophischen Jahrbuches“ 
„auf eigene Verantwortung und auf eigene Rechnung“. Die Görres-Gesellschaft ver- 
pflichtete sich zu einem bestimmten jährlichen Zuschuß. Auf Grund dieser Verein- 
barung begann im Jahre 1888 das Jahrbuch zu erscheinen mit dem genauen Titel: 
„Philosophisches Jahrbuch. Auf Veranlassung und mit Unterstützung der Görres- 
Gesellschaft herausgegeben von Dr. Const. Gutberlet und Dr. Jos. Pohle, Profes- 
soren an der phil.-theol. Lehranstalt in Fulda“. Nach dem Verbot der Görres-Ge- 
sellschaft im „Dritten Reiche“ gab der damalige Herausgeber, Professor Hartmann, 
die Zeitschrift zunächst ohne Unterstützung der Görres-Gesellschaft weiter heraus. 
Der jetzige Herausgeber hat von seinem Vorgänger den Auftrag zur Neuherausgabe 
erhalten. Noch ist die erst wieder neubegründete „Görres-Gesellschaft“ nicht in der 
Lage, ihrer Verpflichtung nachzukommen. So muß das „Philosophische Jahrbuch“ 
auf eigenen Füßen stehen; es muß sich erweisen, ob die Anteilnahme einer genügend 
breiten Leserschaft gesichert werden kann, das Jahrbuch am Leben zu erhalten. 

Im ersten Hefte, das vor sechzig Jahren erschien, veröffentlichte Constantin 
Gutberlet einen einleitenden Aufsatz über „Die Aufgabe der christlichen Philo- 
sophie der Gegenwart“, in der er die Doppelaufgabe betonte, einmal die Irrtümer 
der damaligen monistischen Philosophie abzuwehren, zugleich aber an der zeit- 
gemäfßen Weiterbildung der christlichen Philosophie zu arbeiten. „Wir sind nicht 
in der günstigen Lage — sagte er damals —, den uns von der Vorzeit übermit- 
telten Schatz von philosophischen Wahrheiten einfach aufzunehmen, weiterzu- 
bilden und so, durch Ueberlieferung an die Nachkommen, den Faden der philo- 
sophischen Tradition fortzuspinnen... Wir werden die Haltbarkeit der Funda- 
mente nicht einfach in gutem Glauben annehmen — eine solche Sorglosigkeit ist 
‚schon vielen vertrauensseligen Feldherren zum Verderben gereicht —, sondern die 
Angriffe auf die Grundlagen der von uns zu verteidigenden Philosophie werden 
uns Veranlassung geben, deren Haltbarkeit zu prüfen, und denselben, wenn nötig, 
nachzuhelfen. Wir werden das auf solche kritisch festgestellte Fundamente errich- 
tete Gebäude wo möglich immer höher führen, jedenfalls ihm seinen inneren Aus- 
bau zu geben bemüht sein, der auch den berechtigten Ansprüchen der neueren Wis- 
senschaft entspricht“. 

Es ist durch die allgemeine Entwicklung der geistigen Lage bedingt, daß heute 
der erste Teil der Aufgabe hinter dem zweiten zurücktritt. Im Sinne des klugen 
Hausvaters der biblischen Parabel ist die Devise des Jahrbuches: Nova et Vetera 
ö im Sinne einer besonnenen Synthese, die allein reife Früchte des Geistes zu 
zeitigen vermag. 


Summary. 


“The Philosophical Annual“ was founded sixty years ago by a contract of the 
Görres Society with the two editors Gutberlet and Pohle. It is the aim of the 
annual to defend the ideas of a philosophia perennis against temporal errors and 
to advance and complete it. Up to now, the Görres Society, having been dissolved 


under the Third Empire, has not yet bren in a condition to fulfil its previous 
obligations. — 
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Resume. 


I y a 60 ans que «L’ annuaire philosophique, fut fonde par un contrat de la 
soci6t& de Görres avec les deux &diteurs Gutberlet et Pohle. Il est le but de 
l’annuaire de defendre les id&es d’ une philosophia perennis contre les erreurs du 
temps et de continuer ces idees. Jusqu’ ä present, la societe de Görres, apres avoir 
&t& dissociee sous le Troisieme Empire,'n’ est pas encore en &tat de satisfaire ä ses 
obligations dont elle s’ est. charg&e alors. 


JOSEPH GEYSER ZUM GEDÄCHTNIS 


Von Fritz-Joachim von Rintelen 


Am 11. April 1948 schied Geheimrat Joseph Geyser, emer. o.ö. Professor der 
Philosophie an der Universität München, auf seinem Landhaus in Siegsdorf bei 
Traunstein im Alter von 79 Jahren aus dem zeitlichen Leben.*) Alle, die wir ihn 
gekannt haben, seine Schüler waren und von ihm persönliche und geistige Anre- 
gungen empfangen haben, stehen trauernd an seinem Grabe und werden ihm stets 
in herzlicher, dankbarer und treuer Erinnerung verbunden bleiben. Aber auch die 
deutschen Philosophen und über sie hinaus weiteste Kreise des Auslandes werden 
Geyser ein hochschätzendes Gedenken bewahren und an sein Lebenswerk anknüpfen. 
War es doc eine erstaunlich große Zahl von fast 70 Gelehrten aus 16 verschie- 
denen Staaten und Nationen, die ihm zum vollendeten sechsten Dezennium in der 
Festgabe „Philosophia Perennis“ (1930) durch wissenschaftliche Aufsätze ihre Ver- 
ehrung zum Ausdruck bringen wollten. 

„Philosophia Perennis“, mit diesem ehrwürdigen aut Steuchus und Leibniz zu- 
rückgehenden Worte, ist Geysers wissenschaftliche Haltung am besten in der Grund- 
richtung getroffen. Er stand ganz in ihren Diensten und knüpfte mit ihr an die 
alten europäisch-geistigen Traditionen, wie sie von Antike und Mittelalter zu uns 
hinaufreichen, an. Geyser war von der starken Ueberzeugung beseelt, daß Philo- 
sophieren nicht allein ein immer Von-neuem-Beginnen ist, sondern daß auch 
der heutige Philosoph, mit Prosper von Aquitanien gesprochen, wie ein Zwerg 
auf den Schultern des Riesen einer großen Vergangenheit steht, um ein wenig 
weiter zu schauen. Schon die Antike, mit ihr ein Plato und Aristoteles, drangen 
nach -Geysers Ueberzeugung zu letzten Gültigkeiten vor. Es sind Erkenntnisse, die 
in einem Strom sich immer wieder erneuernden Denkens, bereichert und überbaut 
durch das christlich-mittelalterlihe Weltbild, bis auf den heutigen Tag ihre An- 
sprüche erheben. Geyser war im Sinne dieser Haltung einer der umfassendsten 
systematischen Denker, die uns der deutsche Geist in den letzten Jahrzehnten ge- 
schenkt hat. 

Er wurde 1924, nach vorheriger Berufung auf die Lehrstühle in Münster und 
Freiburg, Nachfolger von Clemens Baeumker, dem bahnbrechenden Historiker der 
christlich-mittelalterlichen Philosophie an der Münchener Universität. Beide, Baeum- 
ker und Geyser, repräsentierten als Historiker der Philosophie und Systematiker 


en Nachruf bieten. Eine eingehende wissenschaftlicdhe 


®) Die folgenden Worte wollen einen vorläufig 
späteren Aufsatz vorbehalten. 


Würdigung der Philosophie Joseph Geysers ist einem 


2* 
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in einer in höherer Weise sich ergänzenden Einheit das sog. scholastisch-philo- 
sophische Denken in stärkster und vollendeter Ausprägung. — Es ist Aufgabe einer 
späteren Abhandlung, Geysers philosophisches Erbe eingehender zu würdigen. Hier 
sei nur so viel gesagt, als für einen Ueberblick von Bedeutung ist. Er stand in 
seiner Jugend einerseits einer stark historisch-relativierenden Geistigkeit und ‘an- 
dererseits einem allzu abstrakten, idealistisch-kantischen Denken gegenüber. An- 
gesichts dieser beiden Grundströmungen hat er sich zeitlebens bemüht, die Philo- 
sophie zu ihrer eigentlichen Aufgabe einer von der jeweiligen, nur momentanen 
Situation in weitem Maße unabhängigen Fragestellung und, so weit möglich, zu 
einer kritisch-realistischen, zeitlos-gültigen Beantwortung zurückzurufen 
Und diese Antworten müssen nach ihm, echt aristotelisch und im Geiste des 
Thomas von Aquin, aus der unmittelbaren Berührung mit der empirisch- 
realen Wirklichkeit (reductio in sensibilia) gewonnen werden, nicht nur aus der 
schaffenden Tätigkeit des idealistisch-theoretischen Denkens. Nur so können wir 
nach Geyser festen Stand gewinnen. Die Philosophie ist demnach die Mitte von 
der Realistik des Erfahrens und der Idealität schöpferischen Nachvollzuges der 
Geheimnisse des Daseins. In feinsinniger Weise hat er dieses Grundverhalten in 
seiner kleinen, recht tiefgreifenden Schrift: „Eidologie oder Philosophie 
als Formerkenntnis“ (1920) bekannt. Hier wird Philosophie zu einem 
fortschreitenden Eindringen in das Idealreich aller möglichen Wesenheiten, sofern 
sie sih der menschlichen Erfahrung darbieten. Es ist eine Programmschrift, 
schon aus reiferen Jahren, deren Grundideen fortan seine Philosophie beherrschen 
sollten. 

Von solcher Haltung aus war bereits Geysers umfassendes „Lehrbuch der all- 
gemeinen Psychologie“ (1908, 3. Aufl. 1920) geschrieben und führte er als 
Erkenntnistheoretiker seine scharfsinnige Aussprache mit der zeitgenössischen, neu- 
kantischen Philosophie und Phänomenologie Husserls („Grundlegung der Logik 
und Erkenntnistheorie“ 1919; „Auf dem Kampffeld der Logik“ 1926). 
In diesem Sinne erfolgte auch später seine Auseinandersetzung mit der Onto- 
logie und Metaphysik. Bei Geyser tritt uns immer wieder der unerbittliche, 
vor sich redliche, mit sich strenge Logiker und in der Beobachtung klar unter- 
scheidende Erkenntnistheoretiker entgegen. In einem kurzen Blick auf seine Philo- 
sophie soll veranschaulicht werden, wie dieser sein charakteristischer Zug sich 
in allem auswirkte. Wir wollen uns fragen, wie seine Philosophie in der geistigen 
Gegenwartslage steht. 

In dem genannten Lehrbuch der allgemeinen Psychologie verbindet Geyser eine 
philosophische Psychologie mit der modern-empirischen. Er geht hier, gleich- 
wie in seiner ganzen Philosophie, von dem Grundsatz aus: „Wer nicht weiß, wie 
andere über die Fragen denken, weiß im Grunde auch nicht, ‘wie er selbst über 
sie denkt.“ Mit dieser offenen Haltung entwickelt er seine psychogenetische Me- 
thode und zeigt uns das Seelenleben in allen seinen unbewußten, organischen, ja 
auch ontologischen Bezügen auf. Für ihn gab es keine mögliche Trennung von 
Philosophie und Psychologie, ohne daß beide Disziplinen Schaden leiden müßten. 
Trotz der Verbindung beider Disziplinen gehörte aber Geyser gerade zu jenen 
Denkern, welche dem Psychologismus, der Abhängigkeit selbst logischer Phäno- 
mene von den psychologischen Erlebnisstrukturen, bekämpfte und mit überwinden 
half. Es erfolgt durch ihn eine eindeutige Sonderung zwischen logisch-objektiver 
Sinnanalyse und psychologischem Realgeschehen. Hierin ist eine besondere Leistung 
Geysers zu sehen, die noch dadurch gesteigert wurde, daß er mit gleicher gei- 
stiger Kraft seinen logischen, seinsgebundenen Objektivismus vom erkenntnis- 
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theoretischen Idealismus sowie der Phänomenologie abhob und scharfsinnig zu 
begründen wußte. 


Geysers Objektivismus ist nun in dem Sinne zu verstehen, daß die lo- 
gischen Gesetze nicht nur innere Denkbezüge bleiben, sondern auch ihren realen, 
ontologischen, d. h. seinsbegründeten Charakter erhalten. Es soll also nach ihm 
in der Philosophie entwickelt werden, wie der Mensch zur Erfassung der ideellen, 
logischen Ordnung im Realen selbst befähigt ist. Hier stehen wir dann 
schließlich vor letzten Gegebenheiten, deren Wesensschau im Eidos dem 
menschlichen Intellekt erst nach entsprechender ableitender, rationaler Vorbe- 
reitung gelingt. Dennoch kommt Geyser, in dieser Hinsicht allerdings gemeinsam 
mit der Phänomenologie, zu einer Wesensschau. Aber es ist die aristotelische im 
Sinne einer, sagen wir, realistischen Phänomenologie. Es ist sein Verdienst, die 
Verbindung von Husserl über Bolzano mit Aristoteles klar gesehen zu haben. Als 
Grundzug begegnen wir alsdann bei Geyser einem logisch-rationalen und reali- 
stisch gebundenen Denken, welches dem. diskursiven, genetischen Verfahren den 
Hauptanteil zuspricht. Er glaubte erst in letzter Hinsicht das Stehen vor rein un- 
mittelbaren Einsichten seinem wissenschaftlichen Gewissen gegenüber verantworten 
zu können (kritischer Realismus). 

Das gleiche rationale und empirisch gebundene Verfahren tritt uns auch in 
einer weiteren Ansicht Geysers entgegen, durch die er innerhalb der philosophischen 
Welt eine vielseitige Auseinandersetzung hervorgerufen hat. Sie ist auch von be- 
sonderer Relevanz für die gegenwärtige Diskussion über die Grundlagen der Na- 
turwissenschaft. Seit jeher galt das Kausalitätsprinzip (weiter gefaßt 
als das Kqgusalgesetz) als eherner Grundsatz einer analytisch sich gebenden Wahr- 
heit. Wurde es doch in diesem Sinne als wesentliche Stütze der traditionellen 
Gottesbeweise, des sog. Kausalitätsbeweises, herangezogen. Es wird als evident 
und analytisch (-apriori) erweisbar angenommen, daß die kontingente Welt eine 
überkontingente Ursache in Gott haben müsse. Geyser untersucht nun mit der 
ihm eigenen Redlichkeit und Schärfe die Unterschiede zwischen Erkenntnisgrund, 
Widerspruchsatz und Satz vom zureichenden Grunde. Der in München unvergeß- 
liche Kurt Huber faßte in der „Philosophia Perennis“ diese kritischen Uhnter- 
schungen Geysers mit größter Präzision zusammen, und Aloys Wenzl sagte, daß 
hier Geyser als erster über Schopenhauer hinaus die Untersuchungen über den 
Satz vom zureichenden Grunde gefördert habe. Es wird nun von Geyser ent- 
wickelt („Das Prinzip vom zureichenden Grunde“ 1929, „Das Gesetz der Ur- 
sache“ 1933), daß wir auch bei der Frage nach der Kausalität der Erfahrung ver- 
pflichtet bleiben, wobei er wiederum genetisch verfährt. Alles hat seinen zurei- 
chenden Grund, so auch das Sein. „Alles, was entsteht, wird durch eine Ursache.“ 
Wir müssen also die Kausalität, die Verursachung als Relation, als das „Nachsich- 
ziehen des Entstehens“ ansehen. Solches ist uns ursprünglich in der inneren Kau- 
salerfahrung des Willenslebens gegeben. Sie trägt in sich einen synthetischen Zug, 
bleibt freilich durchaus unbedingt, ist aber nicht als ein analytisches, der geistigen 
Schau als solcher sich schenkendes Denkgesetz gegeben. Diese Frage mag manchem 
als nicht wesentlich erscheinen. Sie ist aber von eminenter Bedeutung für den wei- 
teren erkenntnismäßigen, metaphysischen Aufbau und seine Erfahrungsgebunden- 
heit. Hierüber entstand dann eine große philosophische Kontroverse, welche Gey- 
sers Position immer stärker als die eines rationalen, an die Empire gebundenen, 
der unmittelbaren Intuition sich gegenüber kritisch verhaltenden Realismus charak- 


terisierte. 
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Geysers empirisch-rationale Einstellung kommt auch deutlich in dem höchsten 
Zweig der Philosophie, in dr Metaphysik, zum Ausdruck. Auch ihr ist er 
im tiefsten verpflichtet, aber mehr im Sinne einer induktiven, denn einer 
rein spekulativen, aus geistiger Unmittelbarkeit sich ableitenden Metaphysik. Er 
unterscheidet sich hierdurch in mancher Hinsicht von einer Metaphysik, wie sie im 
Neuthomismus etwa bei Manser, Mar&chal, Rohner, Sertillanges u.a. vorgetragen 
wurde, und steht der Loewener Schule des großen Kardinals Mercier nahe, die ihn 
auch zum Ehrenmitglied der Societ€ Philosophique de Louvain erhob. — In glei- 
cher Richtung liegt es auch, wenn nun Geyser an der Seite von Franz Suarez be- 
reits dem menschlichen Dasein selbst sein konkretes, individuell-geistiges Wesen 
zuspricht, welches nicht erst thomistisch als allgemein geistiges Wesen durch die 
Verbindung mit der Körperlichkeit der Materie zur Individualität wird. 
Wir verspüren auch hier den Zug zu einer mehr erfahrungsmäßigen, unmittelbaren 
Gebundenheit an den Wert und die ontologische Stellung der Welt des einmaligen 
realen Geschehens. Es nimmt nun nicht wunder, wenn wir abschließend erfahren, 
daß Geyser wohl eine metaphysische Gotteserkenntnis im Sinne 
rationaler Folgerungen auf analogem Wege anerkannte, aber aller intuitiven Got- 
tesschau, aller Ableitung aus dem reinen Erleben und Ergriffensein als Philosoph 
kritisch gegenüberstand. In diesem Sinne hebt er sich sehr deutlich von der neueren 
Religionsphilosophie eines Rudolf Otto oder Max Schelers ab, mit 
welcher er sich in seiner Schrift „Max Schelers Phänomenologie der Religion“ 
(1929) scharf auseinandersetzte. Es liegt darum auch in der Natur der Sache, daß 
Geyser jeden intuitiv-ontologischen Gottesbeweis, d.h. eine Gewinnung der Gottes- 
erkenntnis aus einer unmittelbaren apriorischen Wesensbegegnung im Geiste abge- 
lehnt hat, vielmehr, daß nach ihm „das Dasein Gottes aposteriorisch durch Fol- 
gerungen aus geeigneten Erfahrungstatsachen zu beweisen“ sei. Durch eine jedoch 
von Geyser selbst für möglich erachtete, rational unterbaute, metaphysische Gottes- 
erkenntnis findet sein Denken eine letze Abrundung und Erfüllung. — 

Wir werden heute wenig Philosophen begegnen, welche ein solch folgerichtig 
durchdachtes, geschlossenes Weltbild ihr eigen nennen können. War es doch 
bei Geyser zugleich mit seiner katholisch-christlichen Ueberzeugung zu einer inne- 
ren Einheit zusammengewachsen. Diese Festigkeit der Welteinstellung sprach auch 
aus seinem ganzen, sicheren Wesen. 

Vom Niederrhein gebürtig, ist ihm an sich eine zurückhaltende, verschlossene 
und strenge Art eigen gewesen. Nur wenigen war er bereit, sich aufzuschließen. 
Dann freilich öffnete sich sein weites, gütiges und im Grunde doch heiteres Wesen, 
welches in dem Gespräch mit der von ihm so geliebten Natur eine Ergänzung für 
die abstrakt-philosophischen Reflexionen und eine Ueberhöhung suchte. Geysers 
größte Freude waren die Touren auf die Berge. Im hohen Alter bestieg er das 
Totenkirchl und unternahm größere Wanderungen in den Gebirgsketten am Garda- 
See. Noch als 60jähriger erlernte er das Skilaufen. Schwer hat er in den letzten 
Jahren vor dem Zusammenbruch unter dem allmählichen inneren Verfall seines 
Vaterlandes gelitten. Als den Verfasser Herbst 1944 Geyser zu einer frohen Stunde 
besuchte, merkte man doch, wie belastend das Zeitgeschehen auch auf ihn gewirkt 
hatte. Aber im Letzten konnteer dadurch nicht getroffen werden, weil er als Philo- 
soph und Christ alles unter der Perspektive der Hoffnung sah, und von der Ueber- 
zeugung getragen war, daß die uns von höherer Hand geschickten Schicksalsschläge 
nr zum Besten dienen werden. So ist er bis in die letzten Stunden 
> & auf eine innere Gesundung unserer Zeit beseelt gewesen und 
nun auch in diesem Glauben von uns geschieden. Als ein von der Sehnsucht nach 


Joseph Geyser zum Gedächtnis 311 


Erkennntnis innerlich bewegter und gläubiger Mensch wird ihm nun das Schauen 
letzter Wahrheiten, das Sewgeio9e: des Aristoteles, geschenkt sein, eintretend in 
‚ein höheres Leben: 

„Kein Tod ist herrlicher, als der ein Leben bringt. 

Kein Leben edler, als das aus dem Tode springt.“ (Angelus Silesius) 
Summary. 


On the 11 th of April 1948, Joseph Geyser died at the age of 79. He was the 
most celebrated neo - scholastic of Germany in our time. He aspired to founding 
a ceritical-realistic metaphysics by sagaciously discussing the present - day 
philosophy. In doing so he frequently applied, as a foundation, the results of the 
empiric psychology and of natural sciences. 


Resume. 


Le 11 avril 1948, Joseph Geyser mourut äge de 79ans. Il Etait le plus cel&bre n&o- 
scolastique de nos jours en Allemagne. Il s’efforcait de fonder une metaphysique 
critique et r&aliste en prenant position d‘ une manitre sagace ä l‘egard de la 
philosophie actuelle. II y applique tout au long, comme substruction, les r&sultats 
de la psychologie empiriaue et des sciences naturelles. 


WAHRHEIT ALS GEHEIMNIS 


Von Hans Urs von Balthasar 


Wahrheit, @-An#ea, ist die Unverborgenheit des Seins. Alles Sein ist als. 
solches jeweils enthüllt, sofern es überhaupt aus der Geborgenheit im Nichts 
und im Geheimnis dies göttlichen Ratschlusses hinaustreten kann in das Dasein, 
in welchem es preisgegeben ist, als offenbares Wesen, dem Blick der Erkennt- 
nis. Soweit also Sein erkennbar ist, ist es je schon als solches enthüllt. Es ist 
ferner immer auch als ein Dieses in einem Sosein enthüllt, indem sein Wesen 
immer schon in Erscheinung getreten und an der Erscheinung ablesbar ist. Es 
kann sich vielleicht vorübergehend vermummen, im wesentlichen aber wird es 
sich dem Blick der Erkenntnis nicht entziehen können. Ein Hund, eine Katze, 
ein Baum, auch ein Mensch, bekennen durch ihr bloßes Dasein ihr Wesen: sie 
können sich diesem seinshaften Bekenntnis nicht entziehen. Durch ihr ‚Dasein 
ünd durch die Erscheinung ihres Wesens sind sie zu einem Bekenntnis aufgefor- 
dert und angeregt, das immer schon begonnen ist, und das sie nur durch spontane 
Akte des Lebens oder des Geistes fortzusetzen haben. Es kann wohl erschreckend 
sein zu erleben, wie nackt die Dinge trotz allem Schutz im Grunde doch sind, wie 
unmittelbar sie uns ansehen, wie tief wir ihnen bei der ersten Begegnung ins 
Herz hineinschauen können, wie sehr sie sich selbst verraten, ja verraten sind, 
bevor sie an bewußte Aussprache denken. In dieser Nacktheit ruft die Wahrheit 
unmittelbar nach ciem Schutze der verstehenden Liebe. Im elementaren Akt der 
Erkenntnis muß eine Haltung des Wohlwollens, wenn nicht gar des Erbarmens 
liegen, die den wehrlosen Gegenstand mit einer Atmosphäre der Wärme und der 
Diskretion empfängt. 

Ancerseits nun ist diese Beichte der Dinge, die ihre Wahrheit bekennen, 
selbst keine indiskrete und unbeschränkte. Sie hat ihre Grenzen an der Intimität 
des Seins. Die Dinge sind nicht nur enthüllt, sie sind immer und bis zuletzt. 
ebenso wesenhaft verhüllt. Diese Verhüllung bedeutet naturgemäß eine Begren- 
zung ihrer Enthüllung, aber nicht notwendig eine Begrenzung ihrer Wahrheit. 
Denn die Verhüllung stellt sich der Enthüllung nicht einfach wie eine von außen 
begrenzende Schranke entgegen, sondern vielmehr wie eine der Enthüllung 
selbst einwohnende Form oder Eigenschaft. Die Dinge sind tatsächlich als ver- 
hüllte enthüllt, und in dieser Gestalt werden sie zum Gegenstand der Erkenntnis. 

Dieses scheinbare Paradox einer enthüllten Verhüllung löst sich, wenn wir 
folgendes bedenken. Vom Seinggeheimnis her, in seiner inneren Bewegtheit zwi- 
schen Wesen und Sein, seinem jeweiligen Ueberschuß an unerfaßtem Reichtum, 
seiner Zuspitzung und Dringlichkeit in Zeitlichkeit und Situation her ist zu sagen, 
daß grade die Begegnung des Seins als Sein eine unerschöpfliche Quelle der Ver- 
wunderung wie der Bewunderung, des Erstaunens, der Befremdung, der Freude 
und der Dankbarkeit, kurz aller jener Bestimmtheiten, die im Worte sich zusam- 
mendrängen, einschließt. Alle diese Akte werden durch die Erscheinunng des 
Seins selbst hervorgerufen, das geradee in seinem Erscheinen das größte und un- 
lösbarste Rätsel aufgibt: sich selbst. Daß es Sein und folglich Wahrheit überhaupt 
gibt, daß das Wirkliche wirklich und daß die Wahrheit wahr ist: Wer vermöchte 
je mit diesem Geheimnis fertig zu werden? Hier erscheint wirklich und buch- 
stäblich das Geheimnis als Geheimnis: Gerade das Enthülltsein des Seins ist 
als solches seine tiefe Verhüllung. Andererseits wird vom Ausdruck und vom 
Wort her klar, daß das erscheinende Wesen immer auch in seiner Intimität, in 
seinem freien Innenraum verborgen bleibt. Es hat zwar als Erscheinung seine 
Außenseite, aber gerade an dieser wird ablesbar, daß dahinter eine nicht er- 
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En Innenseite besteht, aus der die Erscheinungen hervortreten und die 
‚ch nicht erscheinend in den Erscheinungen ausdrückt. Auch sofern die 
Erscheinungen aus dieser Seinstiefe auftauchen, wird diese als das kostbarste 
und heilige Geheimnis. des Seins offenbar, das durch seine bloße Innerlichkeit 
vor der absoluten Veräußerlichung und Objektivierung bewahrt ist. So ist das 
erscheinende Wesen, insoweit es mit seiner Erscheinung sich niemals deckt, im- 
2 zugie.ch auch das Nichterscheinende, in der Verhüllung Zurückgehaltene und 

ufgesparte, obwohl nicht willentlich Vorenthaltene und der Erkenntnis Ent- 
zogene. Man kann nicht sagen, daß die Dinge sich selber kostbarer machen, als 
sie sind, daß sie sich neidisch in ihre Intimität verschließen und die Geheimnis- 
vollen spielen. Vielmehr besitzen sie den gleichen naturhaften Schutz der. Inner- 
lichkeit, den ein Körper durch seine Haut oder sein Fell besitzt. Die in der Kon- 
tur des Körpers sich ausdrückende Form ist das, was vom Inneren kundgetan 
werden soll: Sie ist Offenbarung des Lebens und Sinnes eines Wesens, indem es 
zugleich seine inneren Organe verdeckt. Man wäre vielleicht geneigt, hier einzu- 
wenden, daß der Intellekt, wie sein Name andeutet, gegenüber dem bloß äußern 
Schauen der Sinne das Sein innerlich lesen kann (intus legere), daß also der Ver- 
gleich mit der Oberfläche im entscheidenden Punkte versagt. Aber die Möglich- 
keit inwendigen Lesens bezieht sich auf die Seins- und Wesenserkenntnis über- 
haupt, die dem Sinn versagt bleibt; sie bedeutet mitnichten die Fähigkeit, den in- 
timen Innenraum des fremden Subjekts zu durchforschen und nach außen zu 
kehren. Der Vergleich mit der Körperhaut besteht vielmehr gerade darin zu- 
recht, daß der äußere Anblick der Erscheinung eines Menschen mehr über sein 
gesamtmenschliches Wesen verrät als jede Sezierung und; Innenschau seines 
Körpers. Genau so ist über seine Seele und seinen Geist mehr durch den nor- 
malen Umgang mit ihm zu erfahren, als durch jene geistige Eingeweideschau, 
die sich als Psychologie und Psychoanalyse bezeichnet. Man lernt ein Haus nicht 
besser cadurch kennen, daß man es, statt durch die für Besucher hergerichtete 
Eingangstüre, durch die Hintertüre für Lieferanten betritt. Möglicherweise be- 
kommt man dabei Dinge zu sehen, die der vorn Eintretende nicht zu Gesicht be- 
kommt; aber viel mehr als man dabei gewinnt, wird man an wahren und rich- 
tigen Eindrücken verlieren. Man kann der Wahrheit der Dinge nicht gleichsam 
von rückwärts beikommen, wenn sie von vorne verschlossen erscheinen. Viel- 
mehr hat die Wahrheit selbst diese vorgesehene und durch keine Kunststücke 
zu umgehende Gestalt, daß ihr Wesen mehr ist als ihre Erscheinung und die- 
ses Mehr sich im Wesen der Erscheinung selbst anzeigt. 


Nur ein solches Sein ist auf cie Dauer für die Erkenntnis erträglich. Nur 
ein mit Geheimnis Begabtes ist auf die Dauer liebenswert. Etwas Geheimnisloses 
kann man nicht lieben; es wäre höchstens eine Sache, über die man verfügen, 
keine Person, zu der man aufschauen könnte. Das ist so wahr, daß keine pro- 
gressive Erkenntnis, auch nicht in der Liebe, die letzten Schleier vom Geliebten 
lüften darf. Die Liebe selbst erhebt die Forderung nicht nur nach Besitz und 
Enthüllung, sondern ebenso stark nach Verehrung und daher nach Verhüllung. 
Ueberall, wo der Mensch das Seltene, Kostbare und Heilige achtet, trennt er 
und sonert aus, er entzieht das Geweihte den Blicken der Oeffentlichkeit, er 
verbirgt es in der Zelle eines Heiligtums, im Halbdunkel eines sakralen Raumes, 
er entrückt es durch eine wunderbare Legende dem Alltag der gewöhnlichen Ge- 
schichte, er läßt es umwittert sein vom Geheimnis. Denn nur wo Geheimnis ist, 
ist Tiefe und ist Anlaß und Möglichkeit zur Verehrung. Hätte ein Liebender das 
Bewußtsein, das Objekt seiner Liebe bis zum Rande erkannt und überschaut zu 
haben, so wäre dieses Bewußtsein das untrügliche Zeichen, daß seine Liebe an 
ihrem Ende angelangt wäre. Es bliebe ihr keine Bewegung mehr zu machen, 
keine Bemühung um das Geliebte wäre mehr möglich, keine Hingabe, keine Hilfe 
wäre mehr nötig, keine Begegnung könnte mehr stattfinden. Wo also Liebe bis 
zuletzt sein soll, dort darf die Enthüllung immer nur bis zum Vorletzten gehen. 
Immer von neuem muß den Liebenden die Uebersicht entzogen werden, müssen 
sie in eine Art von Dunkel geraten, in ein Verzagen über das je-größere Geheim- 
nis des Geliebten, über ihr Unvermögen, dieses jemals zu lösen, in eine Art von 
Verlust der Liebe, um sie gerade aus der Unsicherheit elementarer zurückzuge- 
winnen, aber auch in eine Ekstase über die Unübersehbarkeit dessen, was sie sich 
zur Liebe erkoren und was sich ihnen in Gnade zugeneigt hat. So ist in der Liebe 
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ein eindeutiger Wille um Geheimnis vorhanden, der nötigenfalls auch dort, wo 
kein Geheimnis mehr ist, ein neues hinzu erfindet, nur um die Liebe noch weiter- 
hin zu ernähren und anzufachen. Kleinliche und nur scheinbare Liebe, die im 
Grunde verborgener Egoismus ist, wird sich mancher Spiele und Machenschaften 
bedienen, um die wahre Liebe, die derer nicht bedarf, äußerlich nachzuahmen und 
vorzutäuschen. Wahre Liebe dagegen hat am wahren Geheimnis des Seins und 
der Intimität genug, um in ihrer Bewegung zu keinem Stillstand zu kommen. Sie 
bleibt lebendig, weil für sie der Gegenstand selbst, auch ohne ihr Zutun, das im- 
mer Größere, nie ganz zu Umfassende bleibt. 

Es wäre nun aber ganz einseitig, wollte man in der Liebe nur den Drang nach 
ver&hrender Verhüllung und nicht auch den nach erkennender Enthüllung gelten 
lassen. Beide Bewegungen spielen vielmehr unauflöslich ineinander und machen 
zusammen erst das ganze Leben der Liebe aus. In der Liebe aber wird der Wille 
zur Enthüllung nicht so sehr darauf gerichtet sein, dem geliebten Objekt die ver- 
deckenden Schleier zu entreißen, als sich selbst vor ihm zu enthüllen, sein ganzes 
Wesen unverborgen und nackt vor dessen Augen auszubreiten. Der Geliebte soll 
alles sehen, wie es ist, um frei über alles verfügen zu können. Jedes Verschweigen, 
das vielleicht auferlegt sein kann, wirkt in der Liebe wie eine Trübung, wie ein 
Vorbehalt. Der Liebende möchte vor dem Geliebten durchsichtig sein, in seiner 
ganzen Wahrheit und Unwahrheit von ihm durchschaut werden. Das heißt nun 
gerade nicht, daß er sich selber in diesem Tun erkennen, vor sich selber durch- 
sichtig sein möchte. Im ‚Gegenteil: Es kümmert ihn wenig, wer er.ist; er will es 
nicht wissen. Selbsterkenntnis erscheint ihm wie ein Zeitverlust, wo er alle Kräfte 
auf die Erkenntnis des Geliebten anzuwenden trachtet. Er will vor allem für den 
Geliebten wahr sein, für sich.selber nur soweit, als diese Wahrheit für cen Gelieb- 
ten es erfordert. Ein solcher Wille zur Durchsichtigkeit in der Liebe ist das ein- 
deutige Gegenteil der Verborgenheit des Egoismus, der sein inneres Geheimnis für 
sich selber verhüllt, um es in der Stille und ungeteilt zu genießen. Dieses Geheim- 
nis ist Dunkel: Es ist die Selbstverschließung des Seins und darum seine Unwahr- 
heit. Es ist die Verweigerung jener Selbsthingabe, in der Liebe und Wahrheit eins 
sind; und diese Verweigerung ist die Sünde. Sie ist die Verfinsterung des sich 
nicht aufschließenden Seins. In einem liebenden Wesen kann viel Geheimis sein, 
aber dieses Geheimnis ist Licht. In der Liebe ist unendliche Tiefe, aber keinerlei 
Finsternis. 

(Aus: Wahrheit. Ein Versuch. Erstes Buch: Wahrheit der Welt. 1947 Verlags- 
anstalt Benziger & Co. AG. Einsiedeln/Zürich S. 233—239). 


DIE ANFÄNGE DES DENKENS 
IN DER FRÜHZEIT 


Von Herbert Kühn, Universität Mainz. 


| In unserer Zeit scheint der Augenblick gekommen, wo die Vorgeschichte der 
Philosophie etwas zu bieten und etwas zu sagen hat. Die Vorgeschichte, bisher 
hauptsächlich mit dem Ergraben, Sammeln und Ordnen des Materials beschäftigt, 
tritt jetzt in ein Stadium, in dem sie durch die Fülle der Funde hindurch auf das 
Wesenhafte zu blicken vermag, auf den Grund der Dinge. Jetzt ist der Augenblick 
gekommen, wo sie die Frage stellen und beantworten kann, die die letzte Frage 
der Forschung ist, die Frage nach dem geistigen Sein des Menschen der Frühzeit, 
des Menschen, der hinter den Dingen steht, des Menschen, der diese Gegenstände, 
Geräte und Schmuckstücke in der Hand hielt, des Menschen, der die Bilder malte, 
die die Vorgeschichte so eingehend beschäftigt. An dieser Stelle aber berührt sich 
die Vorgeschichte mit der Philosophie, und dieser Punkt ist es, auf den ich die 
Aufmerksamkeit lenken möchte. 

Spengler bezeichnete seine neue Sicht der Geschichte als die kopernikanische 
Wendung in der Geschichtsbetrachtung. Er sprach davon, daß bisher der euro- 
päische Mensch sich selbst im Mittelpunkt der Geschichte gesehen habe, und daß 
sein Geschichtsbild so geartet war, daß alles auf ihn selbst zuströmte und in ihm 
seine Erfüllung fand. Spenglers neuer Gedanke war der, daß das europäische 
Geschichtsbild nur eines unter vielen möglichen ist, "wie das ostasiatische 
Geschichtsbild, das mohammedanische, das amerikanische und das indische 
Weltbild. 

Um die gleiche Zeit bemüht sich die Kunstgeschichte, besonders seit Strzy- 
gowski, neben der europäischen Kunst die anderen Kunstgruppen der Erde in das 
große Bild der Geschichte der Kunst einzubeziehen. Und auch hier erscheint die 
europäische Kunst nur als eine Art unter vielen anderen möglichen Arten, die 
Welt zu erleben und zu gestalten. 

Es ist jetzt an der Zeit, daß auch die europäische Philosophie dazu übergeht, 
das europäische Denken nur als eine Art unter vielen möglichen Denkformen 
zu begreifen, und in der Tat gibt es in allen Ländern eine große Anzahl von Ge- 
schichten der Philosophie Chinas, Japans, Indiens. Jedoch die Entwicklung des 
eigenen europäischen Denkens ist bisher keineswegs in das Zentrum einer Unter- 
suchung gestellt worden. 

Die moderne Philosophie verwendet dabei ständig den Begriff des Urtüm- 
lichen, des Frühen, des magischen oder mythischen Denkens, so wenn Spranger 
von der Magie der Seele spricht, so wenn Klages auf den Menschen des Mythos 
verweist, so wenn Jaspers von den Chiffren spricht und Ernst Cassirer von den 
symbolischen Formen. So drängt die Philosophie dazu, die Frühformen des gei- 
stigen Erlebens als Vorstufen einerseits und als Andersartigkeiten andererseits in 
das große Bewußtseinsgefüge des Menschen der Gegenwart einzubauen, doch es 
ist ein logisches, nach den Begriffen geformtes Rekonstruieren und Gestalten, das 
an der Wirklichkeit der Funde und an der Fülle des ergrabenen Materials sich 
zu bewähren hat. 

Zwar hat die Ethnologie der philosophischen Bemühung sehr geholfen und 
die Arbeiten von Vierkandt, Thurnwald, Preuß, Frobenius, Pater Schmidt und 
Graebner, nicht weniger wie die von Frazer, Marett, Tylor und Levy-Brühl haben 
der philosophischen Forschung reiche Kräfte und Antriebe gegeben. Doch ‚der 
ethnologischen Forschung fehlt die historische Schichtung, das Früher und Später 
läßt sich nur andeutungsweise bestimmen, die Vorgeschichte dagegen hat durch 
ihre Schichtenfolge die klare historische Gliederung, hat die Möglichkeit, des Aelter 


und Jünger genau bestimmen zu können. 
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Cassirer spricht von dem mythischen Denken und faßt damit alles zusammen, 
was vor dem logisch-rationalen Denken liegt, jedoch sind hier Scheitungen nötig, 
innerhalb dieses großen und weiten Begriffes des mythischen Denkens gibt es 
zwei völlig verschiedene Denkformen, die sich auf das sch irfste unterscheiden und die 
bei Cassirer noch zusammenfallen. Die erste Schicht, die älteste, die sich erfassen 
läßt, ist die magische Schicht, sie beruht auf dem Zauber, auf dem Urmonotheis- 
mus und auf der unistischen Anschauung der Welt. n . 

Die zweite Schicht ist diejenige, dieich als die mythische bezeichnen möchte, und 
dies in engerem und in festerem Sinne als Cassirer. Diese Schicht beruht auf 
der Abstraktion, beruht auf dem Symbol und dem Zeichen. 

Die dritte Schicht ist die des logisch-rationalen Denkens, das sich aufbaut nach 
dem Satz vom Grunde, nach dem Gedanken von Ursache und Wirkung. 

So möchte ich drei Schichten der geistigen Entwicklung erkennen, Magie, 
Mythos, Logos. / 

Es ist dabei nicht richtig, wenn man in dieser Reihenfolge eine Höherent- 
wicklung sieht, die von unentwickelterer Denkform, von geringerer Denkfähig- 
keit, weiterschreitet zur höheren. Nicht um Differenzen in der Höhenlage der 
Denktätigkeit handelt es sich, nicht um Schichtungen und Qualitätsbegriffe, son- 
dern um eine essentielle Andersartigkeit, eine zeitliche Vor- und Nachordnung der 
Strükturelemente des Denkens. Immer bleibt zu bedenken, daß die magische 
Weltanschauung in ihrer besonderen Bewußtseinshaltung die Gesamtheit des 
Seins umspannt, daß sie einen einheitlichen Blickpunkt des Bewußtseins darstellt, 
von dem aus gesehen die Fülle der Erscheinungen ihren Sinn, ihr Ziel und ihren 
Wert gewinnt. Für den Menschen dieser Epoche ist diese Art zu denken voll- 
gültig und erfüllt, sie erklärt und deutet ihm seine Welt und gibt ihm die Mög- 
lichkeit in die Hand, seine Welt auf seine Weise zu begreifen und zu erklären. 
Die magische Weitanschauung schließt daher ihren Wahrheitsgehalt in sich selber 
ein, sie ist in anderer Weise wahr als die mythische Form des Weltbildes, und 
in wieder anderer Weise als die logisch-philosophische. 

Auch die mythische Art des Denkens erfüllt für den Träger des Bewußtseins 
alle die Forderungen, die er an die Ausbildung seiner Weltvorstellung zu richten 
hat. 


So sind alle drei verschiedenartigen Denkformen in ihrer eigenen Art Er- 
füllungen ihrer Bedürfnisse und Erfordernisse, und es ist so, daß jede Epoche die 
Welt anders sieht und ihr anders gegenübertritt. 


Die Erkenntnis der Andersartigkeit, vorausgeschaut durch Schelling, Hergler 
und Hegel, kann doch erst fest begründet werden in unserer Zeit, in der die 
Funde vorhanden sind, in der die Funde laut ihre Stimme erheben. Dabei zeigt 
sich der große Gegensatz am Ende der Eiszeit. Hier liegt die Bruchstelle zwi- 
schen dem magischen und dem mythischen Denken, hier liegt der tiefe Einschnitt, 
der die Denkformen scheidet, ein Einschnitt, von der gleichen Bedeutung, wie der 
Einschnitt der Renaissance in der neueren Geschichte des Denkens in Europa. 
Schelling hatte das wohl gesehen. Es findet sich bei ihm in der Einleitung in die 
Philosophie der Mythologie folgender Satz: „Vorher“, sagt Schelling, „hatten die 
Menschen im philosophischen Naturzustande gelebt. Damals war der Mensch noch 
einig mit sich selbst und der ihn umgebencen Welt... Es wäre nicht zu begrei- 
fen, wie der Mensch je jenen Zustand verlassen hätte, wüßten wir nicht, daß 
sein Geist, dessen Element Freiheit ist, sich selbst freizumachen strebt . . . So- 
bald der Mensch sich selbst mit der äußeren Welt in Widerspruch setzt, ist der 
erste Schritt zur Philosophie geschehen. Mit jener Trennung erst beginnt Re- 
flexion, von nun an trennt er, was die Natur auf immer vereinigt hatte, trennt 
er den Gegenstand von der Anschauung, den Begriff vom Bilde, endlich, indem 
er sein eigenes Objekt wird, sich selbst von sich selbst.“ 


In diesen Sätzen ist intuitiv und ohne Kenntnis des Fundmaterials vor über 
100 Jahren genau das gesehen, was ich hier ausdrücken möchte. Es ist der 
Schnittpunkt getroffen zwischen der magischen Denkform und der mythischen 
Denkform. Im magischen Denken erlebt der Mensch die Welt unistisch. Der Be- 
griff ist noch nicht abgelöst von dem Bilde, das Bewußtsein ist noch geschlossen, 
der Gedanke noch unaufgelöst. Noch ist nicht die Spaltung von Seele und Körper 
gegeben, nicht der Gedanke der Kraft, der als ein Abstraktes erst später er- 
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an a as ist eine Welt der Konkretion, sie ist wirklich in sich und wirk- 
See en a. eine in der mythischen Zeit, entsteht die Spaltung des 
ie n ser Zei entwickelt sich das Abstrakte, entwickelt sich die 

L g einer unsinnlichen Kraft, die in allen heiligen Vorgängen steckt, 
entwickelt sich die Betrachtung über Kraft, entwickelt sich ihre Objektivierung 
und er Si Erkenntnis des Abstrakten. 

n' der Urerinnerung der Menschen hat sich dieser Vorgang der i 

des abstrakten Denkens als ein ganz entscheidender en In a 
er ausgedrückt im Symbol des Sündenfalls. Den Menschen wurden die Augen 
aufgetan, und sie wußten, was gut und böse ist, sie wurden Gott gleich. Mit divi- 
natorischem Blick hat Schiller diesen Punkt als den entscheidenden der Mensch- 
heitsgeschichte überhaupt erkannt. In seiner Abhandlung: „Etwas über die erste 
Menschengesellschaft“ nennt er diese Wandlung die glücklichste und größte Be- 
gebenheit in der Menschheitsgeschichte. Er nennt diesen Wechsel einen Abfall von 
dem Instinkt, er nennt ihn die erste Aeußerung der Selbsttätigkeit, das erste 
wahre Stück der Vernunft. Er sagt, der Mensch wird durch diese Wendung aus 
.einem Sklaven des Naturtriebes ein frei, handelndes Geschöpf, aus einem Auto- 
maten ein sittliches Wesen. Und er sagt, daß der Philosoph der menschlichen Na- 
tur zu diesem wichtigen Schritt zur Vollkommenheit Glück wünschen müsse. 
} Diese Erkenntnisse Schellings, Schillers, auch die von Herder und Hegel, sind 
im 19. Jahrhundert wieder verlorengegangen. Und immer mehr floß wieder die 
große vorlogische Schicht zu einer einheitlichen zusammen. Es gilt heute, auf 
Grund der Funde die große Trennung im vorlogischen Denken überhaupt zu er- 
kennen, es gilt zu begreifen, daß es nicht zwei Formen des Denkens gibt, die logische 
Fr davor die mythische, sondern drei, die magische, die mythische und die lo- 
gische. 

Die Sicherheit dafür bieten die Funde. Sie sind völlig anderer Art in der Eis- 
zeit wie in dem folgenden Neolithikum und in der Bronzezeit. 

Es sind drei Punkte, in denen die Unterscheidung ruht, erstens in der bild- 
haften Darstellung, zweitens in der Totenbestattung und drittens im Gottes- 
glauben. 

Die Welt der Eiszeit ist bestimmt durch eine ganz naturhafte wirklichkeits- 
nahe lebendige Kunst. Die wichtigsten Fundplätze sind Altamira, 1903 bearbeitet, 
Font-de-Gaume, 1903 gefunden, Niaux, 1906 entdeckt, Tuc d’ Audoubert, 1912 und 
Lascaux, gefunden 1940. Insgesamt sind jetzt über 60 Höhlen mit Malereien be- 
kannt, in ihnen gibt es Hunderte, zusammen Tausende von Bildern, alle ver- 
schieden im einzelnen, und doch alle einheitlich im Stil und in der Formgebung, 
alle Bilder sind ganz naturalistisch, diesseitig, wirklichkeitsnahe. Es gibt nichts 
Stilisiertes, nichts Gedachtes. Diese Kunst ähnelt daher dem Impressionismus 
des 19. Jahrh., und die Probleme dieser eiszeitlichen Kunst sind die gleichen wie 
die des Impressionismus, sie sind gerichtet auf Farbe, Licht, Luft, Tiefenerstrek- 
kung, Plastizität, Bewegung und Masse. 

Die Welt der Eiszeit ist weiter bestimmt durch die Art der Bestattung. Es 
sind heute über 60 gut beobachtete Bestattungen der Eiszeit bekannt, sie alle sind 
trotz der Besonderheiten im einzelnen einheitlich in der Grundform. Der Tote 
ist bestattet, als wenn er lebte, er wird auf dem Herd gebettet, weil er kalt ist, 
er wird mit Ocker bestreut, weil er blaß ist, er erhält Speise, Trank und seine 
notwendigen Werkzeuge. Der Tote ist nichts anderes als der Lebende, so wie 
er braucht er Wärme, Nahrung, Werkzeug. Der Tote geht in ein anderes Reich, 
in ein anderes Land, aber dort lebt er genau So wie hier, er hat die gleichen 
Bedürfnisse, die gleichen Wünsche, die gleichen Hoffnungen. Die Seele wird 
noch nicht als etwas für Sich-Bestehendes gedacht, der Mensch ist noch einheit- 
lich, so wie seine Welt einheitlich ist, so wie seine Kunst einheitlich ist. 

Und einheitlich ist auch sein Gottesbegriff. Es ist erst wenige Jahre, daß die 
Forschung den Gottesbegriff der Eiszeit erkannt hat. Es waren Entdeckungen ir 
Höhlen über St. Gallen, in denen sich Spuren der Menschen der Eiszeit, und zwar 
des Neandertalers aus dem Beginn der letzten Eiszeit und der davorliegenden 
Warmzeit zeigten. (Emil Bächler, das alpine Paläolithikum der Schweiz. Basel 
1940.) In den Höhlen Wildkirchli und Wildemannlisloch fanden sich kastenartige 
Nischen mit sorgfältig aufeinander aufgestapelten Bärenschädeln. Es kann sich 
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nicht um ein Fleischdepot handeln, denn die Schädel gerade enthalten kein Fleisch, 
es kann sich nur um Opfer handeln, und es. ist höchst bedeutungsvoll, daß sich 
diese Sitte der Bärenopfer bei den jetzt noch lebenden Jägern und Sammlern, 
bei den’ Menschen der Wirtschaftsstufe der Eiszeit; bei Jakuten und Tschukschen 
und bei den Ainus bis zur Gegenwart erhalten hat. Bei ihnen gibt es die gleichen 
Bärenopfer, ja sogar besondere Eigenarten, wie das Abschleifen des großen Eck- 
zahnes der Bären hat sich erhalten bis zur Gegenwart. Bei diesen Völkern ist 
nun auch der Gedanke bekannt, der hinter diesem Opfer steht. Das Opfer setzt 
immer jemand voraus, dem das Opfer gebracht wird, also eine Gottheit. Bei den 
Jägerstämmen der Gegenwart ist auch die Art dieser Gottheit bekannt, es ist ein 
Eingott, der Herr der Tiere, der Herr des Waldes, der Schöpfer des Alls, der 
Träger des Lebens. Diese Gottheit wird ganz substantiell gedacht wie ein Mensch, 
wie ein großer, gehobener, mächtiger Mensch, und es ist ungewöhnlich ‚über- 
raschend zu sehen, daß Schelling diesen gleichen Gedanken, der sich aus den 
Funden ergibt, schon mit dem Verstand erfaßt hatte. Schelling spricht von dem 
Urmonotheismus, und er erkennt ihn aus der Bibel, aus dem Begriff von Jahwe, 
dem Urgott, dem der jüngere Gottheitsbegriff, Elohim, ein Plural, zeitlich nach- 
geordnet ist. 

Durch diese drei Komplexe des geistigen Lebens, durch das naturhafte Bild, 
die Bestattung und den Urmonotheismus ist das Denken des Menschen der Eis- 
zeit bestimmt. Es ruht in der Magie, denn die Bilder sind geschaffen worden, um 
durch das Bild das Tier zu bezaubern, und das ergibt sich mit Sicherheit aus fünf 
Faktoren: erstens daraus, daß die Bilder an versteckten Stellen in den Höhlen 
liegen, zweitens daraus, daß auf die Bilder geschossen worden ist, sie tragen jetzt 
noch Einschußlöcher, drittens daraus, daß viele Bilder Einzeichnungen von Pfeilen 
und Bumerangs tragen, es ergibt sich viertens aus dem Tanz um die Bilder — 
in der Höhle Tuc d’ Audoubert sind die Fußspuren der eiszeitlichen Menschen 
mit den Kapillaren der Haut erhalten —, es waren Hacken, denn die Menschen 
tanzten um die Bisons herum den Tanz in der Verkleidung der Bisons und im 
Tanzschritt der Bisons. Fünftens ergibt. sich die Tatsache der magischen Bedeu- 
tung der Bilder 'aus den vielfachen Darstellungen von Maskentänzern. Es gibt 
über hundert Bilder von Menschen der Eiszeit in Maskenverkleidung. 

So ist es ganz zweifellos, daß das Denken des Menschen der Eiszeit, sichtbar 
in den drei Komplexen der Bilder, der Bestattungen und der Opferstätten, ge- 
tragen war von der Magie, aber nicht ausschließlich von der Magie wie viele 
frühere Forscher annahmen, sondern von einer Magie mit einer klaren Gottes- 
vorstellung. 


Alles bei diesem Denken aber ist konkret, konkret sind diese Bilder, natur- 
wahr, diesseitig, wirklich, konkret ist die Bestattung, und konkret ist der Got- 
tesbegriff. 


Stellt man+diese Art des Konkreten, wirklichkeitsnahen Denkens, dieses 
Denkens, das Schelling als einig mit sich selbst und der umgebenden Welt be- 
zeichnete, dem gegenwärtigen europäischen logisch-kausalen Denken gegenüber, 
dann erst wird die Andersartigkeit des Denkens völlig klar. 

Im theoretisch-intellektuellen Denken beruht alles Urteilen auf den empiri- 
schen Vergleichen und Zuordnen bestimmter Wahrnehmungsinhalte, die in kri- 
tischer Methode analytisch-synthetisch in konstitutive Elemente zerlegt und zu- 
gleich. in der Gesetzlichkeit des Ganzen gedacht werden. Die Analysis beruht 
auf der Synthesis: ovvayoyy und diaeesıs im platonischen Sinne bedingen 
sich so wechselseitig. Die Wahrnehmungsinhalte werden in bestimmter Weise 
geordnet, gegliedert, aufgebaut. Sie werden auf letzte, nicht mehr im unmittel- 
baren sinnlichen Eindruck faßbare, nur in analytischer Trennung gesetzte Ele- 
mente zurückgeführt und werden aufgefaßt als zerlegte Inhalte der Wahrneh- 
mung. So bildet sich im Gesetzesdenken der Wissenschaft eine Gliederung und 
Differenzierung des Objektbegriffes, aus der alle Gewähr der Konstanz resul- 
tiert. Es ist der Prozeß der Sonderung der Erfahrungselemente der Menschheit. 
Die Einzelformen des Denkens wiederum werden im Objektivierungsprozeß zu- 
sammengefaßt zu der Synthesis, auf der systematisch alle Einheit der objektiven 
Bestimmtheit beruht. Das besondere Sein empfängt so seine logische Existenz 
erst durch den Inbegriff, durch das System allgemeiner Gesetze, das ihm über- 
geordnet ist und das seine Sonderung in der Ganzheit begründet. Das logische 
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Denken beruht also auf der i ; 
bindung irn Denkorozeß ehe der Objekte und auf ihrer erneuten Ver- 
anz anders ist der Denkvorgang im jektivati : 

Denkens. Es fehlt die scharfe ern Se TE en — 
Einzelgegenstand schafft; im magischen Denken kann er seine Grenzsetzun ar 
verlieren, kann er vollkommen mit einem anderen Gegenstand ste ren Das 
Objekt kann in seiner Realität einbezogen werden in die Realität eines anderen 
Objektes. Die räumlich-zeitliche Isoliertheit des Gegenstandes wird aufgelöst, er 
en I aan angesehen mit einem anderen, gänzlich differenzierten 

So ist der Maskentänzer das dargestellte Tier, er bedeutet es nicht n i 
Denkinhalte Mensch mit Maske und Tier fallen vollständig Pk m EP 
das Bild zugleich das Abgebildete, die Denkinhalte Bild und Tier fallen voll- 
ständig zusammen. 

Ä Da, wo das logische Denken die Trennung setzt, da setzt das magische Denken 
die Einheit. Das magische Denken steht also unter dem Grundsatz der Coinzidenz. 
Es ist das Zusammenfallen der Denkinhalte, das sein Wesen bestimmt. 

Dieser Grundcharakter äußert sich nun auch besonders neben dem Objekt- 
begriff im Funktionsbegriff. 

Im logisch-theoretischen Denken werden zwei Elemente in Beziehung gesetzt 
und als drittes die Relation, die Beziehung selbst. In dieser Dreigliederung werden 
die beiden Elemente als differenzierte Gegenstände betrachtet und auch die Rela- 
tion bedeutet etwas Eigenes, aber sie ruht in einer anderen Sphäre, sie ist kein 
Gegenstand der Wahrnehmung, kein besonderer Inhalt, sondern eine logische Denk- 
form, die die getrennten Objekte im Akt der logischen Verknüpfung verbindet. 

Ganz anders das magische. Es schafft tatsächlich die begriffliche Identität, 
es schafft das logische Zusammenfallen der beiden Einzelinhalte, damit ver- 
schwindet der Korrelationsfaktor, der Funktionsbegriff besteht nicht, aber die 
Differenz der beiden Denkinhalte löst sich ebenfalls auf, sie werden eine begriff- 
liche Ganzheit. 

Das logische Denken setzt also, um ein Beispiel zu geben, als ‚getrennte Ob- 
jekte das Tier und das Bild, und dazu einer Beziehungsfaktor zwischen beiden, 
gegeben in der Aehnlichkeit des Bildes. Im magischen Denken besteht der Be- 
ziehungsfaktor nicht, und Tier und Bild fallen zusammen. Die Bezauberung des 
Bildes trifft also zugleich das Tier. Im logisch-begrifflichen Denken ist diese 
Möglichkeit nicht gegeben, der ganze Zaubervorgang erscheint dadurch sinnlos, 
weil Ursache und Wirkung nicht gegeben sind, die Bezauberung des Bildes er- 
scheint gar nicht als logische Ursache für den Tod des Tieres. Im magischen Den- 
ken aber bedeutet die Tötung des Bildes zugleich die Tötung des Tieres. Das dem 
magischen Denken eigene Gesetz ist das der Coinzidenz. Menschen können Tiere 
sein, Bilder können Tiere sein, es ist eine dinglich-substantielle Einheit gesetzt, 
eine reale Identität, nicht ein symbolisches Bedeuten wie in der zweiten Stufe im 
mythischen Denken. 

Das Zentralgesetz ist also nicht bestimmt durch den Kausalitätsbegriff, sondern 
durch die Coinzidenz und durch die Konkretion des Geschaffenen. Dieses Zentral- 
gesetz, diese logische Grundhaltung im magischen Denken bestimmt nun auch die 
anderen Kategorien des Denkvorganges, vor allem Raum, Zeit, Qualität, Quanti- 
tät, Kausalität. 

Es ist nicht so, daß im magischen Denken der Kausalbegriff fehlte, der Kau- 
salbegriff ist nur völlig anders gefaßt. 

Im theoretischen Denken bedeutet der Grundsatz der Kausalität, daß jeder 
als wirklich vorausgesetzte Vorgang zureichende Ursachen seiner Wirklichkeit 
verlangt. Diese Ursachen sind fest bestimmt und jede Ursache setzt eine ganz be- 
stimmte Wirkung voraus, so daß der Kausalsatz dahin zu fassen ist, daß jede Ur- 
sache eine durch sie bestimmte Wirkung hervorbringt. 

Ganz anders das magische Denken. Es fehlt gar nicht die allgemeine Kategorie 
von Ursache und Wirkung, aber die Modalität der Kausalität ist eine ganz andere. 
Es ist nicht eine bestimmte Ursache, die eine bestimmte Wirkung schafft, sondern 
eine Ursache kann verschiedene, gerade durch sie nicht bestimmte Wirkungen her- 
vorrufen. Das Schießen auf das Bild ruft als Wirkung hervor, daß das Tier selbst 
getroffen wird, das Besprechen des Bildes schafft den Tod des Tieres, das Tan- 
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zen des Tieres und die Tötung des Maskentänzers ruft den Tod des Tieres hervor. 
Es ist auch Ursache und Wirkung, aber beide Elemente sind nicht logisch begriff- 
lich bestimmt. In der begrifflichen Sphäre haben Bild und Tier, haben Masken- 
tänzer und Tier nichts miteinander zu tun, in der magischen Sphäre aber bedin- 
gen sie sich gegenseitig in einem Verhältnis von Wirkung und Ursache. 

Es wäre falsch, wenn man annehmen wollte, daß diese magische Sphäre nur 
der Eiszeit angehörte. Bei den Menschen der gleichen Wirtschaftsstufe, bei den 
Jägern und Sammlern, lebt sie noch heute, bei den Buschmännern Afrikas, den 
Prärie-Indianern Amerikas, den Australiern, den Wedda auf Ceylon, und den Eski- 
mos. Auch bei dem Menschen der Gegenwart ist diese Sphäre keineswegs er- 
loschen, und die Hexen des Mittelalters haben sich ebenso wächserne Männlein 
gemacht und sie zauberisch durch Nadelstiche getötet, wie das heute noch manche 
Menschen mit Photographien tun. Unser Gruß „Guten Morgen, guten Tag“, unsere 
Glückwünsche zu den Feiertagen sind ja nichts als Beschwörungsformeln, von 
denen wir wissen, daß ihnen der logische Zusammenhang von Ursache und Wir- 
kung nicht innewohnt. Wir leben also alle zu einem Teil in dieser magischen 
Sphäre, und der Gruß „Heil Hitler!“ hatte zugleich etwas Beschwörendes, etwas Ma- 
gisches, und das Nichterweisen dieses Grußes galt auch aus diesem Grunde als 
eine Art Gegenzauber. 

Wenn so das Gesetz der Coinzidenz der durchgehende Faktor des magischen 
Denkens ist, der sich äußert im Objektbegriff und im Kausalbegriff, dann prägt 
er sich auch aus bei den Kategorien von Raum und Zeit. 

Bei Kant erscheinen Raum und Zeit als diejenigen Prinzipien der empirischen 
Erkenntnis, die als Bedingungen der Möglichkeit der Erfahrung zugleich Bedin- 
gungen der Möglichkeit der Gegenstände der Erfahrung sind. Der Raum ist als 
ein kontinuierlicher Inbegriff der Wahrnehmung eine Ordnungsform des Bewußt- 
seins und als solche eine Voraussetzung der Realität der räumlich-körperlichen 
‚Gegebenheiten. Er ist also die Bedingung der Realität, unter der allein äußere 
Wahrnehmung möglich ist. 

Ganz anders darin wieder das magische Denken. Aus dem Gesetz der Coinzi- 
denz, das die Basis der magischen Anschauung ist, ergibt sich, daß der Raum 
nicht als eine Bedingung der Erfahrung erscheint, daß er auch nicht grenzsetzend 
und verbindend zugleich wirkt, sondern vielmehr, daß er die Gegenstände der 
Wahrnehmung als Identität zusammenbindet zu einer substantiellen Einheit. So 
fallen auch hier — ebenso wie beim Objektbegriff, beim Relationsbegriff und beim 
Kausalbegriff — die durch den Raum geschiedenen Elemente zusammen, der 
Raum selbst erscheint negiert. 

Wenn in der magischen Welt der Zaubernde hier einen magischen Pfeil ab- 
schießt, einen Pfeil der den um Hunderte von Kilometern getrennten Feind töten 
soll, so ist der Begriff des Raumes hier gänzlich aufgehoben. Durch die magische 
Handlung fallen die beiden Orte, die Schauplatz der Handlung sind, zusammen, 
sie verschmelzen. Jede räumliche Schranke ist vernichtet. Wie im Objektsbegriff, 
wie im Relations- und wie im Kausalitätsbegriff ist aus der Dreiheit der Fakto- 
ren, den Gegenständen des Denkens und den sie verbindenden Elementen eine 
Einheit geworden in vollkommener Coinzidenz der Objekte. 

Genau so ist die Vorstellung bei dem Begriff der Zeit. Wenn im theoretischen 
Denken die Zeit die formale Bedingung aller Erscheinungen überhaupt ist, wenn 
sie wie der Raum als grenzsetzend und verbindend zugleich erscheint, dann wird 
auch sie im magischen Denken wie der Raum mit den Objekten der Anschauung 
zu einer Einheit verbunden. 


Der zum magischen Zweck abgeschlossene Pfeil wirkt nicht nur an ganz an- 
derer Stelle, er wirkt auch zu ganz anderer Zeit. 

So mag das magische Denken umschrieben sein durch seine Andersartigkeit 
en wo im Relationsbegriff, im Kausalbegriff, im Raum- und im Zeit- 
jegriff. 

Diesem Gesetz der Coinzidenz entspricht auch der Gedanke des Todes. So 
wie das Bild das älter ego des Tieres ist, genau so ist der Tote das alter ego des 
Lebenden. Eine Scheidung zwischen Ideellem und Reellem, zwischen Bedeutung 
und Dasein, zwischen Seele und Leib, gibt es noch nicht. Der Tote geht in ein an- 
deres Land und lebt dort weiter. Er lebt dort mit Körper und Seele, ungeschie- 
den, der Tote und der Lebende sind also eine Einheit, und so kann der Tote 
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wiederkehren aus dem anderen Land, una aas ist der Grund 

’ ‚ weshalb mehrere 
der Skelette gefesselt waren. Die Knie sind ganz hoch angezogen bis an das Kinn 
eine Stellung, die ohne Fesselung gar nicht zu denken wäre. { 
2 a ee x = an der Coinzidenz der tragende, ein Gedanke, der auch 

em en Komplex der Funde wieder d i ’ 
ottenbegrift. in den Mittelpunkt tritt, bei dem 
Der Gott, dem die Opfer gebracht werden, ist kein geistiger Gott, sondern ein 
realer, ein alter ego des Menschen in gehobener und verstärkter Form. Auch 
hier also der Geranke der Coinzidenz, der Gedanke des Konkreten, des ganz 

Wirklichen, des Realen. 


Dieser Welt des magischen Denkens ist die zweite Stufe, die Welt des mythi- 
schen Denkens, auf das schärfste entgegengesetzt. Zwar gibt es alle Uebergänge, 
doch allmählich ist die Trennung so vollkommen, daß eine völlig neue Form des 
Denkens entsteht, die in ganz anreren Denkkategorien ruht. Es ist das Erwachen 
des Abstrakten, es ist das Bewußtwerden des Gattungsbegriffes, es ist die Ent- 
stehung des Gedankens der Seele in ihrer Abgelöstheit vom Körper. 

Wenn die magische Welt wirtschaftlich die der Jäger und Sammler ist — eine 
aneignenre, aufnehmende, konsumtive Wirtschaft liegt ihr zugrunde —, dann ist 
der Mensch der mythischen Stufe wirtschaftlich produzierend, schaffend. Er ist 
entweder Ackerbauer oder Viehzüchter. Die Bibel in dem Mythos von Kain und 
Abel spricht von der Spaltung der Wirtschaft in die zwei Brüder nach Adam und 
Eva, die die Epoche der Eiszeit, die Epoche des Paradieses repräsentieren. 

Im Paradies lebte der Mensch in der Einheit, und die Einheit war so stark, 
daß das ganze Denken gefaßt werden kann unter dem Gesichtspunkt der Coinzi- 
denz. Im mythischen, im animistischen Denken aber erobert der Mensch die Zwei- 
heit, die Spaltung, und damit löst sich die Harmonie des Erlebens, die Einheit- 
lichkeit des Empfindens, die dem Menschen immer und gerade dann, als sie ver- 
loren war, als ein hoher Traum, als ein vergangenes Gut erschienen ist. Hier liegt 
die Wurzel für den Gedanken des Paradieses. 

Im Neolithikum verändert sich das. Der Gedanke der Seele wird geboren, 
der Gedanke des Jenseits, der Gedanke des Ewigen, das über den Dingen steht. 
Psychisches und Physisches, Ich und Wirklichkeit fallen auseinander. 

Wieder sprechen die Funde ganz deutlich. In einem allmählichen Prozeß ver- 
lieren die Bilder an den Höhlenwänden und an den Felsnischen ihren Naturalis- 
mus, sie werden flächiger, werden stilisierter und werden schließlich ganz eckig, 
ganz aufgelöst und ganz abstrackt. Jetzt sind die Bil”er nicht mehr die Darstel- 
lung der Wirklichkeit, jetzt sind sie Symbole, Zeichen, Bedeutungscharaktere, 
Chiffren. Der Prozeß ist so einheitlich, so ohne Durchbrechung, so gleichmäßig, 
daß es genau so, wie es zuerst in der Eiszeit Tausende von naturhaften Bildern 
gab, jetzt im Neolithikum und in der Bronzezeit Tausende von stilisierten ab- 
strakten, eckigen, kristallinischen Bildern gibt. Es ist ganz sicher, daß diese Bilder 
die jüngeren sind, denn oftmals liegen sie an demselbens'Felsen über den älteren 
naturalistischen. 

Ebenso verändert sich auch die Welt der Toten, Zuerst gibt es noch, Bestat- 
tungen, aber vielfach in großen Kuppelgräbern oder in den Megalithbauten. Den 
Toten baut man schönere Häuser als den Lebenden; und in der Zeit der Stein- 
kisten bohrt man Löcher in die Steine, Seelenlöcher, damit die Seele heraustreten 
kann aus dem Grabe. Seit der Bronzezeit gibt es auch die Verbrennung, und das 
ist die Vernichtung des Körpers zugunsten der Seele, damit sie frei werde, damit 
sie entströmen kann aus ihrem Gehäuse. 

Auch der Gottesbegriff erfährt eine vollkommene Wandlung. Die Gottheit be- 
deutet etwas Abstraktes, die Fruchtbarkeit bei den Ackerbauern, Ischtar, Astarte, 
und die Fruchtbarkeit bei den Viehzüchtern in männlicher Gestalt, Thor und 
Jupiter. 

TR sind es auch wieder die drei Komplexe, die Bilder, die Bestattungsformen 
und die Gottesvorstellung, die die Grundlage bieten für die Erkenntnis des 
Denkens der mythischen Epoche. 

Mit dem Erscheinen des Symbols ist der Gedanke der Identität aufgegeben. 
Das magische Bild ist das abgebildete. Das Symbol, das animistische, das mythi- 
sche Bild bedeutet das Abgebildete, es zeigt hin, es weist hin. Darum muß das 
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magische Bild sensorisch, das mythische imaginativ sein. Das erste setzt die 
Einheit, das andere die Zweiheit: Bild und Vorbild getrennt. Und diese Trennung 
nimmt mehr zu. Je stärker der Gedanke der Seele wird, um so mehr löst er sich 
ab von allem Körperhaften, Raumhaften, Schaubaren. 

Wenn im magischen Denken eine Einheit sich bildete, aus den drei Faktoren 
Ursache, Wirkung und Beziehung, dann wird jetzt eine Spaltung geschaffen, die 
sich besonders deutlich offenbart im Korrelationsbegriff. Im magischen Denken 
wurde er eliminiert, im mythischen Denken dagegen tritt er gerade mit immer 
stärkerer Kraft in den Vordergrund. 

Die Beziehung zwischen den Objekten wird plötzlich eine dynamische Kraft, 
sie wird’ etwas für sich Bestehendes, Eigenwertiges, Selbständiges und hebt sich 
als etwas Wirkungsvolles ab von der Realität. Die Beziehung zwischen den Gegen- 
ständen wird eine selbständige Größe, sie wird eine Kraft an sich und bekommt 
eine eigene Realität. Hier liegt das Grundgesetz des Denkens in der mythischen 
Periode. Die Kraft löst sich von dem Gegenstande, sie wird ein für sich bestehen- 
der Wert, ein Wert, der seine eigene Existenz gewinnt, und der sich den Gegen- 
ständen gegenüberstellt. Die Kraft erscheint jetzt selbst als Realität, die Kraft 
selbst ist eine Größe, die Kraft selbst ist ein Gegenstand, den man handhaben 
kann. Man kann die Kraft hineintun in die Gegenstände, man kann sie heraus- 
nehmen aus Gegenständen. Die Kraft ist im animistischen Denken nicht wie in 
der magischen Epoche aufgelöst in unistische Einheit, sie ist auch nicht wie in 
der theoretischen Sphäre ein dynamisches Verhältnis der Glieder des kausalen 
Geschehens, sondern sie ist eine wirkliche Substanz, ein Stoff, ein Körper. Das ist 
die Bedeutung der Abstraktion. Das Abstrakte, die Kraft löst sich von dem Realen. 

Durch das Hineintun dieser Kraft in Gegenstände werden leblose Dinge, 
Steine, Bäume, Quellen, Häuser, heilig gemacht. Der Priester, der Zauberer, er 
ist im Besitz dieser Kraft, er gibt sie weiter durch Handauflegen, das ist der 
Segen, das ist das Arbeiten mit dieser Kraft, das ist die kultische Verwendung 
der Kraft. 

Man könnte Tausende von Beispielen angeben, nicht nur den Gedanken von 
mana, wakonda, manitu, oder wie die Kraft sonst bezeichnet werden mag, im 
Alten Testament wird sie el schadai genannt, sie ist der bestimmende Faktor der 
mythischen Epoche. Und das Entscheidende ist, daß sie nicht ein dynamisches Ver- 
hältnis bedeutet, daß sie auch nicht ein Ausdruck für kausale Beziehungen ist, 
sondern daß sie ein Eigenleben gewinnt, daß sie dinghaft wird, daß sie substanz- 
artig gestaltet erscheint. Zum ersten Mal wird ein Abstraktes, der Gedanke der 
Kraft, zur Realität erhoben, zum ersten Mal wird das Denken selber losgelöst aus 
seinem Verbande und wird als selbständige substantielle Größe den Dingen der 
Erscheinungswelt gleichgestellt. Es ist die Objektivation des Abstrakten, und so 
kann man diese mythische Epoche die Zeit nennen, die unter dem Gesetz der 
Abstraktion steht im Gegensatz zur Konkretion der magischen Epoche, oder man 
kann sie als unter dem Gesetz der Objektivation bestehend bezeichnen, im Gegen- 
satz zur Coinzidenz der magischen Epoche. 

Aus diesem Zentralbegriff heraus erklärt sich das mythische Denken über- 
haupt. Aus dieser Abstraktion erklären sich die Geistererscheinungen, aus dieser 
Objektivation erklären sich die Wirkungsvorstellungen der Götter. Sie leben jetzt 
jenseits in einer anderen Welt, genau wie die Toten, die als Geister spirituellen 
Charakter haben. So erklären sich die stilisierten Bilder, so erklärt sich der Be- 
stattungsbrauch, so erklärt sich die Gottesvorstellung. Es ist die Abstraktion, es 
ist die Objektivation des Geistes, es ist die Entwirklichung der Bilder, die dieser 
mythischen Epoche ihren Akzent aufdrückt, und wieder ist das Denken ganz 
anders. Im Objektbegriff setzt es die Spaltung des Objektes in Geist und Körper, 
so daß Quellen helebt sind, so daß Berge Menschen sind, so daß Steine sprechen 
können. Im Korrelationsbegriff setzt das Denken den Beziehungsfaktor als die 
Kraft, und im Kausalbegriff wird das Verbindungselement dinglich substantiell 
gefaßt. Raum und Zeit spalten sich ebenfalls, sie bekommen einen materiellen 
und einen spirituellen Wert. Die ganze Welt wird aufgelöst in den Dualismus 
von sarx und pneuma. 

„Das logisch begriffliche Denken als solches sucht diese Spannung wieder auf- 
zulösen und zurückzuführen auf die einfachen Bedingungen von Ursache und 
Wirkung, von Grund und Folge. 
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Wir Menschen der Gegenwart aber, die wir nicht nur, wie Goethe sagte, drei- 
tausend Jahre umspannen, sondern deren Blick um Jahrzehntausende zurückreicht 
in die Vergangenheit, wir erkennen plötzlich, daß es verschiedene Denkmöglich- 
keiten gibt, nicht nur die logisch-begriffliche, und daß der europäische Mensch 
sie alle durchlaufen hat, und daß er sie noch heute in sich trägt. Die Welt des 
logischen Denkens ist nur eine unter den dreien, die Europa durchmessen hat, die 
erste war die magische, sie umfaßte die Eiszeit, die zweite war die mythische, 
sie umfaßte das Neolithikum und die Bronzezeit, und sie lebte bis zu Beginn des 
begrifflichen Erwachens in Griechenland und im frühen Mittelalter und weiter 
bis zur Gegenwart. Die vergangenen Stadien aber leben noch in uns fort, Segen 
und Fluch stammen noch aus der Zeit der Magie, und Amulett und Heiligung 
stammen aus der Zeit des mythischen Denkens, und so mag die Betrachtung neue 
Welten vor uns aufschließen und mag uns den Sinn des Denkens überhaupt ent- 
hüllen, der in der Bewältigung und in der Beherrschung der Umwelt liegt. Denn 
im Grunde kann auch das logische Denken die Realität nicht fassen, sondern sie 
nur ausdeuten und erklären und hinweisen auf das Unendliche, das hinter ihr liegt. 

Das logisch-rationale Denken ist nur beschränkt auf einen kleinen Umkreis 
der heute lebenden Menschheit, und in ihr umfaßt es keineswegs das ganze Sein. 
Neben dem Denken steht die Welt des Gefühls, die Welt der Seele, die teil hat 
an der Unendlichkeit. Die Unendlichkeit aber ordnet sich nicht ein in das logische 
Begriffsgefüge, sie steht außerhalb, und so lebt die Religion außerhalb der logi- 
schen Sphäre in einer anderen Welt des Geistes, die die mythische und teilweise 
auch die magische ist. Das Nichterkennen dieser Tatsache führt zu der Spannung 
zwischen dem religiösen Erleben und dem logischen Denken. Die Erkenntnis der 
Andersartigkeit der beiden Welten, die Erkenntnis der verschiedenen Erlebnis- 
möglichkeiten des Gegebenen schafft erst den Zugang zu den verschiedenen 
Sphären in ihrer Andersartigkeit und in ihrer Gleichberechtigung nebeneinander 
auch für den Menschen der Gegenwart. 

So ist das logisch-rationale Denken nur eine Seite der Erkenntnismöglich- 
keiten der Welt, genau so wie das Denken nur eine’Seite des Geistes des Men- 
schen ist. Der Geist aber ist weiter, er umspannt auch die mythische Erlebnis- 
schicht der Welt und drittens die magische, die sich zugleich als älteste, urtüm- 
lichste und am tiefsten wirkende offenbart. Sie steht unter dem Gesetz der Coinzi- 
denz, die mythische steht unter dem Gesetz der Objektivation, die logisch-ratio- 
nale steht unter dem Gesetz der Kausalität. 

Das logisch-rationale Denken verliert durch diese Feststellungen nicht an Be- 
deutung, es wird nur eingeschränkt auf den ihm eigenen Bezirk, und es wird er- 
kannt, daß es neben ihm andere Erkenntnisformen der Welt gibt, die nicht nur 
in der Geschichte der Menschheit, sondern auch im Einzelmenschen ihren anderen 
Bezirk, ihren anderen Sinn und ihre nur ihnen zugehörenden Aufgaben haben. 


Summary. 


The beginning of thinking reaches up to the ice-age. The first stage was the 
magical thinking, being strictly divided from the second stage, the mythical thin- 
king. The magical thinking was based on the law of coincidence, the mythical 
one on the law of abstraction. The idea of force and of the objectivation of force 
as a real quantity was the central thought of that epoch. It began with the neo- 
lithic period. The third stage was that of rational and logical actuality. So the 
logical thinking is but one way of thinking; there are others besides of equal value. 


Resume. 


Les origines de la facult& de penser remontent a l’@poque glaciale; le premier 
degr& est le penser magique, separ& severement du deuxi&me degre, le penser 
mythique. Le penser magique repose sur la loi de la cojncidence, le penser mythi- 
que sur la loi de l‘abstraction. C‘est lid&e de la force et de l‘objectivation de la 
force en tant que quantit& reelle qui est la pens&e centrale de cette &poque. Elle 
commence avec l’äge neolithique. Le troisitme degr& c’est le penser logique et 
rationnel, reposant sur l’axiome de la raison. Le penser logique n’est donc qu’un 
mode de penser; A cöt& de lui il yen a d‘autres qui lui sont equivalents. 


NATURWISSENSCHAFTEN UND 
GEISTESWISSENSCHAFTEN 


Von Jakob Barion, Bonn. 


Mit dieser Einteilung der Wissenschaften, die sich im 19. Jahrhundert als Folge 
der scharfen Trennung von Natur und Geist in der idealistischen Philosophie zu 
einem schroffen Gegensatz ausbildete, soll in den folgenden Ausführungen ‚auf 
ein pädagogisches Problem hingewiesen werden, das bei der heute notwendigen 
Reform des Hochschulwesens erneut zur Sprache kommen muß. Es besteht im 
Grunde in der Frage, wie die in der modernen Universität sich immer tiefer aus- 
wirkende: Trennung der Natur- von den Kulturwissenschaften!) wenigstens im 
didaktischen Bereich überbrückt werden kann. 


T: 


Wie sich diese Trennung im Lehrbetrieb unserer Universitäten darstellt, ist 
weithin bekannt und läßt sich mit wenigen Worten beschreiben. Der Studierende 
der Naturwissenschaften (im weiteren Bereich, zu dem auch die Medizin gehört) 
ist schon in der äußeren Gestaltung seines Studiums von den geisteswissenschaft- 
lichen Fächern getrennt. In seiner Ausbildung spielt das Institut eine große Rolle. 
Die geisteswissenschaftlichen Fakultäten führen ihre Vorlesungen und Uebungen 
in Hörsälen und Seminaren durch, die gewöhnlich in einem Gebäude unterge- 
bracht sind. Oft ist dieses von dem Bezirk der Institute und Kliniken auch noch 
weit entfernt, so daß schon hierdurch zwei Gruppen von Studierenden entstehen, 
die sich gegenseitig wenig kennenlernen. Das geht oft so weit, daß ein Naturwis- 
senschaftler {in den acht oder zehn Semestern seines Studiums nach seiner Immatriku- 
lation überhaupt nicht mehr zur „Universität“ kommt. Seine fachliche Ausbildung 
‚erfolgt ganz in den Instituten und Kliniken und findet ihr Ende schließlich mehr 
oder weniger in einem Institut. Die naturwissenschaftliche Ausbildung ist auf 
die Spezialisierung hingeordnet, sie erstrebt den wissenschaftlichen Facharbeiter. 
Er ist an unseren Universitäten sehr erfolgreich herangebildet worden, mit großer 
Beherrschung seines Faches, aber auch mit. ebenso großer Einseitigkeit und oft er- 
schreckendem Mangel an „Allgemeinbildung“. Ein großer Teil des Versagens un- 
serer Akademiker in den verflossenen zwölf Jahren hat hier seinen Grund. Noch 
eins kommt hinzu, das auch in der Einseitigkeit unserer modernen Universitäts- 
ausbildung mitbegründet ist. Sie vernachlässigte vollständig die Charakterbildung 
(und überließ sie den Korporationen!). 

Aber die Folgen der vorhin dargelegten Einseitigkeit in der Ausbildung zeigte 
sich auch im rein wissenschaftlichen Bereich. Sie war ja nicht nur in dem Sinne 
einseitig, daß sie sich auf die Naturwissenschaften beschränkte, sondern sie war 
auch weitgehend utilitaristisch bestimmt. Bei den Naturwissenschaften liegt dieser 
Gesichtspunkt näher als bei den Geisteswissenschaften wegen ihrer engen Beziehung 
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zur Technik, die unser heutiges Leben weitgehend beherrscht. Und er wurde ver- 
stärkt durch die uns aus dem 19. Jahrh. überkommene Vorstellung, daß es zum 
Zwecke der Wissenschaft gehöre, durch die Ermöglichung einer immer verfeinerten 
Technisierung des Lebens dem Fortschritt der Menschheit zu dienen. Freilich ist 
von führenden Gelehrten gegen diese utilitaristische Zielsetzung ihrer Wissenschaft 
immer wieder Einspruch erhoben worden. Am bekanntesten sind in unserer Zeit 
vielleicht die zahlreichen Vorträge, Ansprachen und Schriften des Physikers Max. 
Plank geworden. Ganz eindeutig bekennt sich aber auch z.B. der französische 
Physiker De Broglie zum Ideal der zweckfreien Forschung. Er schreibt in seinem 
Buche „Licht und Materie“: „Die reine Wissenschaft hat sich nie das Ziel gesetzt, 
Maschinen zu konstruieren oder Ergebnisse zu erhalten, die einen unmittelbaren 
praktischen Nutzen haben. Sie hat stets nach Höherem gestrebt, und um einer der 
edelsten Neigungen des menschlichen Geistes Genüge zu tun, hat sie stets die un- 
eigennützige Erkenntnis gesucht, die Erkenntnis an sich.“ 

Im praktischen Lehrbetrieb der Universitäten stand aber doch der utilitari- 
'stische Gesichtspunkt der Naturwissenschaften im Vordergrund. Er bestimmte oft so 
weitgehend den Gesichtskreis des Studierenden, daß die Beschäftigung mit geistes- 
wissenschaftlichen Fragen (etwa kunst- und literarhistorischen oder weltanschau- 
lichen) nur als angenehme Unterhaltung aufgefaßt wurde. Bezeichnenderweise 
hörte man denn auch oft die Frage: Wozu beschäftigt man sich überhaupt mit 
solchen Problemen, wozu dient das? Die Stellung vieler Naturwissenschaftler zur 
Philosophie ist besonders von solchen Erwägungen bestimmt. Vielleicht ge- 
steht man der Ethik und der Logik noch eine gewisse Berechtigung zu, da man ihre 
Bedeutung für Lebensführung und wissenschaftliches Denken nicht übersehen kann. 
Aber selbst die Natur philosophie entlockt den meisten Naturwissenschaftlern 
nur ein überlegenes Lächeln, von Erkenntnistheorie, Rechts- und Religionsphilo- 
sophie oder gar Metaphysik überhaupt nicht zu reden. Hier geht die Trennung so 
weit, daß ein gegenseitiges Verstehen kaum noch möglich erscheint?). 

Fassen wir nun unsere Frage von der Seite der Geisteswissenschaften ins Auge, 
so ergibt sich hier eine ähnliche Lage. Zwar liegen Nützlichkeitserwägungen dem 
Geisteswissenschaftler ferner. Aber eine Einseitigkeit in der Ausbildung zeigt sich 
auch hier. Sie bleibt nämlich sehr oft nur im Bereich des Wortes, im Reden und 
Diskutieren über die Dinge, anstatt an die Sachen selbst heranzuführen, in 
lebendiger Anschauung mit ihnen bekannt zu machen. So wird ein gewisses Wort- 
wissen erreicht, das aber auf sehr schwankendem Sachgrund aufgebaut ist und 
diesen Mangel durch größere Redeleistung zu verdecken sucht. Bei manchem Vor- 
trag muß man geradezu an die Behauptung’ des sophistischen Rhetors Gorgias den- 
ken: „Es gibt nichts, worüber der Redner vor der Menge nicht mit größerer Ueber- 
zeugungskraft reden könnte als irgendein Sachverständiger“. Leider können unsere 
modernen Rhetoren sich nicht auch mit Gorgias rühmen, daß niemand dasselbe in 
kürzeren Worten sagen könne als er. Auf manche Dissertation, manche Referate 
und Diskussionen in Seminaren und Uebungen trifft zu, was Heidegger über 
das „Gerede“ sagt: „Man versteht nicht so sehr das beredete Seiende, sondern man 
hört schon nur auf das Gerede als solches. Dieses wird verstanden, das Worüber 
nur ungefähr, obenhin; mar meint dasselbe, weil man das gesagte Gemeinsame in 
derselben Durchsnittlichkeit versteht. Die Sache ist so, weil man es sagt ... Die 
ohne vorgängige Zueignung der Sache. Das Gerede behütet schon vor der Gefahr, 
Bodenlosigkeit des Geredes versperrt ihm nicht den Eingang in die Oeffentlich- 
keit, sondern begünstigt ihn. Das Gerede ist die Möglichkeit, alles zu verstehen, 
bei einer solchen Zueignung zu scheitern. Das Gerede, das jeder aufraffen kann, 
entbindet nicht nur von der Aufgabe echten Verstehens, sondern bildet eine indif- 
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ferente Verständlichkeit aus, der nichts mehr verschlossen ist“. Es darf nun nicht 
behauptet werden, daß die Arbeit der Geisteswissenschaften zu solchem Gerede 
führen muß. Der Philologe wird am ersten dieser Gefahr entgehen, wenn er 
seiner Aufgabe mit Akribie und eindringendem Verstehen nachkommt. Eher unter- 
liegen Historiker, Theologen und Philosophen der Versuchung, geistesgeschicht- 
liche Aspekte aufzuzeigen, ohne genaue Kenntnis der zugrunde liegenden Tat- 
bestände, Urteile zu fällen über Zusammenhänge, die sie nur obenhin und aus 
zweiter Hand kennen, überhaupt „die Anstrengung des Begriffs“ zu scheuen._Daß 
nun der Naturwissenschaftler zu solchen Elaboraten und wortreihem Geschwätz 
kein Vertrauen hat und in ihnen keine Wissenschaft sieht, ist allzu verständlich. 
Seine Experimentalarbeiten sind von jedem Naturwissenschaftler nachprüfbar, ihre 
Ergebnisse liegen in eindeutiger, meist zahlenmäßiger Wiedergabe fest, und ihre 
Darstellung ist durch größte Bestimmtheit der Aussagen ausgezeichnet. 

Noch eins kommt hinzu: So leichtfertig oft von den vorhin geschilderten Er- 
scheinungen im geisteswissenschaftlichen Bereih über verwickelte und grundle- 
gende Probleme des Geisteslebens gesprochen und geschrieben wird, so hilflos ste- 
hen sie jeder naturwissenschaftlichen Fragestellung gegenüber (wenn es nicht gerade 
ein Gebiet ist, das „modern“ ist, etwa die Atomphysik oder gewisse Fragen der 
Biologie — darüber reden sie dann auch). Auch hier wieder ein Gegensatz zweier 
Welten, die sich nicht mehr verstehen. 

So zeigt also das Bild der heutigen Wissenschaft eine Scheidung in zwei große 
Wissenschaftsgruppen, die ihrerseits wieder in zahlreiche Unterabteilungen zer- 
fallen. An die Stelle der ursprünglichen universitas ist eine Vielheit der verschie- 
densten Art getreten. Auch die Zahl der Fakultäten hat sich im Anschluß an jene 
Unterscheidung der Wissenschaften geändert. Die Naturwissenschaften schieden aus 
der philosophischen Fakultät aus und bildeten eine eigene Fakultät. Vielleicht 
zeigt sich hier am deutlichsten die Spaltung der Geistigkeit in der Universität der 
Gegenwart. 


I. 


Was kann nun getan werden, um jener Trennung der Wissenschaften zu be- 
gegnen? Alle Erneuerungsbestrebungen der Universität müssen es sich zur Aufgabe 
stellen, sie aus ihrem heutigen Zustand einer Vielheit von Fachschulen herauszu- 
führen zu einem lebendigen Organismus unter der Idee der Einheit der Wissen- 
schaften. Das kann natürlich nicht auf verwaltungsmäßigem Wege geschehen durch 
behördliche Maßnahmen, sondern muß hervorwachsen aus der wissenschaftlichen 
Arbeit in den einzelnen Fächern. Das bedeutet also, daß ‘die heutige Ausbildung 
sowohl der Natur- als der Geisteswissenschaften unter diesem Gesichtspunkt ge- 
ändert werden müßte. 

1. Ein Erstes scheint mir dabei zu sein, neben dem Fachstudium allgemeinwis- 
senschaftliche Vorlesungen für alle Studierenden einzurichten. Zunächst würde es 
sich darum handeln müssen, ihnen einen geschichtlich und systematisch fundierten 
Wissenschaftsbegriff zu vermitteln und ihnen Sinn und Wert der Wissenschaft auf- 
zuzeigen. Der heutige Student wird sich dieser Fragen gar nicht mehr bewußt, ihm 
geht es zumeist von vornherein um seine Berufsausbildung. So sieht er die Wis- 
senschaft gleich vom praktischen Zweck aus, zu deren Beherrschung die wissen- 
schaftlichen Methoden erlernt werden müssen. Was ist aber denn eigentlich Wissen- 
schaft? Den Quellgrund aller Wissenschaft bildet unser Fragen nach den letzten 
Ursprüngen eines Seienden. Die Frage nach dem Warum drängt sich ja dem den- 
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kenden Menschen schon bei den einfachsten Beobachtungen des täglichen Lebens 
auf. Sie ist bereits im Kinde lebendig, im wissenschaftlichen Denken äußert sie sich 
als planmäßige Erforschung eines Gegenstandes bis in seine letzten Ursprünge. Wie 
dieses Fragen ursprünglich unabhängig von jedem praktischen Zweck erfolgt, so 
wird auch die Wissenschaft zunächst nur um der Erkenntnis willen gepflegt. Schon 
Aristoteles hat das gelehrt. In seiner „Metaphysik“ heißt es: „Als alles beschafft 
war, was den Bedürfnissen des täglichen Lebens und seinen Annehmlichkeiten 
diente, da wurden die Wissenschaften erfunden, welche weder dem Vergnügen 
noch den täglichen Notwendigkeiten dienen, und zwar zuerst an solchen Orten, 
wo man Muße hatte“. Nun wird uns zwar in unsern heutigen Lebensverhältnissen 
sehr wenig Muße gelassen, aber wir müssen trotzdem daran festhalten, daß wis- 
senschaftliche Erkenntnis nur zur Reife kommen kann, wenn ihr die Bedingungen 
organischen Wachstums gegeben werden, zu denen auch Zeit und Ausdauer gehö- 
ren. Es liegt in unserer technisch orientierten Welt der Gedanke nahe, auch die 
‘Wissenschaften nach der Zeitersparnis oder -versäumnis zu beurteilen und nach 
der praktischen Auswertbarkeit ihrer Ergebnisse. Demgegenüber muß gerade der 
Naturwissenschaftler auf die Abhängigkeit jeder Zweckforschung von der Grund- 
lagenforschung hingewiesen werden. Max Wundt hat vor einigen Jahren tref- 
fend bemerkt: „Nur Toren können glauben, daß noch Werke entstehen, wenn das 
reine Wissen nicht mehr gepflegt wird. Alle die gewaltigen Werke, mit denen der 
menschliche Geist die Welt umgestaltet hat, würden rasch zusammenbrechen, wenn 
das Wissen verloren ginge. Dies aber entspringt nur aus der tief im Inneren spru- 
delnden Quelle freier Begeisterung und kann durch keine noch so wohl gemeinten 
äußeren Maßnahmen erzwungen oder ersetzt werden“. Werke zu schaffen, um die 
Welt zu beherrschen, kann nicht der letzte Sinn aller Wissenschaft sein. Denn zur 
Erfüllung menschlichen Daseins gehört mehr als der Fortschritt der Zivilisation. 
Sollen Menschen zu Persönlichkeiten heranwachsen, so bedürfen sie der Werte 
inneren Lebens, des Gemütes und des Geistes. Es sind die Werke der Kultur, in 
denen sie sich manifestieren: die Schöpfungen von Kunst und Dichtung, die Sat- 
zungen des Rechts, die Weltdeutungen der Philosophie, die Lehren der Religion. 
Ihre Durchdringung und Sinndeutung ist Aufgabe der Geisteswissenschaften. Frei- 
lich haben auch diese eine Beziehung zu unseren äußeren Lebensverhältnissen, aber 
es ist nicht ihre vorherrschende Bedeutung. Lersch hat kürzlich in einem Vortrage 
„Vom Sinn der Geisteswissenschaften“ eine doppelte Bedeutung der Wissenschaf- 
ten herausgestellt: ihre daseinstechnische und ihre geistig-kulturelle. Erstere eignet 
vorzugsweise den Naturwissenschaften, letztere den Geisteswissenschaften. Aber 
jeder Wissenschaft kommen beide Bedeutungen zu. Wenn man von der geistigen 
Lage des heutigen Menschen ausgeht, wird man erkennen müssen, daß es viel tie- 
fere und ernstere Bemühung um die Werte der Kultur bedarf, wenn die Kräfte 
dieser Kultur für unser Leben fruchtbar werden sollen, um es über die Nur-Zivi- 
lisation und Technisierung zu erheben. 

2. Daraus ergibt sich als Forderung für die Ausbildung in den Geisteswissen- 
schaften: Intensive Uebung in den historisch-kritischen Methoden, ohne die gründ- 
liche Kenntnis der Tatbestände nicht zu erreichen ist, lebendige auf Anschauung be- 
ruhende Vertrautheit mit diesen und ihren Zusammenhängen, zuchtvolle Pflege 
des Wortes in Sprache und Schrift, Vermeidung alles Literatenhaften, Abkehr von 
Geistreichelei und Gerede. Wer selbst in geisteswissenschaftlichen Disziplinen leh- 
rend tätig ist, weiß um die Notwendigkeit solcher Forderungen. Und könnte man 
nicht heute wörtlich wiederholen, was Comenius vor mehr als 300 Jahren 
von den Schulen seiner Zeit in der „Didactica magna“ schrieb? „Sie haben näm- 
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lich nicht gezeigt, wie die Dinge aus sich selbst und in sich selbst sind, sondern 
was über dieses oder jenes der eine oder andere und der dritte und zehnte denkt 
und schreibt, so daß es für ein Zeichen der größten Gelehrsamkeit gehalten wor- 
den ist, die abweichenden Ansichten vieler über viele Dinge im Gedächtnis zu ‚ha- 
ben“. Auch des Comenius sich daran anschließende Forderung hat noch heute ihre 
Gültigkeit. „Die Menschen müssen so viel als möglich ihre Weisheit nicht aus Bü- 
chern schöpfen, sondern aus Himmel und Erde, aus Eichen und Buchen, d. h. sie 
müssen die Dinge selbst kennenlernen und durchforscen, 
nicht ploß fremde Beobadhtungen und Zeugnisse über die 
Dinge“. Comenius hatte zwar bei diesen Worten vor allem den Unterricht in 
den Naturwissenschaften vor Augen. Bei diesen ist heute seine Forderung zur 
Selbstverständlichkeit geworden. Aber bei den Geisteswissenschaften ist es noch 
längst nicht immer selbstverständlich, daß ‚die Sachen das Wesentliche, die Worte 
das Zufällige bilden“. Denn wie oft liest und hört man hier schöne wohlklingende 
Worte, wo man sich bald davon überzeugen kann, daß das, worüber hier geredet 
wird, gar nicht beherrscht wird. Ich denke da z. B. an das viele Gerede der letzten 
Jahre über Nietzsche. Wie viele werden es sein, die sich wirklich einem eingehenden 
Studium der Werke Nietzsches gewidmet haben? Und wenn wir an die Behand- 
lung von Autoren der Antike oder des Mittelalters denken, so ist hier vielleicht das 
Mißverhältnıs noch größer. Ueber Thomismus und aristotelische Philosophie z. B. 
wird von Leuten geredet und geschrieben, die nicht einmal die Sprache dieser Werke 
verstehen. Ihre ganze Kenntnis schöpfen sie meist aus einem Kompendium So 
könnte man Beispiele aus allen Gebieten der Geisteswissenschaften anführen. — 
Für die Zeit des Studiums wird hier die Ausbildung in den Seminarübungen beson- 
ders wichtig, in denen Quellen und Anschauungsmaterial von den Studierenden 
selbst herangebracht und bearbeitet werden müssen. Hier können Phrasen man- 
gelnde Sachkenntnis nicht ersetzen, wenn der Dozent nur seine Aufgabe richtig ver- 
steht. Auch für die Studierenden der Naturwissenschaften ist die Teilnahme an die- 
sen Uebungen sehr wichtig, da sie nur hier einen Einblick in die Gründlichkeit und 
Kenntnisse fordernde Arbeit der Geisteswissenschaften gewinnen. 

Daß es sich bei den Geisteswissenschaften nicht um die Exaktheit der natur- 
wissenschaftlichen Gesetzesbildung handeln kann, ergibt sich aus der Eigenart der 
Gegenstände dieser Wissenschaften. Ihr wissenschaftliches Ziel ist daher auch ein 
ganz anderes. Der Unterschied läßt sich vielleicht am besten von der Psychologie 
her verständlich machen, die einen Doppelaspekt zeigt. Sie ist einerseits grund- 
legende Geisteswissenschaft und muß anderseits, da das psychische Leben des Men- 
schen mit seiner körperlichen Natur engstens zusammenhängt, auch mit natur- 
wissenschaftlichen Methoden arbeiten. Ueberall, wo es sich um psycho-physische 
Beziehungen handelt, ist sie bestrebt, diese Beziehungen zwischen seelischem und 
körperlichem Geschehen möglichst exakt zu fassen. Die Psycho physik hat auf 
ihrem Gebiete mit Hilfe naturwissenschaftlicher Meßmethoden nicht zu verach- 
tende Ergebnisse erzielt. Immerhin aber ist zu beachten, daß das zentrale Gebiet 
psychologischer Forschung hier nicht liegt. In das innere Verständnis der seelischen 
Welt gelangen wir nicht mit Hilfe von Messungen, ihren Geschehnissen fehlt das 
räumliche Moment, das in seiner Verbindung mit dem Zeitlichen erst eine exakte 
Quantitätsmessung ermöglicht. Nur durch nacherlebendes Verstehen können wir 
in die psychische Wirklichkeit Einblick gewinnen. Ein solches Verstehen bedeutet 
ein Eindringen in den Sinn der Erlebnisse, sei es einzel- oder sozialpsychisches 
Leben. Hier liegt eine Erkenntnisweise vor, die mit der naturwissenschaftlichen 
nicht vergleichbar ist, der es gar nicht geht um quantitativ-präzises Bestimmen. — 
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Intentionales Verstehen ist die Erkenntnisweise des Geistigen überhaupt, das stets 
in Relation zu einem Subjekt steht. Ueberall, wo es sich um geistige Wirklich- 
keiten handelt, werden wir durch Begreifen und Erklären allein nicht wirkliche 
Einsicht in sie gewinnen, sondern nur durch Verstehen ihrer Gehalte. 

So sind geistes- und naturwissenschaftliche Erkenntnis grundsätzlich verschie- 
den. Es hieße diesen Gegensatz verkennen, wenn das Exaktheitsideal der einen 
auch von der anderen gefordert würde. Geisteswissenschaftliche Erkenntnisweise 
ist problematischer, sie enthält ein irrationales Moment. Das erklärt ihre größere 
„Subjektivität“. 

3. Für alle Studierenden muß dann hinzukommen eine ernste Beschäftigung mit 
philosophischen Fragen. Das ist eine oft erhobene Forderung, die aber verschieden 
beurteilt worden ist. Ich halte sie u.a. für notwendig als Gegengewicht gegen die 
Spezialisierung in den Fachstudien und dann, um die Urteilsfähigkeit der Stu- 
dierenden zu bilden. Es ist damit nicht die fachliche Urteilsfähigkeit gemeint, 
die in der Fachausbildung durch jeden Könner des Faches vermittelt werden kann, 
sondern “die Erlangung eines kritischen Urteils in allen wichtigen Lebensfragen. 
Um aber diese Aufgaben zu erfüllen, muß das hier geforderte philosophische 
Studium auf die gesteckten Ziele besonders eingestellt werden. Es darf sich nicht 
darin erschöpfen, philosophiegeschichtliche Kenntnisse zu vermitteln, also Gedächt- 
nisübung zu sein (denn darauf würde es dann hinauslaufen), sondern soll lehren, 
philosophisch zu denken. Das kann auf verschiedenen Wegen geschehen: etwa 
durch eindringendes Studium eines philosophischen Klassikers oder einiger! Werke 
verschiedener Autoren, die dasselbe Problem behandeln, oder der sich aus dem Fach- 
studium ergebenden philosophischen Probleme. Für die Naturwissenschaftler wer- 
den sich so Probleme der Naturphilosophie als naheliegend ergeben. 

Nun ist zwar gerade diese Disziplin der Philosophie schon seit langem beson- 
ders problematisch geworden. Das ist vor allem begründet in der großen Fülle von 
neuen Einsichten und Entdeckungen der Naturwissenschaften der letzten hundert 
Jahre, zu denen die naturphilosophischen Theorien kein Verhältnis mehr hatten. 
So wurden von der Philosophie die Fragen der Natur immer weniger beachter, 
je mehr diese an Bedeutung im Leben des Menschen gewannen. Dann beschät- 
tigten sich Naturforscher mit den aus ihrem Gebiet sich ergebenden „allgemeinen“ 
Fragen. Zumeist aber geschah das nicht aus philosophischer Denkhaltung heraus, 
sondern sie blieben in den Wissenschaftsauffassungen und den Methoden ihrer 
Sonderwissenschaft. Es kam zu ähnlichen Erscheinungen wie bei der sog. „induk- 
tiven Metaphysik“, die auch meist von naturwissenschaftlich eingestellten Den- 
kern vertreten wurde, und die ihre Aufgabe in der Zusammenfassung der sicheren 
Ergebnisse einzelwissenschaftlicher Forschung sahen. Hier müßte also zunächst das 
Verhältnis der Philosophie zu den Sonderwissenschaften geklärt werden, um zu 
sehen, daß philosophische Probleme grundlegender Natur sind, die niemals von 
einer Sonderwissenschaft gelöst werden können, weil sie gar nicht in ihr Gebiet 
fallen. Der Naturwissenschaftler kann an diese Probleme heranführen, weil sie 
aus seinen Fragen herauswachsen. Aber sie sind grundsätzlich anderer Art und 
bedürfen deshalb anderer Behandlung, eben der philosophischen. Anderseits er- 
geben sich die philosophischen Fragen der Natur aus unserem Wissen um die Er- 
scheinungen der Naturwirklichkeit. Sie werden also nur von dem Philosophen 
gesehen, der mit jenem Wissen vertraut ist, der die Probleme und Ergebnisse der 
heutigen Naturwissenschaft zu beurteilen vermag. Die Verkennung des Unterschie- 
des von Einzelforschung und Philosophie und ihrer je besonderen Aufgabe und 
Fragestellung geht zum Teil darauf zurück, daß all unser Erkennen zuletzt auf 
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das „Ganze“ gerichtet ist, auf die Gewinnung eines einheitlichen „Weltbildes“. 
Auch der Naturfotscher will sich nicht mit der Feststellung von einzelnen empiri- 
schen Tatbeständen begnügen, auch er strebt auf Grund seiner Einzelergebnisse zu 
einer Zusammenschau des Ganzen. Dieses Bedürfnis fließt aus dem Zug unseres 
Geistes zur Totalität. Der Naturforscher kann aber ein solches Ziel nicht erreichen 
von seinen naturwissenschaftlichen Ergebnissen her, diese bleiben stets unabge- 
schlossen, er bedarf dazu der Einsicht in den kategorialen Aufbau der Wirklich- 
keit. Und die Erhellung der Formstruktur der Welt läßt sich nicht von der 
empirischen Forschung her bewältigen, in deren Mittelpunkt stets die Untersuchung 
der empirischen Inhalte steht. Schon in dieser Aufgabe kommt sie niemals zu 
eınem Ende, auch nicht zu einem relativen Abschluß. Erst recht aber kann sie mit 
ihren Methoden nicht die fundamentalen Kategorialformen des Seins ermitteln. 
Das ist. die Aufgabe der philosophischen Reflexion’). 

4. Die Ueberbrückung der Gegensätze zwischen Natur- und Geisteswissen- 
schaften wird immer nur bis zu einem gewissen Grade möglich sein. Denn die 
wissenschaftliche Betätigung eines Menschen ist auch mit durch seine seelische Ei- 
genart bestimmt. Kretschmer hat in seiner bedeutsamen charakterologischen 
Typologie gezeigt, daß die von ihm herausgestellten zwei Hauptgruppen körper- 
baulicher und seelischer Eigenart auch in ihrer wissenschaftlichen Tätigkeit sich ent- 
sprechend unterschieden. Die sog. Schizothymen fand er vorwiegend unter Philolo- 
gen, Theologen und Juristen, die sog. Zyklothymen unter Naturwissenschaftlern 
und Medizinern. Spätere Untersuchungen an Studierenden haben das bestätigt. 
Aus diesen Feststellungen wird sich ergeben müssen, daß die Hinneigung zu ver- 
schiedenen Wissenschaftsrichtungen mit ihrer je besonderen Art der Forschungs- 
richtung, ihrer Verschiedenheit des Gegenstandes und der Methoden schon durch 
‚charakterliche Bestimmtheiten mit bedingt ist und so das Verständnis der Eigen- 
art anderer wissenschaftlichen Arbeitsweisen erschwert. 

Erfahrungen aus meinem eigenen Beobachtungsbereich weisen in die gleiche Rich- 
tung. Ich war mehrere Jahre an einer Hochschule tätig, die vorwiegend Theologen 
ausbildete. Nach dem Studienplan waren 4 Semester hindurch auch Vorlesungen 
u.a. in Geschichte, Altertumskunde und Biologie vorgeschrieben. Diese Fächer waren 
ganz bewußt in den Ausbildungsgang der Theologen aufgenommen worden, um 
ihnen eine vielseitige Bildung zu ermöglichen und ihren Gesichtskreis zu weiten. 
Aber schon in der Altertumswissenschaft war die Teilnahme gering, soweit sie über 
‚das rein Sprachliche hinausging (Diese Weiterführung aber war gerade beabsichtigt 
und auch ermöglicht durch große Sammlungen entsprechenden Anschauungsmaterials). 
In der Biologie war es ähnlich, auch hier ging die Mitarbeit nur bei wenigen über 
das vorgeschriebene Maß hinaus. Wirklich intensives Finarbeiten war selbst bei wis- 
senschaftlich qualifizierten Studierenden selten. Dabei war der dortige Biologe für 
seine Aufgabe in besonderer Weise geeignet, da er auch philosophisch interessiert 
war und m. E. einer der besten Kenner der thomistischen Metaphysik. 

Nach solchen Erfahrungen wird man keine all zu großen Hoffnungen auf die 
Ueberwindung der Gegensätze zwischen den Wissenschaften von der Natur und 
der Kultur setzen dürfen. Aber wir müssen unaufhörlich auf dieses Ziel hinarbei- 
ten, wenn die Universität ihrer Aufgabe, das Ganze des Wissens zu gestalten, ge- 
recht werden und nicht zu einer nur berufliches Können vermittelnden Fachschule 
herabsinken soll. Es bedarf stets erneuter philosophischer Besinnung, wenn die Ein- 
heit der Wissenschaften an der Universität wirksam werden soll. Alle Wissenschaf- 
ten stehen in polarer Spannung zueinander. Sie werden unfruchtbar, wenn diese 
polaren Gegensätze zu Trennungsgegensätzen werden, da sie dann nicht mehr aus 
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dem Ganzen des Wissens leben. Vor allem müssen auch Geist und Technik sich tref- 
fen. Es ist vielleicht die größte Aufgabe für die Gestaltung der zukünftigen Uni- 
versität, die Welt der Technik in sie aufzunehmen, d. h. nicht neue Institute oder 
Fakultäten ihr anzugliedern, sondern das Ganze der Universität weiter zu gestal- 
ten durch ein neues Glied im Kosmos der Wissenschaften. Damit würde auch die 
Zusammengehörigkeit von Natur- und Geisteswissenschaften wieder stärker ins Be- 
ers treten und überhaupt die alte Idee der universitas wieder neues Leben 
erhalten. 


1) Der Terminus „Kulturwissenschaften“ hat sich vor allem seit Rickerts Schrift 
„Kulturwissenschaften und Naturwissenschaften‘‘ (1899) eingebürgert. Die Bezeichnung 
„Geisteswissegschaften“ wurde seit den 50er Jahren des vorigen Jahrhunderts sehr ge- 
bräuchlich. „Klassisch“ geworden ist sie durch Diltheys „Einleitung in die Geistes- 
wissenschaften‘ (1883), die unter diesem Namen „das Ganze der Wissenschaften, welche 
die geschichtlich-gesellschaftliche Wirklichkeit zu ihrem Gegenstande haben“ zusammen- 
faßt. Beide Termini haben eine weitverzweigte Vorgeschichte, für die Rothacker [Logik 
und Systematik der Geisteswissenschaften, Ss. 5 f£.] zahlreiches Material zusammenstellt. 

Die von R. angeführten (a. a. O. 11f.) zahlreichen anderen terminologischen Vor- 
schläge zeigen, daß der Terminus „Geisteswissenschaften‘“ selbst ein, sehr differenzierter 
ist. Eine gewisse Einheitlichkeit (und damit Gegensätzlichkeit zu den Naturwissenschaf- 
ten) gewinnt er dadurch, daß als Geisteswissenschaften „die Wissenschaften von der selbst 
erschaffenen Welt des Menschen“ bezeichnet werden. 

Der eigentliche Gegensatz zwischen Geistes- und Naturwissenschaften wird aber meist 
darin gesehen, daß erstere nicht denselben Grad von „Exaktheit‘‘ erlangen wie diese, „daß 
die Geisteswissenschaft nicht wie die Naturwissenschaft allein den Gesetzen der Logik 
folgen darf, daß sie ihre letzten und höchsten Gedanken nur ahnen, nicht ganz er- 
weisen kann“ (Treitschke, zitiert bei Rothacker a. a. O. 16). Dieser Gegensatz wird auch 
in unserem Zusammenhang bedeutsam. 

2) Ein solches Verstehen wieder anzubahnen und dadurch die Isolierung der Wissen- 
schaften zu überwinden, war ein Hauptziel einer Arbeitstagung von Naturwissenschaft- 
lern, Philosophen und Theologen in Clausthal vom 1.—3. April d. J. Solche Tagungen 
können natürlich nur der Anfang zu einer neuen Begegnung der verschiedenen Wis- 
senschaftsgruppen sein. Ihre besondere Schwierigkeit sieht ein Berichterstatter der Claus- 
thaler Tagung (W. Brugger in den „Stimmen der Zeit“ (1948, 2298-31) auch in der fast 
selbstverständlich gewordenen Abwendung der Naturwissenschaften von der Philosophie, 
zu deren Fragestellung sie kaum noch einen Zugang finden. Das hängt z. T. damit zu- 
sammen, daß viele Naturwissenschaftler nur ihre Methoden gelten lassen. Hinzu kommt 
das, was Aloys Müller treffend formuliert: „Es liegt immer etwas vom Positivismus in 
der Seele des Naturwissenschafters, wenn es sich auch meist nur äußert in einem Wi- 
derwillen gegen alles, was nicht naturwissenschaftliche Erfahrung, naturwissenschaftliche 
Sprechweise und naturwissenschaftliche Exaktheit ist“ („Welt und Mensch“, Ss5). Zu 
einer fruchtbaren Begegnung zwischen Naturwissenschaft und Philosophie ist es erfor- 
derlich, „daß sich die Naturwissenschaftler um eine philosophische Grundausbildung be- 
mühen, die es ihnen ermöglicht zu verstehen, wie sich aus den Ergebnissen ihrer Wis- 
senschaft neue Fragen philosophischer Art ergeben, die mit den Methoden ihrer Wissen- 
schaft nicht mehr bewältigt werden können“ (Brugger, a. a. O. 23]). 

3) Worin Naturwissenschaftler aber gemeinhin die Aufgabe der Philosophie sehen, 
dafür nur ein Beispiel. Paul Walden grenzt mit folgenden Worten sehr treffend den 
Bereich des Naturforschers ab. „Bei der streng sachlichen und wahrheitsgetreuen Wieder- 
gabe seiner durch die Sinne beobachteten, durch die Präzisionsinstrumente registrierten 
und weitgehend mathematisch dargestellten Versuchsergebnisse hat der exakte 
Naturwissenschaftler keinen Anlaß, den Boden der physischen welt zu ver- 
lassen und metaphysische bzw. religiöse Erörterungen seinem objektiv sein sollenden 
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Tatsachenbericht einzuverleiben“ (Universitas Jg. I, S. 719f.). Hier liegt in der Tat ein 
Abschluß naturwissenschaftlicher Erkenntnis vor. Für den Verfasser aber zugleich wohl 
jeder Erkenntnis. Denn er fährt fort: „Es bleibt aber der wissenschaftlichen Persön- 
lichkeit unbenommen, sich subjektive Vorstellungen von den letzten Ursachen alles 
Seins und gecrdneten Geschehens in der Natur zu machen“. Das ist die Auffassung, aus 
der dann die „weltanschaulichen“ Synthesen der Naturforscher entspringen, die nicht nur 
keine Einsichten naturwissenschaftlicher Art darstellen, sondern auch keine philosophischen. 


Summary. 


The gap between the natural sciences and the humanities is getting larger 
and larger. That gap ought to be removed. The matter of fact of the mutual 
estrangement in the to-day’s method of teaching at our universities is represen- 
ted. In the second part, hints are given how that estrangement is to be overcome. 
The university is to represent the inner unity of all sciences, it must not fall asun- 
der into schools for specialists. 


Resume. 


Le gouffre entre les sciences naturelles et les sciences intellectuelles 
s’agrandit toujours. Ce gouffre doit &tre &carte, L’ auteur expose le fait de 
l’alienation mutuelle dans 1’ appareil d’ enseignement d’ aujourd’ hui A nos univer- 
sites. Dans la seconde partie, il donne des indications comment on pourrait sur- 
monter cette alienation. L’ universit& doit repr&senter l’ unite intrinseque de 
toutes les sciences; elle ne doit pas se fondre en &coles sp&ciales. 


De 


DER TRAUM 


Von Georg Siegmund 
(Fortsetzung), 


Traum und Persönlichkeitsentwicklung 


In unserem bisherigen Gedankengang sind wir zu einem gewissen Ergebnis 
gekommen. So sinnlos, verwirrt, ja verrückt des Traumes Gebaren anmutet, er 
nimmt doch teil an der sinnhaften Zielstrebigkeit des ganzen seelischen Ge- 
schehens. Dieser Sinn darf freilich weder in der Wiedergabetreue erlebter Be- 
gebenheiten noch in der bloßen Wiedererneuerung affektiver Beunruhigung ge- 
sucht werden. Zugrunde liegen dem Traum unerlöste verklemmte Spannungen 
triebhafter und geistiger Art, die aus dem nächtlichen Dunkel der Seele heraus 
tätig sind, ihre in ihnen enthaltenen, unabläßlich angestrebten Ziele zu verwirk- 
lichen. Dabei schreiten diese Nachtgeister auf leisen Sohlen; unbemerkt verrich- 
ten sie ihr Werk, haben aber die Instinktsicherheit der vorbewußten Natur, ihre 
Weisheit, die weit hinausliegt über den engen Erkenntnisbereich des seinen 
Nutzen und Schaden errechnenden Ich, überraschen dieses Ich mit ihrem Ergeb- 
nis, das plötzlich aus dem nächtlichen Dunkel des Seelenlebens als längst ge- 
suchte und bislang nie erreichte Lösung aufspringt, weisen in entscheidenden La- 
gen Wege, warnen und mahnen, ohne daß aber das Ich ihre Bildsprache immer 
verstünde. Schon können wir nach dem bisherigen Untersuchungsergebnis ahnen, 
daß Träume in der Entwicklung der menschlichen Persönlichkeit eine bedeutsame 
Rolle haben mögen. Noch waren aber die Beispiele, die wir beibrachten, aus 


Randgebieten genommen, die nicht unmittelbar das Ganze der Persönlichkeits- 


entwicklung betrafen. Nun wollen wir versuchen, weiter vorzudringen, um die 
eigenartige Stellung und Aufgabe von Träumen für die ganze. Entfaltung der 
menschlichen Persönlichkeit aufzudecken. Schon die Tatsache, daß an Wende- 
punkten des seelischen Reife- und Werdevorganges mit einer gewissen Hart- 
näckigkeit sich die gleichen Träume einstellen können, die zunächst nur beunruhi- 
gen, weil sie unverstanden bleiben, aber immer wieder auftreten, bis sich dem 
sinnenden Nachgrübeln ihr Sinn langsam entschleiert, daß solche bedeutungsvollen 
Träume gerade im Leben großer Menschen, bei Dichtern und Heiligen sich zeigen, 
legt uns nahe, der neuen Teilaufgabe besondere Beachtung zu schenken. 
Ausgehen können wir hierbei von Tagträumen Jugendlicher, weil wir hier- 
bei die traumerzeugenden Kräfte unmittelbar am Werke sehen, während wir 
vom Nachttraum zumeist nur ihr fertiges Ergebnis in die Hand bekommen. In 
seiner Reifezeit löst sich der junge Mensch in. einer eigentümlichen Weise von 
seinen Mitmenschen und seiner Umwelt. Er lebt in sich hinein, spinnt sich selbst 
eine Welt, die er scheu vor den anderen hütet, an der er aber wie an seinem 
eigenen Wesen hängt. Während der Knabe vor der Reifung zu sich, zu anderen 
und zu Dingen in einem unmittelbaren Verhältnis steht, das man treffend mit 
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dem Ausdruck „realistisch“ gekennzeichnet hat, verlagert sich in der Reife das. 
seelische Schwergewicht von der wirklichen Welt in eine unwirkliche. So stark. 
ıst bisweilen diese Verlagerung, daß dem Jugendlichen die innere Abwesenheit 
von dem sich um ihn herum Abspielenden leicht angemerkt wird und seine „Ver- 
iräumtheit“ Zielscheibe von Neckereien wird. Nicht nur den jungen Joseph des 
Alten Testamentes hat man den „Träumer“ geheißen. 

Für die Eigenart der unwirklichen Traumwelt des Jugendlichen ist es be- 
zeichnend, daß sie sich vom Gegenwärtigen löst und Zukünftiges vorausnimmt, 
auch wenn Farben und Bilder im einzelnen aus dem Vergangenen stammen. Es 
geht beim Wachtraum im wesentlichen darum, sich in die Zukunft „ein-zu-bilden“, 
die Weite der eigenen Möglichkeiten, die die Zukunft birgt, in der Vorstellung 
vorauszunehmen und auszutasten, um aus diesen Möglichkeiten dann einen ge- 
wissen Ausschnitt zur Verwirklichung zu treffen. Dabei ist freilich die Leich- 
tigkeit des Umganges mit der Phantasiewelt verführerisch; sie zeigt weder die 
Sprödigkeit des Wirklichen noch die Tücke des Objektes. Damit verleitet sie 
leicht den Jugendlichen, über Gebühr lange in der Traumwelt zu verbleiben, 
auch dann noch, wenn die Forderungen zur Wirklichkeitsgestaltung gestellt wer- 
den, von der Härte dieser Forderungen weg in das luftige und leichte Reich des 
Traumas zu fliehen. 

Infolge der naturhaften Enge des Erlebenkönnens verliert der Erwachsene zu 
allermeist nicht nur rasch und nachhaltig die Erinnerung an seine eigene Ent- 
wicklungszeit, sondern auch das Verständnis dafür, Da der Heranwachsende mit 
schamhafter Scheu den Mantel des Schweigens über seine Träume gebreitet hält, 
ist der Zugang. zu Tagträumen nicht ganz leicht. Gelegentlich finden wir Schil- 
derungen aus der Rückerinnerung in Autobiographien, so bei Rousseau in seinen 
„Bekenntnissen“; aus Tagträumen erwuchs ihm ein ganzer Roman (Julie). Ge- 
legentlich stößt die psychologische Beschäftigung mit Jugendlichen unmittelbar 
auf Wachträume. 

Auch der Knabe vor der Reifezeit im engeren Sinne hat schon seine Tag- 
träume, die freilich viel realistischer sind als die des Pubeszenten. Ein Beleg für 
einen solchen Knabentraum, übrigens zugleich ein Beweis dafür, daß nicht nur 
künftige Dichter und Künstler, Sinnierer und Erfinder, sondern auch nüchterne 
Gelehrte durch die Reifungsperiode des Wachträumens gehen, sei hier angeführt. 
Adolf Erman erzählt in „Mein Werden und mein Wirken“ (1929 S. 77): „Wenn ich 
mich in die wirkliche Welt der Schule nicht hineinfinden konnte, so hatte ich dafür 
noch eine zweite, erträumte Welt, die schöner war und die mir täglich Neues bot. 
Sobald ich aus der Haustür trat, so trat ich auch in diese Welt, in das wunderbare 
Land Avaritien ... Als ich in der Quarta saß, war mein Land noch eine einzige 
Insel, die neben Japan zwischen Asien und Amerika lag. Je mehr sich dann 
meine Vorstellungen erweiterten, um so lehr dehnte sich auch Avaritien aus, und 
zuletzt wurde es ein großes Inselreich, drei Kontinente mit Strömen und Gebir- 
gen und ein Gewirr von Inseln, das sich bis zum Südpol hinzog. Alles, was ich sah 
und las, übertrug ich auf dieses Land... Stundenlang ging es durch furchtbare 
Einöde, hart am Abgrund entlang — es war der Rinnstein, auf dessen Rand ich 
zur Freude der Straßeniungen zu gehen pflegte. Ich bin seither so manches Mal 
auf Wegen gegangen, die dieser Schilderung entsprachen oder die sie noch über- 
boten, aber so großartig und schauerlich sie waren, an den Rinnstein in der Stall- 
straße reichten sie doch nicht heran ... Jahrelang hat mein Reich Avaritien be- 
stan<en, und auch. als es begraben und vergessen war, ist es doch manchmal in 
anderer Form wieder aufgelebt.“ 
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Anläßlich experimentell psychologischer Untersuchungen bin ich vor Jahren. 
einmal den Tagträumen eines gebildeten Mädchens am Ende der Reifezeit auf 
die Spur gekommen und habe sie weithin festhalten können. 

Als: das jüngste Kind war sie der Liebling des Vaters gewesen, der starb, 
als sie im 14. Lebensjahr stand. Nach dem Tode des Vaters konnte sie ein ähn- 
lıches Verhältnis zur Mutter nicht gewinnen; diese blieb ihr innerlich fremd. 
„Wochen- und jahrelang bin ich an meiner Mutter vorbeigegangen“. In dieser 
Zeit beginnt das phantasiereiche Kind sich eine Traumwelt zu spinnen, in der 
nur Menschen, nicht die Natur, eine Rolle spielen. Vor allem zeichnet das Kind 
gern Menschen und legt sich ihre Lebensgeschichte zurecht, die sie sich bis ins 
kleinste ausmalt. Manche der Träumereien bezieht sich auch auf wirkliche Per- 
sonen der Umgebung, wodurch es zu der Erscheinung des „Schwärmens“ kommt. 
Ganz deutlich zeigen die Tagträume der Reifezeit, daß sie phantasierte Versuche 
sind, mit gewissen Fragen des Lebens fertig zu werden und aus ihnen ein eige- 
nes Lebensideal zu gewinnen. 

Der junge Mensch hat zu den grundlegenden Fragen des Lebens noch keine 
festgelegten Stellungnahmen bezogen. Er ist. noch vor und in der Entscheidung. 
Heißhungrig stürzt sich seine Phantasie in eine Fülle möglicher Haltungen und 
Erlebnisse, um an ihnen zu erproben, welches die ihm angemessenen Haltungen 
sein könnten, die sich in seinem Wesen verfestigen sollen. Vor allem kreisen die 
Träumereien um die Fragen der Geschlechtlichkeit, Ehe, Tod und Gott. Sie 
setzen sich — wie man nachweisen kann — vom Tagträumen in den nächtlichen 
Träumen fort und gehören in die Entwicklungslinie des jungen Menschen. 

Bei dem genannten jungen Mädchen wurde durch einen jahrelang weiter 
gesponnenen Tagtraum der Versuch der Neubelebung und persönlichen Neuge- 
winnung des Gottesglaubens unternommen. Im Mittelpunkt stand die Gestalt 
einer Filmschauspielerin, „so ein ganz eigenartiges Wesen, wie es wohl gar nicht 
existiert“. Sie ist ein Mädchen, das dem Leben im Innersten kalt und gleichgültig 
gegenübersteht. Dieses Mädchen stellt sich „ganz vergeistigt beinah“ vor. „Sie 
ist sehr schön, das Gesicht ist nur Geist“. Trotzdem spürt man aus diesem Gesicht 
eine solche Kälte, „daß man eben wieder kaum seelische Regungen erkennen 
kann. Dieses Wesen «ist so indifferent. Es empfindet weder Gut noch Böse. Das 
Schlechte empfindet es nicht als schlecht. Auch sonstige menschliche Empfindun- 
gen, die sonst Frauen haben, empfindet dieses Wesen auch nur ganz äußerlich ..... 
Sie führt natürlich, vom christlichen Standpunkt aus gesehen, ein sehr sittenloses 
Leben. Aber sie empfindet das überhaupt nicht. Dieses Wesen schwebt mir im- 
mer vor. Nun suche ich danach, wie dieses Wesen in ein Verhältnis zu Gott kom- 
men könnte, und das habe ich noch nicht gefunden. Und hierüber denke ich so oft 
nach. Ich sehe sie direkt vor mir stehen, ich sehe jeden einzelnen Gesichtszug, 
wie alles so fast gleichgültig an ihr vorübergeht. Es fehlt da eben etwas. Trotz 
aller Klarheit ist noch eine Unklarheit im Ausdruck.“ Nach eigenen Angaben 
ist dieser Traum ein „Versuch, in der Phantasie sich vorzustellen, ob ein Mensch 
ohne Gott leben kann“. Bezeichnend fügt sie am Schluß noch hinzu: „Wenn ich 
das sage, da denke ich, das ist ganz wertlos, mir aber ist es Wirklichkeit, 
mein Wesen; ich denke aber immer, daß ich nicht verstander werde". Dieser 
letzte Hinweis enthält den Schlüssel zu dem Tagtraum, den Erwachsene so gern 
als törichte Träumerei und Spielerei eines Kindes, das nicht mit beiden Füßen 
auf der Erde steht, ansehen. Die Jugendliche hütet den Traum als ihr eigenstes 
Geheimnis, als ihr eigen Wesen. In allen Träumen geht es nie um die im Traum- 
geschehen auftretenden Personen in ihrem Eigengehalt und ihrer Eigenwirklich- 
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keit, sondern es geht immer nur um das eigene Selbst. Freilich wird dieses in 
einer fremden Persönlichkeit objektiviert, es gewinnt eine scheinbar fremde 
Eigengestalt und kann so in seinem Werden und Tun angeschaut werden. Hier 
finden wir die eigentliche Wurzel der symbolischen Bildsprache des Traumes. 
Immer dann gerät man bei der Traumdeutung auf Abwege, wenn man meint, 
daß der Traum irgendwelche Beziehungen zu den ursprünglichen Traumgestalten 
haben müsse, daß er diese unmittelbar selbst irgendwie betreffe. Das Ist nicht 
der Fall. Immer nur aus beunruhigenden Spannungen der eigenen Seele erwächst 
das Traumgeschehen, in das freilich auch die Beziehungen zu den Mitmenschen 
hineinspielen können, aber im Grunde sind es nur die eigenen Beziehungen, die 
beunruhigen und den Traum veranlassen. 

So ist auch hier die Gestalt der Filmschauspielerin niemand anders als das 
träumende Mädchen selbst, ihr eigenes „Wesen“, nicht bloß eine menr oder min- 
der bedeutsame Phantasie, sondern der in der Sphäre erlebnismäßiger Phantasie 
und darum noch vorläufig außerverantwortliche Versuch, sich vorzustellen, ob sie 
ohne Gott leben kann. Eben damit der Versuch sich noch in der Schwebe der Vor- 
verantwortlichkeit halten kann, spielt er sich in der neutralen Zone der Traum- 
gestalt ab. Es ist der Versuch, ob „man“ — nicht mehr sie selbst — ohne Gott 
leben kann. Das Ergebnis ist negativ. Bei aller äußeren Schönheit, bei aller Lust, 
die ungestraft genossen werden kann — ungestraft durch eigene Gewissensbisse 
— fehlt dieser Gestalt etwas. Im ‚„Innersten“ ist diese Gestalt gleichgültig und 
kalt, es fehlt der erwärmende Hauch einer letzten Liebe. 

Der eine Pol der Sehnsucht der Träumerin schwingt um Gott, der andere um 
ihre erste Liebe. Sie hat Glück in ihrer ersten Liebe; sie erfährt die erste Wer- 
bung, die Stunde, die sie sich in ihrem Sehnen so lange herbeigewünscht hatte. 
Dennoch lehnt sie ab. Inzwischen ist nämlich ein Durchbruch von einer tieferen 
Schicht her erfolgt, der bloß erotische Erfüllung nicht genügt. Sie begründet die 
Abweisung damit, daß sie sich selbst nicht aufgeben wolle. Noch fühlt sie sich 
innerlich nicht reif genug zu einem ehelichen Lebensbunde. Auch von hier aus 
ist damit das große Erlebnis vorbereitet, das ihre seelische Reifung in einem ge- 
wissen Sinne abschließt. An die Stelle eines romantischen Unendlichkeitsrau- 
sches, der in allen Erlebnissen voll aufgehen konnte, ist eine ernüchternde Klar- 
heit getreten, ein Durchschauen aller irdischen Werte, wie bis auf den Grund 
ihrer geschöpflichen Begrenztheit, damit ein Abstands- und Einsamkeitsgefühl, 
das nur in der ganzen Hingabe an Gott Befriedigung findet. Sie trägt damit das 
Gefühl in sich, aus einem jahrelangen Traum zur wahren Wirklichkeit erwacht 
zu sein.) 

Mit diesem Beleg greifen wir zwar schon in das spätere Kapitel über Traum 
und religiöses Leben vor. Hier aber geht es uns nur allgemein um die Bedeu- 
tung des Tagtraumes für die Entwicklung der menschlichen Persönlichkeit. Ob- 
gleich ein solcher Tagtraum vom Jugendlichen wie ein scheues Geheimnis durch 
Jahre geborgen und gehütet wird, ist er doch gelegentlich als Ganzes faßbar, 
übersehbar und sinnvoll verstehbar zu machen. Es läßt sich nun erwarten, daß 
Nachtträume, in denen ein Motiv ständig wiederkehrt, in etwa das gleiche wie 
langausgesponnene Tagträume sind, nur geträumt in einer tieferen Schicht der 
menschlichen Seele. 

Bringt man in einer Gesellschaft das Gespräch auf Träume, kann man meist 
erleben, daß manche Menschen behaupten, ein und denselben Traum in gleicher 
oder ähnlicher Weise immer wieder zu träumen. Sie achten zunächst nicht auf 
diese‘ Wiederholung sind aber davon betroffen, wenn sie darauf aufmerksam ge- 
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macht werden. Auch das geschieht nicht selten, daß sie aus einem Traum erwa- 
chen, nach erneutem Einschlafen am selben Traum weiter träumen, Diese Kon- 
tinuität im Traumleben gilt es zu beachten. Eine Serie von zueinander gehörigen 
‘Träumen wird offensichtlich aufschlußreicher sein als ein einzelner Traum. 

Ein guter Traumbeobachter, der schwedische Nervenarzt Poul Bjerre, berichtet 
von dem „Leitmotiv‘“ seiner Träume. „Untersucht man das Traumleben eines 
Menschen während längerer Zeit, so findet man immer bestimmte, wiederkeh- 
rende Themen — man könnte von einem unbewußten Leitmotiv sprechen. Meist 
dreht es sich um Dinge, die in einem früheren Stadium in das Bewußtsein ge- 
kommen sind und gemäß der damaligen Lage wichtige Lebensfaktoren wurden. 
Ich selbst habe u. a. das Schiff als Leitmotiv: wie ich schon oben andeutete, spie- 
len die Schiffe am Kai in meiner Vaterstadt eine große Rolle in meinen Tagträu- 
mereien; der Tag, an dem man am Ende des Frühjahrsvierteljahres zu Schiff in 
den Badeort an der Meeresküste fuhr, war der Gilanztag des Jahres, und dort 
draußen spielte man Schiffbruch und lebte den ganzen Tag mehr auf dem Wasser 
als auf dem Lande. Je nach der Situation, in der ich mich befinde, kehrt das’ 
Schiff in verschiedenen Formen und Zusammenhängen wieder: ein Schlepper zieht 
stöhnend und mit Aufbietung aller Kraft eine Reihe schwerer Lastkähne — ich 
sitze in einem überfüllten Segelboot —, ich bin allein in einem Ryderboot, das in 
die Wirbel des Trollhättan getrieben wird, und ich erwache leibhaftig, neben dem 
Fall an den Strand geworfen—ich bin an Bord eines Atlantikdampfers und suche 
meine Kabine usw. Analysiere ich einen solchen Schiffstraum, so finde ich nicht 
selten, daß er völlig evident erst im Zusammenhang mit einem früheren Schiffstraum 
wird. Ungefähr wie in der Musik; eine Variation eines Leitmotives muß in Ver- 
bindung gebracht werden mit anderen Variationen, damit man sich völlig das Er- 
lebnis der Komposition zu eigen machen kann. Die gleiche Rolle, die in meinen 
Träumen das Schiff spielt, spielt das Auto oder der König oder ziemlich alles Be- 
liebige bei anderen Menschen. Nicht selten webt man in das Bild irgendeines 
Kinderortes alles mögliche Neue hinein, das einem begegnet und das Verwandt- 
schaft mit den Stimmungen jenes Ortes hat“.) 

An sich sind zwar regelmäßig als Leitmotiv wiederkehrende Bilder nur ein 
Material, in dem sich die Gestaltung einer seelischen Spannung ausdrückt, das 
auch von verschiedenen Affekten zu verschiedenartigen Sinn-Bildern gebraucht 
werden kann. Aber wenn in einer Reihe zeitlich eng zusammengehöriger Träume 
regelmäßig dieselben Traumbilder auftreten, ist auch ein inhaltlicher Zusammen- 
hang zu vermuten. 

Wie uns die erstaunlichen Erfahrungen der Naturheilkunde im letzten Jahr- 
hundert immer deutlicher belehrt haben, antwortet die unverbildete Natur auf 
erlittene Schäden mit naturhaften Bestrebungen zur Selbstheilung. Sie erreichen 
oft viel sicherer, schneller und einfacher ihr Ziel, als ‘es der künstliche Eingriff 
des Arztes vermag, so daß heute wieder die hippokratische Auffassung von der 
Aufgabe des Arztes von neuem erstarkt, nicht eigenherrlich die Krankheit be- 
kämpfen zu sollen, sondern den natürlichen Heilungsbestrebungen sich anzupas- 
sen und als Diener der Natur ihnen zum Siege zu verhelfen. Auch bei Angriffen 
auf die seelische Unversehrtheit, bei wurmenden „Kränkungen“ und Spannungen 
wirkt die Natur vor allem dann, wenn sie sich selbst überlassen ist und, wie beim 
Schlafe, sich selbst erneuert, auf seelische Selbstheilung hin. 

Unvermeidlich setzt uns das tägliche Leben gelegentlich persönlich gegen uns 
gerichteten Angriffen aus, die uns be-,leid“-igen, uns innerlich tief empören, 
wobei uns doch die Rücksicht auf obwaltende Verhältnisse zwingt, nach außen 
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Ruhe zu bewahren, keine Miene zu verziehen. Je mehr wir nach außen 
durch Rücksichten gebunden sind, desto stärker tobt der Aerger innerlich, doch 
ohne „sich Luft machen“ zu können. Auch das willentliche darüber-hinweg-kom- 
men-Wollen, das Sich-Einreden, es handle sich nur um eine belanglose Kleinig- 
keit, ein bedeutungsloses Mißverständnis, will nicht gelingen. Die leidvolle Span- 
nung aber wirkt tiefer in die naturhaften Schichten der unbewußten Seele hinein, 
die von sich aus Maßnahmen einleitet, den erlittenen Schaden zu beheben. Es ge- 
schieht dabei im seelischen Leben etwas ganz Aehnliches wie beim leiblichen. 
Haben wir uns einen schmerzenden Splitter unter den Nagel eines Fingers einge- 
jagt, so mag wohl die Anstrengung, ihn zu entfernen, gelegentlich ohne Erfolg 
sein. Dann aber ruft der Schaden spontane Naturkräfte auf, die den Blutfluß 
hinleiten, Infektionen verhindern; der natürliche Heilungswille des Organismus 
leitet Vorgänge ein, die das offensichtliche Ziel haben, den Fremdkörper auszu- 
stoßen. Analoge auf Heilung von Schäden gerichtete Naturkräfte besitzt auch die 
Seele, die dann vor allem in Tätigkeit treten können, wenn das bewußte Tun 
ruht. Im Schlafe verdichten sich: Bilder, in denen der Insult sich vergegenständ- 
licht. Mit der Gestaltung des Sinn-Bildes erfolgt eine Befreiung von dem bedrän- 
genden Fremdkörper. Diesen Heilvorgängen im Traumleben ist Poul Bjerre in 
seinem Buche „Das Träumen als Heilungsweg der Seele“ nachgegangen und hat 
sie mit vielfach überzeugenden Belegen dargetan. 

Um den Sachverhalt deutlich werden zu lassen, sei hier sein erstes Beispiel 
etwas näher beschrieben. Gelegentlich eines öffentlichen Auftretens meinte er auf 
hämischen Widerstand zu stoßen, was ihn auf dem Heimweg und später in einen 
aufgeregten Zustand versetzte. Die Erregung verscheuchte den Schlaf, bis aus 
dem Wirbel schwarzer Zukunftsbilder und zersplitternder ohnmächtiger Antriebe 
sich zwei deutlich ausgeformte Bilder emporhoben, die zunächst keinerlei Zu- 
sammenhang mit dem zu haben schienen, was ihn erfüllte. Er stand auf dem Kai 
in Göteborg, gerade dort, wo in seiner Jugend ausländische Schiffe anzulegen 
pflegten. Zur Linken lag ein Schiff, zur Rechten sah er das große Packhaus. 

„Ich stutzte bei diesem hypnagogen Bild; es wirkte verwunderlich über- 
raschend. Ich suchte es festzuhalten. Und gleichzeitig sammelte ich meine Kräfte 
zur Entspannung, in der Hoffnung, daß sich ein neues Bild spontan an dieses erste 
anreihen würde, und neugierig, um was es sich in diesem Falle handein würde; 
aus Erfahrung wußte ich ja, daß nichts so fördernd auf den Schlaf wirkt wie ein 
solches Nachgeben gegenüber der hypnagogen Bildproduktion, wenn sie erst ein- 
mal in Gang gekommen ist. Innerhalb einer Sekunde tauchte ein neues und noch 
überraschenderes Bild auf. Ich war an eine Stelle auf der andern Seite ies Pack- 
hauses versetzt und ging schräg über den Platz, an dem dieses lag. Ich stand in 
einem Haufen Menschen vor dem Gitter zum Park des Zellengefängnisses. Den 
Weg entlang von der Gefängnistür bis zum Gitter ging ein einsamer Mann, lang- 
sam, scheu, mit gebeugtem Haupt; offenbar ein gerade entlassener Gefangener. 
Aus der Masse hörte ich Schimpfworte und rohes Lachen.“ In diesem Traum spie- 
gelt sich ein Kindheitserlebnis wider, das dreißig Jahre zurückliegen mochte. Das 
Kind war damals über die Roheit des Pöbels einem entlassenen Gefangenen ge- 
genüber empört. Auf dem Heimwege hatte ihn eine melancholische Betrachtung 
beschlichen: die Masse läßt sich eben nicht verwandeln. 

„Durch jene beiden: Bilder kam Ruhe in meine Seele. Still und objektiv und ohne 
von der chaotischen Aggressivität gestört zu werden, konnte ich das eine nach 
dem andern betrachten. Ich wurde sogleich frappiert von der Doppelbedeutung 
des Wortes ‚Packhaus‘ und mußte dabei über das Unbewußte lachen, das mit einer 
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Frechheit sondergleichen ‚das größte Packhaus der Stadt‘ als Symbol für die 
ehrenwerte Versammlung von Bürgern wählte, die ihr Bestes getan hatten, um 
einen Friedensstörer wie mich zu erledigen. Es ist etwas außerordentlich Merk- 
würdiges, was geschieht, wenn das Unbewußte, die Natur selber, im Zusammen- 
hang mit dem im Bewußten vor sich gehenden Kampf und sozusagen als Entgeg- 
nung darauf in solcher Weise ein Bild hervorbringt. Wir stehen hier vor dem un- 
zweideutigen Zeugnis einer produktiven Instanz im Dasein, die bei näherer Be- 
trachtung sich als eine der wichtigsten Voraussetzungen des Lebens erweist. Das, 
was hier geschah, ist nicht bloß analog, is ist psychologisch betrachtet genau das- 
selbe, was geschieht, wenn ein Dichter aus der angehäuften Fülle chaotischen Ma- 
teriales zur lebendigen, befreienden Gestaltung in Form einer Dichtung, eines 
treffenden Symboles, einer dramatischen Figur oder was es sonst sein mag, ge- 
langt... Dieser Prozeß an sich kann Heilung für das zerrissene Gemüt be- 
deuten“.63) 

Das Bild des freigelassenen, scheuen und verhöhnten Gefangenen war zum 
Sinn-Bild des eigenen Ich in seiner quälenden Lage geworden. Jahrelang war er 
durch Gewohnheitsdenken und fremde Einflüsse eingekerkert gewesen.. Nun, da 
er sich davon befreit hatte, erlebt er, daß er von anderen auf sich selbst höhnisch 
zurückgestoßen wird. Damit wird seine skeptische Haltung den Menschen gegen- 
über bekräftigt. Mit den beiden hypnagogen Bildern ist ein Ausstoßen des Fremd- 
körpers aus der bedrängenden Ich-Nähe erreicht, das Einschlafen ermöglicht. 

Aber nicht immer tut die Nachtseite des Seelenlebens ganze Arbeit. Meist 
begnügt sie sich mit Hindeutungen, Anreizen und Mahnungen, die verstanden und 
verarbeitet werden müssen. So ist es etwa bei einem Zwangsneurotiker, dessen 
Neurose Folge des unbeherrschten Sexualtriebes war. Im Traume sieht er sich mit 
einem früheren Schulkameraden auf der Straße. Sie haben den Auftrag, zwei 
Pferde einzufangen, die im Durchgehen begriffen sind. Seit Jahrtausenden ist das 
Pferd im Volksbewußtsein ständiges Sinn-Bild für den übermächtigen Trieb. 
Leicht begreift der Patient aus seiner eigenen individuellen Lage heraus den 
Traumsinn. Er wird aufgefordert, den unbändigen losgerissenen Trieb einzufan- 
gen. Von wem geht nun diese Aufforderung aus? Ist es die „reine“ Stimme der 
Natur, das Gewissen, das ihn mahnt? Es könnte zunächst so scheinen. Aber die 
Traumanalyse gibt darüber anderen Aufschluß. Der an der Traumaufgabe betei- 
ligte Schulkamerad erinnert’ ihn an ein eindrucksvolles Erlebnis aus der Zeit, als 
er, zwölf Jahre alt, bereits der Onanie verfallen war. Damals hörte er von dem 
Mitschüler, ein Arbeiter hätte ins Krankenhaus gebracht werden müssen; er wäre 
durch Onanie geisteskrank geworden. Diese Erzählung legte den Grund zu seiner 
Onanieangst, die ihn während der Reifejahre hindurch in Bann hielt. Auch der 
frühe Geschlechtsverkehr — von 16 Jahren ab — befreite ihn nicht von dem 
onanistischen Trieb, sondern fügte nur dem ersten einen zweiten ungebändigten 
Trieb hinzu. Deshalb erscheinen auch im Traum zwei Pferde, die eingefangen wer- 
den sollen.®®) 

Schon dieser eine Traum aus einer ganzen Serie zusammengehöriger Träume 
zeigt zur Genüge, daß im Traume sich keineswegs nur die reine, unverfälschte 
Natur äußert, so daß auf den Traum hören, auf die Stimme der Natur hören hieße. 
Die falsche Angst vor gesundheitlichen Schäden wie die Hoffnung auf eine 
psychotherapeutische Behandlung lösen den Traum aus; wieweit die Stimme der 
„ersten“ Natur noch am Traume beteiligt ist, läßt sich nicht ermessen. Werden 
nun Träume zur Grundlage einer Therapie gemacht, so daß jeder einzelne Traum 
bald zergliedert wird, ist es unausbleiblich, daß die Deutungen und Weisungen des 
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Therapeuten nachklingen und sich des Nachts in Traumbilder umsetzen. Es ist 
also abwegig, allein aus dem Traum die Richtweisungen für das Verhalten ent- 
nehmen zu wollen. Nur in dem dialektischen Widerspiel der dunkel raunenden 
Traumstimmen wie ihrer Aufhellung und kritischen Sondierung durch das Licht 
des Verstandes kann ausreichende Sicherheit über die Wege, die einzuschlagen 
sind, gewonnen werden. Vor allem aber hat die Traumanalyse in der Heilbehand- 
lung unbestreitbaren Wert, wenn ein seelischer Störungsherd in die Vergessenheit 
hinabgesunken ist und infolge einer Verdrängung nicht mehr aufsteigen will. In 
solchen Fällen gelingt es oft, mit Hilfe der Traumbilder affektiv verdrängte Er- 
lebnisse aus der Tiefe zu ziehen. 

Ein sehr eindrucksvolles Beispiel für eine Heilung durch Aufdeckung des 
Störungserlebnisses mit Hilfe des Traumlebens entnehme ich G.R.Heyers Sam- 
melwerk „Menschen in Not“.®) Ein Arzt namens H. Keller berichtet darin folgen- 
den Fall: Eines Tages betrat eine gesund aussehende, 25jährige, kräftig gebaute 
Fabrikarbeiterin sein Sprechzimmer. Den rechten Arm trug sie in einer Schlinge. 
„Seit % Jahren leide sie an den Folgen einer Erkältung, welche sie sich in der 
Fabrik zugezogen habe. Zu Anfang seien im rechten Arm starke Schmerzen auf- 
getreten, die sie schlaflos machten. Sie seien von Tag zu Tag schlimmer geworden, 
und alle Aerzte, im Laufe der Zeit drei, die sie befragt und um Hilfe angegangen 
habe, hätten nichts dagegen ausgerichtet. Nach und nach seien alle Finger der 
rechten Hand gefühllos und der ganze Unterarm im Ellenbogen- und Handgelenk 
lahm geworden. Seit Monaten könne sie den Arm zu keinerlei Arbeit mehr ge- 
brauchen . .. Der Gemütszustand meiner Klientin war sehr gedrückt, und sie 
verhehlte mir nicht, wie nahe sie sich der Verzweiflung fühle. Dazu bestände aller 
Anlaß, weil sie in diesem Jähr hätte heiraten können, wenn sich das Uebel nicht 
dermaßen ausgewachsen hätte. Jetzt aber merke sie, wie der Mann sich von ihr 
wende und wegen so schlechter Aussichten sein Eheversprechen lösen wolle. Wie 
sie dann fortkäme und ihr Brot verdienen solle, das könne sie sich nicht vor- 
stellen“. 

Eine gründliche neurologische Untersuchung ergab keinen Anhalt für eine 
organische Lähmung. An Hysterie war bei dem gesunden, arbeitsamen Mäd- 
chen nicht zu denken. So mußte denn eine psychogene Erkrankung vorliegen und 
von da aus eine Heilung versucht werden. Auf die Aufforderung, über einen see- 
lischen Konflikt, der zugrunde liegen könne, nachzudenken und das Eingefallene 
zu berichten, wurde nichts erinnert. „Nach einer kleinen Woche kam sie wieder 
und versicherte mir energisch, sie wüßte nichts von einem Konflikt. Nun ließ 
ich sie hinlegen, entspannen und auf freie Einfälle warten. Wie so oft bei ein- 
fachen, von Zivilisation noch unbelasteten Menschen und Klienten einer land- 
ärztlichen Praxis erlebte ich jetzt einen relativ raschen Aufbruch und Aufschluß 
verborgen gehaltener, vergessener und verdrängter Lebensimpulse. Das Prinzip 
der Beichte war dem katholischen Mädchen, dessen Verstand durchaus nicht rück- 
ständig war, nicht unbekannt; und da ihr Zustand durch schlaflose Nächte, Sorge 
und Verzweiflung hinreichend reif zur Krise war, so bedurfte es keiner meilen- 
weiten Umwege, um in das Zentrum einer armen Sünderseele vorzustoßen. Im- 
merhin waren ca. 30 Stunden derartiger Sitzungen.nötig, umiden natürlichen Wider- 
stand der oberbewußten Hemmungen aufzulösen. Dies war nicht ohne Zuhilfenahme 
ihres bewegten Traumlebens möglich. In der Abfolge von störrischem Schweigen 
und beredter Beschreibung nächtlicher Traumbilder sowie geduldigem Warten 
und Sich-Aussprechen-Lassen trat dann eines Tages — ganz unerwartet für uns 
beide und urplötzlich nach heftiger Erschütterung des Gemütes über den Be- 


aufgeklärt gebliebenen Umgebung der Gehe 


Der Traum 841 


richt einer Jugendsünde — der Durchbruch befreiender. Elemente aus dem Un- 
bewußten ein. Der anfangs massive Widerstand war zuletzt einer wohltätigen 
Uebertragung gewichen, und so fiel es eines Tages der Beladenen, wenn auch mit 
Stocken und Stillhalten der Atmung, nicht allzu schwer, mir unter Tränen zu 
berichten, daß sie vor 7 Jahren nach dem Rat einer älteren Freundin mit einer 
Stricknadel eigenhändig — und zwar mit der rechten Hand — sich eine Leibes- 
frucht abgetrieben habe. Hier gründete die Neurose — meine Kranke litt an 
schweren Versündigungsideen, am Gefühl einer untilgbaren Schuld. Das körper- 
liche Symptom drückte das dem entsprechende Strafbedürfnis aus: Eine Hand, 
die solches Verbrechen beging, mußte gemäß dem Buchstaben des Gesetzes ab- 
sterben, verdorren. 

Die böse, anfangs das Gewissen quälende Tat geschah im Elternhaus und 
blieb, ohne einen Verdacht zu hinterlassen und ohne ihre sühnende Strafe zu fin- 
den, das verschworene Geheimnis der Täterin. Der Liebhaber wollte für nichts 
einstehen; drohende Schande, Angst vor dem Vater, Unfähigkeit zur Beichte, 
unwürdige Kommunion, Flucht in die Fremde, schwere Arbeit, alles das lag 2wi- 
schen damals und heute und schien mit der Zeit verschwunden und vergessen. 
Erst die Möglichkeit einer Ehe (mitsamt ihrem Vorspiel) erwies sich als auslö- 
sende Ursache eines der Patientin bis dahin gänzlich unbewußten Strafprozesses 
in ihrer Seele. Offenes Geständnis, ehrliche Reue, gestilltes Strafbedürfnis, tiefere 
Einsicht und Erkenntnis der Zusammenhänge war nach erschütternder Rekapitu- 
lation des Erlebnisses das Ergebnis meiner psychotherapeutischen Arbeit. 


Was aber dann geschah, übertraf alle Erwartung und alle Erfahrungen, die 
ich bis dahin gemacht hatte. Ich sehe noch heute das Erschrecken im Antlitz der 
eben zum Weggehen sich anschickenden Patientin, mit dem sie nun — in schlag- 
artiger Folge ihres Berichtes — seltsame Empfindungen feststellte, wie sie das 
Blut in den Fingern toben fühlte, wie in der Hand wieder die ersten Zeichen 
eines ‚Sich-bewegen-Könnens‘ zu verspüren seien, wie dann Handgelenk und Ell- 
bogengelenk sich lockerten und — welches Wunder! — eigenmächtig bewegt wer- 
den konnten im Laufe von 10 Minuten. Die Wiederherstellung der Funktion des 
schwer gehemmten Stoffwechsels und Blutumlaufs war der Erfolg der heftigen 
Gemütserschütterung, zu der die Analyse verschütteter Seelenschichten geführt 


hatte. 
Ich brauche die Betroffenheit der beiden Teilnehmer dieses Erlebnisses 
wohl nicht näher zu beschreiben, sie ist mir ebenso unvergeßlich, geblieben wie 


meiner Patientin. Und es blieb bei der Heilung — sehr zum Erstaunen der un- 
ilten, welch‘ letztere in kurzer Zeit 


ihre Arbeit in der Fabrik wieder aufnahm. Sie ist längst glückliche Ehefrau und 


Mutter geworden“. 

Diesen Heilungsbericht habe ich zum großen Teile hier wörtlich wiedergege- 
ben, weil er in seiner knapp prägnanten Art den richtigen Weg zum Einbau von 
Traumerlebnissen in die Heilung und Weiterführung der menschlichen Persön- 
lichkeit aufweist, weiterhin aber vor allem, weil der unerwartet plötzliche Hei- 
lungserfolg sichere Gewähr für die Richtigkeit der Deutung der Traumbilder ent- 
hält. Hier wird nicht die entscheidende Arbeit dem Traumleben zugeschoben, noch 
die Aufgabe des Seelenarztes lediglich darin gesehen, die geheimnisvollen Zeichen 
des Traumes zu interpretieren und in die Tat umzusetzen. Vielmehr ist der Traum 
mit seinem erstaunlichen Erinnerungsvermögen und seiner Feinfühligkeit für 
wunde Punkte des vergangenen Seelenlebens oft das einzige Mittel, eben das 
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wieder aufsteigen zu lassen, was eine verkrampfte Haltung nicht mehr erinnern 
will, aber doch als schwärende Wunde das weitere Leben vergiftet. 

Vermöge seiner eigentümlichen Feinfühligkeit wittert das Traumleben Ge- 
fahren der Eigenentwicklung, die im Wachleben zu wenig beachtet werden, malt 
sie in erschreckender Vergrößerung in Symbolbildern an die Wände der Seele. 
Solche Träume sind dann nicht gleichgültige Bilder, die der Wind des Tagesle- 
bens rasch wieder verweht, sondern sie beharren in dem Gedächtnis, sie beun- 
ruhigen, verwirren, legen das dunkle Gefühl nahe, daß sie etwas zu bedeuten 
haben, ohne daß man recht erraten kann was. Hat man aber einmal den roten 
Faden gefunden, der die rechte Erklärung bringt, so kann man sich nachher nicht 
genug darüber: wundern, daß man diese so einfache, naheliegende und natür- 
liche Deutung nicht hat bald sehen können. So wie bei einem Vexierbild, bei dem 
man erst lange nach dem eingezeichneten Menschen oder Ding hat suchen 
müssen, während sie nachher auf den ersten Blick unverkennbar auftauchen. 

Der Traum erteilt Winke, die im vorhergehenden Wachleben sich nicht durch- 
zusetzen vermochten. Isolde Kurz erzählt einen solchen Traum: „Meine Bekannte 
hatte sich, alleinstehend,- durch das Gefühl der Vereinsamung bewegen lassen, 
einem Herrn, für den sie nicht tiefer empfand, ihr Jawort zu geben. In der Nacht 
träumte ihr, sie liege in einem hohen durchleuchteten Kuppelsaal im offenen 
Sarge, ganz von Binden wie eine Mumie umwickelt, und sie besann sich allmäh- 
lich, daß es der Verlobte gewesen, der sie so umschnürt und in den Sarg gelegt 
hatte. Dieser stand wachehaltend zu ihrer Rechten im Saale. Da ertönten von 
der Linken her himmlische Klänge wie Sphärenmusik. An ihrer Seite sah sie 
ihre längst verstorbene Mutter mit der Harfe nach gewohnter Art tief in das In- 
strument versunken, und griff, durchglüht von Andacht, in die Saiten. Bei den 
wunderbaren Tönen lockerten sich die Binden, die sie unbeweglich gehalten hat- 
ten, und begannen sich mehr und mehr zu lösen. Endlich stand die Mutter auf, 
beugte sich über sie, nahm ihr den Rest der Binden vollends ab, Mutter und Toch- 
ter schlossen sich mit leidenschaftlicher Freude in die Arme, wobei die Träume- 
rin doch die Berührung nicht spürte, und ein Gefühl unendlicher Befreiung war 
in ihr. 

Von diesem Wink ergriffen. schrieb sie gleich des anderen Tages an den Ver- 
lobten und: löste die ungeliebte Fessel‘.6®) 

Ein Beispiel für einen Traum, der eine persönliche Mahnung enthielt, sei hier 
aus dem Buche eines außergewöhnlichen ärztlichen Praktikers entnommen. Er 
führt es selbst als „Schulbeispiel‘ an. „Eine Dame von ganz seltenem Zauber, von 
einer so strahlenden Güte und dabei von ungewöhnlich klarem Verstand, erzählt 
in einer Gesellschaft, bei der ich zugegen bin, daß sie seit längerer Zeit von einem 
sich immer genau wiederholenden, grausamen, sie sehr beunruhigenden Traume 
verfolgt werde. Jedesmal wache sie dann auf in furchtbarer Todesangst, voll- 
kommen in Schweiß gebadet. Der Traum war kurz folgender: Ihr Kind Angelika 
falle ins‘ Wasser; sie suche es zu retten, aber es ginge unter. Sie greife und greife 
danach in einer großen Hast. sie könne es aber nicht mehr fassen, es stiegen 
nur immer große Luftblasen aus der Tiefe empor. Die Dame ist überzeugt, daß 
ihrem Kind eine Gefahr droht. Kurze Zeit darauf bekomme ich die Dame in B=- 
handlung wegen einer ziemlich ausgesprochenen Blutarmut und merke bald, daß 
sie in irgendeinem inneren großen Kampf steht, um mit dem Leben Iertig zu 
werden. Bald nachher treffe ich sie wieder in Gesellschaft; wieder kommt sie auf 
ihren Traum zu sprechen, der sie so beunruhigt. Plötzlich, wie durch eine Ein- 
gebung, steht die ganze Situation vor mir, und ich sage nun in Gegenwart der 
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er on Feng ist mir ganz klar. Es besteht keine Gefahr für Ihr Kind, 
en ine N er einen ganz tiefen Sinn‘. Sie lächelt etwas verlegen, 

ogenannte Traumdeutung. Aber wir brechen doch bald auf, 
und auf einem langen Spaziergang im lösenden Mondschein durch den schwei- 
genden Hochwald sage ich ihr auf den Kopf zu, daß der Traum nur symbolisch zu 
verstehen sei; daß es sich nicht um ihr Kind Angelika handle, sondern um sie 
selbst, um die Angelika in ihr, das ‚engelhaft‘ Gütige, Warme, Strahlende. Dieses 
Einzigartige, Einmalige in ihr müsse in Gefahr sein, das sage der Traum ganz 
deutlich; und wenn sie dies verliere, wenn sie das nicht mehr ‚halten‘ könne, 
dann bleibe von ihr nichts mehr übrig als nur Luftblasen. Sie war zutiefst ge- 
troffen und erschüttert. Es stimmte alles viel besser, als ich geahnt hatte: sie war 
wirklich im Begriffe, hart und bitter zu werden gegen das Leben, ihr großes Ver- 
stehen für andere, ihre zauberhafte Güte zu verlieren. In jener Nacht, unter den 
Sternen, wo die Welt groß und der Mensch klein wird, wo in der Stille der Nacht 
wirkliches Leben uns umfängt, da sprach dieser Mensch, wohl zum ersten Mal 
in seinem Leben, von sich und seiner Not. Es war ein großes Bekennen und im 
Bekenntnis eine letzte Offenbarung, ein letztes Klarwerden über sich selbst. Alle 
Unklarheit wandelt sich in Klarheit, die Abwegigkeit aller bisherigen Lösungs- 
versuche, der Schwierigkeiten von außen her Herr zu werden, stand taghell vor 
ihren Augen. In dieser‘ Stunde der Nacht hat diese Frau Richtung und Ziel ihres 
Lebens klar erkannt, und als beim Zurückgehen der Abendstern so besonders hell 
durch die Nacht strahlte, da war es wie ein gewaltiger Anruf, ‚ihrem Sterne‘ neu 
zu vertrauen“. Psychologisch sehr treffend fügt Heisler hinzu: „Als wir uns am 
nächsten Tage trafen, sprachen wir beide ganz spontan den Wunsch aus, daß wir 
nie mehr über das gestrige Erlebnis sprechen oder weitere Deutung des Traumes 
versuchen wollten. Diese große, einmalige Erschütterung, daß unser bestes Ich 
sich wieder und immer wieder mit einem großen Hilfeschrei an uns wendet, 
wenn unsere Seele in Not ist, dies neuerwachte Gefühl einer göttlichen Führung 
sollte nicht durch Aussprachen verkleinert, das letzte Geheimnis ... . durfte 
nicht in seiner magischen Kraft geschwächt werden. Jetzt hieß es, mit ehrfürch- 
tigen Händen ein heiliges Gefäß in die Stille zu tragen“.®”) 

Hier geschieht die Traumdeutung in der richtigen Voraussetzung, daß die im 
Traumvorgang gebrauchten Bilder gar nicht die in den Bildern dargestellten Din- 
ge selbst betreffen, sondern „Sinn-Bilder“ des eigenen Selbst sind, daß solch 
immer wiederkehrenden und beunruhigenden Träume eigene Entwicklungs- 
schwierigkeiten angehen. Die spontane Gewißheit der Träumerin, mit der Deu- 
tung das Richtige getroffen zu haben, ihre Erschütterung und Einsicht bieien 
einen überaus feinen Beleg für eine richtige Verwertung des Traumes zur Selbst- 
führung. Hingegen hat man bei den meisten in der Literatur der Tiefenpsycho- 
logie sonst angeführten Fällen das Gefühl, daß die Analyse zu gewaltsam gesucht 
und die Träume unnötig zerredet werden. 

Hier ist ein Wort über die „Gewissensträume“ zu sagen, die besonders von 
der romantischen Psychologie mit Vorliebe behandelt wurden. Schon in der Bibel 
ist auf „Gewissensträume“ hingewiesen. Im Buche Job heißt es: „Im Traum, im 
nächtlichen Gesichte, wenn tiefer Schlaf fällt auf die Menschen, im Schlummer auf 
dem Lager, dann öffnet er (Gott) das Ohr der Menschen und siegelt sie mit 
Zucht, um abzuhalten von der Tat den Menschen, damit er niederhalte seinen 
Uebermut, um seine Seele zu bewahren vor der Grube, sein Leben, daß es 
nicht vergehe durchs Geschoß“ (Job 33, 15—18). Nicht selten sind Träume 
von außergewöhnlicher Eindringlichkeit, bringen verborgene, im Tagleben über- 
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hörte Stimmen zur Geltung, erwecken damit ein schlummerndes Gewissen und 
rütteln es aus Erstarrung auf. Während der Mensch lange einen Schleier über die 
Unechtheit seiner sittlichen Stellungnahmen breiten und sich selbst damit täu- 
schen kann, wobei freilich ein geheimes, nie recht eingestandenes Unbenagen an 
den unbefriedigenden Zustand mahnt, zerreißt der Traum mitunter diesen 
Schleier, läßt den Menschen sich selbst begegnen und jagt ihm einen Schrecken 
vor dem möglichen sittlichen Absturz ein. Der Rauschtraum scheint in dieser 
Hinsicht noch den Schlaftraum zu übertrumpfen. Vor Jahren stellte Beringer in 
der Heidelberger Psychiatrischen Klinik an Studenten Versuche mit dem mexi- 
kanischen Rauschgift Meskalin an. Eine Versuchsperson äußert am Schlusse des 
Selbstberichtes folgendes: „Für mich ist das Ergebnis in persönlicher und sach- 
licher Beziehung sehr wichtig. Ich hatte schon immer vermutet, daß in dem 
Rauschmittel alter Kulturen eine heute gar nicht mehr überschaubare Weisheit 
liegt. Mir, einem kultisch entwurzelten, skeptischen, rational trainierten Menschen 
des zwanzigsten Jahrhunderts, hatte das Gift einen unerhörten Blick in sein 
Inneres gestattet. Welche Größe und Präzision die Eingebung bei Menschen er- 
reichen kann, die in Kult und Gemeinschaft eng verbunden sind, darf man von 
hier aus ahnen“.®) 

Durch solche Selbstbegegnung und Entschleierung im Traume wird es ver- 
ständlich, wenn im Traume erregte Gewissensvorwürfe, die sich bislang nicht durch- 
zusetzen vermochten, einen sittlichen Umbruch herbeiführen können. Ein der- 
artiges Erlebnis mit treffender psychologischer Deutung berichtet ein Kirchen- 
lehrer des Morgenlandes, Evagrius. Er war in Konstantinopel namhafter Pre- 


diger, als er sich von der Neigung zur Gattin eines vornehmen Mannes bestrickt, 


fühlte. Trotz heftiger Gewissensbisse konnte er sich nicht zu dem Entschlusse 
aufraffen, der Versuchung zu entfliehen. „Da erbarmte sich Gott meiner Seele“ 
— erzählt er selbst — „und schickte mir einen Traum: Ich war, wie es mir darin 
vorkam, in einen tiefen dunklen Keller geworfen, und ein Engel erschien mir, 
welcher zu mir sprach: ‚Hier wirst du umkommen, wenn du nicht auf der Stelle 
entfliehst. Schwöre mir auf dies Evangelienbuch, morgen die Stadt zu ver- 
lassen, und ich helfe dir zur Flucht!‘ Ich tat den Schwur und wachte dann 
auf. Im Wachen hörte ich noch immer die Worte: Hier wirst du umkommen! Der 
Kerker, der mich gefangen hielt, war meine sündhafte Leidenschaft. Darum raffte 
ich alle Kräfte auf und entfloh nach Jerusalem.“ Auch dort konnte Evagrius 
nicht zum Frieden kommen, ein inneres Fieber zehrte ihm an Leib und Seele, bis 
er als Kranker in einer Pilgerherberge einer pflegenden christlichen Matrone sein 
Herz ausgeschüttet hatte. Diese wies ihn dorthin, wo in der Kraft der Sünden- 
vergebung allein Heil für seine seelische und leibliche Not zu finden sei. Darauf- 
hin genas er ganz.°®) 

Die religiöse Deutung des Traumberichtes selbst mit seinem Hinweis auf den 
Eingriff Gottes sprengt noch nicht die natürliche Erklärung; denn unfraglich ge- 
nügen zur Erklärung die natürlichen Kräfte der eigenen Seele. 

In einem analogen Falle erklärt Lessing den Gewissenstraum eines Studien- 
freundes auf natürliche Weise. Lessing hatte sich vergebliche Mühe gegeben, die- 
sen zu ernstem Studium anzuhalten. Schon hatte Lessing alle Hoffnung aufge- 
geben, da erreichte ein unerwartetes Traumerlebnis die Lebensänderung. Der 
Student träumte, sein Hund halte ihm eine eindringliche Predigt. „Seine Predigt 
war ganz allein an mich gerichtet und enthielt ungefähr dasselbe, was du, lieber 
Lessing, mir schon so oft und eindringlich gesagt hast: Vorwürfe über meinen 
bisherigen Lebenswandel, Ermahnungen zu einem besseren, nur mit andern Aus- 


a 


Der Traum 345 


drücken und — nimm es mir nicht übel — in einer weit kraftvolleren und er- 
habeneren Sprache. Seine Worte schienen den Propheten entlehnt, seine Zunge 
flammte wie Feuer... Seine Rede rührte mich tief; ich bin überzeugt, daß ich 
im Schlaf darüber geweint habe. Er schloß seine Ermahnung mit einer furcht- 
baren Warnung. Er drohte mir, daß, wenn ich meinen bisherigen Lebenswandel 
fortsetze, ich heute über sechs Monate eine Leiche sein würde.“ Zum Schluß wurde 
ihm eine Prophetenstelle aus Jeremias genannt. Erwacht, eilte er zur Bücher- 
schrank, die Stelle nachzuschlagen und fand sie wirklich. Kritisch besonnen ist 
die Antwort Lessings an den verstörten Freund, der ihm von dem nächtlichen 
Ereignis berichtete. Er benutzte den Traum, um seinen früheren Warnungen 
Nachdruck zu geben, lehnte es ab, darin eine besondere göttliche Erscheinung 
oder unmittelbare Offenbarung zu sehen, doch sei die laute und eindringliche 
Stimme des Gewissens nicht zu verkennen, Sein anklagendes Gewissen habe auch 
im Traume nicht geruht und den Mund des sprachlosen Hundes als Maske ge- 
braucht und das treffende Wort aus der längst vergessenen Bibel in seine beun- 
ruhigte Seele zurückgerufen. Freilich hielt die durch den Traum erzeugte Sinnes- 
änderung den Lockungen leichtlebiger Freunde nicht stand. Tatsächlich war er 
ein halbes Jahr nach dem Traum eine Leiche.”®) 

Auch hier können wir die sich regende Stimme des Gewissens nicht ohne 
weiteres als „reine“ Stimme der Natur ansprechen, denn der Traum verstärkt 
nur, was Lessing ihm oft und eindringlich, sicherlich, auch mit Eindruck, auch 
wenn dieser noch unterschwellig blieb, gesagt hatte. Es bleibt nie sauber trenn- 
bar, was im Traum von der unverfälschten Stimme der Natur herrührt, von dem, 
was sonstige affektive Spannungen veranlaßt haben. 

Wir leben in einer Zeit, in der sich sehr vielen Menschen die letzten re- 
ligiösen und sittlichen Halte, nach denen sich früher das Leben ausrichten konnte, 
zersetzt. Diese Zersetzung ist an vielen Seelenleiden und Neurosen schuld, wie 
die Seelenheilkunde der Gegenwart immer deutlicher herausstellt. Aber auch 
dem Seelenarzt der Gegenwart fehlt für gewöhnlich eine klare weltanschauliche 
Ausrichtung, jedenfalls kann er sie seiner Wissenschaft nicht entnehmen. Der 
Seelenarzt, meint C. G. Jung einmal, kann nicht dazu verpflichtet werden, eine 
Weltanschauung zu haben. In dieser Lage, da Patient und Arzt sich in einer letz- 
ten Ratlosigkeit treffen, ist man auf den Ausweg verfallen, den Traum anzurufen. 
Er soll die Stimme der reinen, unverbildeten Natur darstellen; er soll den Weg 
weisen, den man beiderseits verloren hat. Darum beginnt Jung vielfach seine 
Behandlung mit dem Sammeln der Träume von seinen Patienten. Um selbst 
keinen suggestiven Einfluß auf die Traumabläufe auszuüben, überläßi er zu- 
nächst das Sammeln der Träume gern seinen Mitarbeitern. Erst nach Beendigung 
einer ganzen Traumserie nimmt er sie selbst zur Hand, um an ihre Deutung her- 
anzutreten. Damit vernachlässigt er eine Grundbedingung, die für eine saubere 
Traumdeutung unerläßlich ist, nämlich nach jedem einzelnen Traum zunächst den 
Versuch einer Analyse aus der einmaligen unwiederholbaren Lage des Träumers 
heraus vorzunehmen. Unterläßt man diese unmittelbare Traumanalyse aus der 
konkreten Einzelsituation, so mangelt der Deutung ein ausreichender Rückhalt 
wie ein einsetzbares Kriterium. Sie liefert sich selbst unkontrollierbarer Phan- 
tastik aus. 

Wohl sind die im Traumleben aus dem Unbewußten aufstrebenden Antriebe 
bedeutsame Rufe, die nicht überhört werden dürfen. Aber es tut sich darin 
keineswegs nur die ursprüngliche reine Natur in uns mit völlig einheitlichen Ten- 
denzen kund, die wir nur zu belauschen brauchten, um in jedem Falle den rich- 
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tigen Heilungsweg der Seele zu finden. Denn gerade das ist das Zeichen unseres 
Zustandes, daß unser Ich in den Zwiespalt auseinanderstrebender Triebe eingrei- 
fen muß, um eine Vereinheitlichung herbeizuführen. Sowohl der Trieb, der maß- 
los alle Dämme einzureißen versucht, wie die Mahnung, den Trieb zu beherr- 
schen, kommen beide von unserer „Natur“. Sinnlos wütende Rachsucht wie Ver- 
pflichtung zur Rücksichtnahme und Liebe erstehen uns beide 'als naturhafte An- 
triebe. Vieles ist durch Gewohnheit, und wohl auch durch Mißbrauch in uns 
hineingewachsen, uns zur „zweiten Natur‘ geworden. Welches ist nun die echte 
Natur, der wir uns anvertrauen können? Hier zu scheiden, zu entscheiden, und 
mit sicherer Hand die Selbstentscheidung in der Entwicklung der eigenen Seele 
durchzuführen, kann keineswegs der „Traumarbeit“ überlassen werden, sondern 
ist die Aufgabe des bewußt einsehenden und abwägenden Ich. 

Unterbleibt diese Klärung in der obersten Seelenschicht, dann sinkt der 
Mensch in die Dämmerzustände des Hysterikers. Unfähig und feig hat sich im 
Hysteriker das bewußte Ich zurückgezogen und sich kopflos dem Selbstgetriebe 
seelischer Affekte überlassen. Sein Wachleben bleibt in Dämmerzuständen hän- 
gen, die sich von den nächtlichen Traumzuständen nicht wesentlich unterscheiden. 
Was wir als sinnlose Verirrung in diesen Dämmerzuständen ansprechen, stellt sich 
bei genauerem Beobachten als Wirkung von Affekten dar, die sich in der typischen 
Traumregion der Seele ausleben. Bilder und Bildgruppen werden zusammenge- 
ballt und verdichtet, eine repräsentative Einzelheit mit Symbolcharakter heraus- 
gehoben. Unter dem Einfluß der vorherrschenden Antriebe wird das nüchterne 
Wirklichkeitsdenken entthront und werden Wirklichkeitszüge phantastisch um- 
gedeutet. Der Konflikt, den die höhere geistige Persönlichkeit nicht bewältigen 
kann, wird hier unterirdisch in einer abgespaltenen Tiefenschicht der Seele fort- 
gesetzt. 

Die einfachste Form eines solchen Dämmerzustandes sehen wir am anschau- 
lichsten ausgeprägt bei Kriegshysterikern. Periodisch werden die Ereignisse vom 
Kampfplatz wiedererlebt, die zum ersten Male die hysterische Reaktion ausge- 
löst hatten. Ein Soldat mimt den Nahkampf, reißt das Gewehr an die Wange, 
zielt, schießt, sticht mit dem Bajonett und dergleichen mehr. Oder aber es er- 
neuern sich im Dämmerzustand Szenen häuslichen Zwistes, erotische Szenen und 
ähnliches. Lebt sich in dieser primitivsten Form einfach der Affekt aus, ohne zu 
irgendeiner Verarbeitung zu kommen, so geschieht in der nächsten Form eine 
Veränderung des unlustbetonten Affektes dadurch, daß er in sein positives Spie- 
gelbild umschlägt. Damit wird der wunde Punkt, der nicht bewältigt werden 
konnte, durch eine Traumillusion überdeckt. In der harten Welt der wider- 
stehenden Wirklichkeiten ist ein Entweichen nicht möglich. Deshalb wird die 
logische Verarbeitung der wirklichen Welt gesperrt und eine illusionäre Welt auf- 
gebaut, die der peinlichen Not scheinbar entrinnen läßt. 

So kann in der Schreckpsychose des Kriegshysterikers der Schrecken der 
wirklichen Welt abgedrängt werden, an die Stelle wird eine Kindheitssituation 
gesetzt. Aus dem Geschützfeuer wird Musik, aus dem militärischen Vorgesetzten 
der Vater. Der Kranke nennt sich mit dem Kindernamen, spricht in Infinitiven, 
spielt das kleine Kind. Das ganze Kriegsgescheheh wird in eine harmlose Ju- 
gendszene übersetzt, jede Forderung der nüchternen Wirklichkeit, die aus der 
Illusion herausreißen könnte, umgedeutet und in das Theaterspiel des hysteri- 
schen Dämmerzustandes einbezogen. 

In den hysterischen Dämmerzuständen ist das logische Wirklichkeitsdenken 
abgelöst durch das Bild-Denken, das denselben Gesetzen wie das Bild-Denken 


Der Traum 847 


des Traumlebens folgt. Eine Frau, die in unerträglichen Familienverhältnissen 
lebt und keinen Ausweg mehr sieht, verliert bei ausbrechendem hysterischen Däm- 
merzustand in ihrem Bild-Denken wirklich den Kopf. Mit grotesken Bewegungen 
läuft sie in ihrer Waschküche umher, hält sich den Kopf und ruft: „Mir ist bei- 
nah der Kopf in den Waschzuber gefallen!“ Der abstrakte Satzsinn: „Ich bin 
daran, bei all den ausweglosen Schwierigkeiten den Kopf zu verlieren‘, wird bei 
ihr zurück in das Sinn-Bild übersetzt. Das „Kopfverlieren‘“ wird bei ihr konkret 
bildhaft gespielt. 

Kretschmer, dem wir die Beispiele für Dämmerzustände entnommen haben, 
schildert dieses traumhafte Bild-Denken des Dämmerzustandes treffend. „So- 
bald die Bewußtseinsspaltung im Dämmerzustand tiefer wird, erscheinen überall 
diese bildhaften Rückübersetzungen abstrakter Gedankengänge in Form von 
Traumbildern oder eigentlichen Halluzinationen. Der Vofstellungsinhalt wird 
nicht mehr gedacht, sondern gesehen und gehört. Die im Zwist mit den Ange- 
hörigen lebende Hysterika sieht im Dämmerzustand das zornige rote Gesicht des 
Bruders jedesmal leibhaftig vor sich, so wie er bei der letzten Unterredung sie 
anblickte, Sie hört im Gang die Stimmen des Bruders und seiner Frau. . . Eine 
junge, verheiratete Frau, die ihre Schwester um ihre bessere Aussteuer beneidet, 
sieht im Dämmerzustand leibhaftig vor sich, wie von der Hochzeit weg deren 
weiße Wäsche, auf einem hohen Wagen aufgetürmt, von schrecklich mageren 
Pferden im Galopp davongefahren und in den Bach geworfen wird. Ein ander- 
mal sieht sie, wie ihr ungeliebter Mann von einem auf ihn losspringenden Kerl 
mit langem Messer erstochen wird. Dies alles sind durchsichtige Wunscherfül- 
lungen, in bildhafte Form gebracht. Oder die kinderlose Frau erlebt im Dämmer- 
zustand, wie sie in ein brennendes Haus eindringt, dort ein hübsches, neuge- 
borenes Kind findet, das sie rettet, herzt und an sich drückt“.7') 

Es ist für uns eine selbstverständliche, allgemein zugegebene Bewertung, 
daß solche traumhaften Dämmerzustände, in die der Mensch aus seinem logisch- 
nüchternen Wirklichkeitsdenken hinabsinkt, krankhaft untermenschlich sind. Dar- 
aus ergibt sich ebenso ungefragt selbstverständlich die therapeutische Forderung, 
den Hysteriker wieder zur Höhe echt menschlichen Wirklichkeitsdenkens zu er- 
ziehen. Trotz aller harten Widerstände, die diese Wirklichkeit bietet, darf man 
ihr nicht entfliehen in die Welt selbstgeschaffener Traumbilder, die solche Wider- 
stände nicht bieten. Des Menschen allein würdig ist es, diese Widerstände nüch- 
tern zu sehen, sich ihnen zu stellen und sie persönlich zu bewältigen. Die dunkle 
Folie des hysterischen Dämmerzustandes beweist zur Genüge, wie wenig das 
Traumleben für sich allein geeignet ist, dem menschlichen Leben die notwen- 
digen Wegweisungen zu geben. Es enthält ohne Zweifel wichtige Weisungen; aber 
nur in bewußter Klärung und kritischer Stellungnahme können die yon der 
‚Natur‘ gewiesenen Wege gefunden werden. Es geht also nicht an, wie Klages 
es tut, die eine Seite der dialektischen Wresensspannung im Menschen streichen 
zu wollen und von ihm das Sich-Ueberlassen an das Bilderdenken des Traumes 
zu fordern. Nur in gegenseitigem Ringen und Sichdurchdringen der Tag- und 
Nachtseite des Seelenlebens wird der Mensch ganz er selbst. 

Den Abschnitt über die Bedeutung des Traumes für die Persönlichkeitsent- 
wicklung möge ein Beleg beschließen, der zugleich eine Bestätigung des Traum- 
Sinnes für die Persönlichkeitsentwicklung durch den Menschenkenner Goethe ist. 

Ignaz Jezower gibt in seinem Traumbuch drei Träume von Johann Peter 
Eckermann ausführlich wieder und deutet zugleich ihren durchsichtigen Sinn. 
Der erste Traum vom Dezember 1821 geschah in der Zeit, da er Goethes per- 
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sönliche Bekanntschaft noch nicht gemacht hatte. Eckermann bildete sich auf 
seine poetische Produktion viel ein, zugleich fehlte ihm Schwungkraft und Selbst- 
vertrauen. In dieser Zwiespältigkeit suchte er Verbindung zu Goethe. Er bat um 
Aufmunterung, denn ein belehrendes Wort von Goethe würde bei ihm „auf das 
ganze Leben wirken und fruchten“, und schloß mit der Bitte: „Nur einige Auf- 
munterung, und es kann vieles gut werden“. Er versichert, seit vier Jahren sei 
kein Tag vergangen, an dem er nicht mit Liebe und Verehrung an Goethe gedacht 
habe. Die Nacht bringt im Traum die durchsichtige Erfüllung seines Wunsches. 

„Mir träumte ganze vorige Nacht bei Goethen, ich habe viel mit ihm ge- 
sprochen . . . Er weinte über die jetzige Poesie, er sagte, sie läge ihm gar 
schwer am Herzen, er müsse nun bald davon, habe aber die beste Hoffnung auf 
mich gesetzt und würde nunmehr ruhig sterben. Ich fragte ihn, was er von mir 
hielte, worauf er antwortete, daß, wenn ich es recht anfinge, ich einst gleichen 
Ruhm haben könne als er jetzt, denn mein Talent wäre nicht geringer als das 
seinige“. 

(12. März 1828, also 7 Jahre später.) „Man muß auch berücksichtigen, daß 
Eckermann zeitlebens ein Hypochonder war, dazu war er damals seit mehreren 
Wochen unpäßlich, wurde bei Nacht von unruhigen Träumen gequält, was bei 
Tag körperliche Schlaffheit und psychische Unlust und Unentschlossenheit zur 
Folge hatte. Er beschreibt seinen damaligen Zustand: ‚Ich schlafe schlecht und 
zwar in den unruhigsten Träumen vom Abend bis zum Morgen, wo ich mich in 
sehr verschiedenartigen Zuständen sehe, allerlei Gespräche mit bekannten und 
unbekannten Personen führe, mich herumstreite und zanke, alles so lebendig, 
daß ich mir jeder Einzelheit am anderen Morgen noch deutlich bewußt bin. Dieses 
Traumleben aber zehrt von den Kräften meines Gehirnes, so daß ich mich am 
Tage schlaff und abgespannt fühle und zu jeder geistigen Tätigkeit ohne Lust. 
und Gedanken‘ Auch am 11. März erschien er bei Goethe wieder ‚nicht ganz frei 
und heiter‘. Im einzelnen lassen sich die Bilder des Traumes sämtlich auf Er- 
lebnisreste des vergangenen Tages, insbesondere des Gesprächs mit Goethe zu- 
rückführen. Das nagende Minderwertigkeitsgefühl gibt das Motiv und schafft 
eine durchsichtige Wunscherfüllung‘“.?2) 

Sein Leben lang stand Eckermann im Schatten des Titanen und vermochte 
die tiefste Sehnsucht seines Lebens, die jeder Mensch als geheimste Triebkraft 
seines Wesens unveräußerlich mit sich trägt, nicht zu verwirklichen: Nämlich eine 
eigenständige, voll entfaltete Persönlichkeit zu werden. Je mehr er im Lichte des 
Größeren kümmert, desto heller loht die Flamme seiner Sehnsucht im Traum- 
leben. Er berichtet: „Nachdem ich Goethe gestern abend verlassen hatte, lag mir 
das mit ihm geführte bedeutende Gespräch fortwährend im Sinne“, Auch von 
den Kräften des Meeres und der Seeluft war die Rede gewesen, wo dann Goethe 
die Meinung äußerte, daß er alle Insulaner und Meeresbewohner des gemäßigten 
Klimas bei weitem für produktiver und tatkräftiger halte als die Völker im 
Innern großer Kontinente, „War es nun, daß ich mit diesem Gedanken und ‚mit 
einer gewissen Sehnsucht nach den belebenden Kräften des Meeres einschlief, 
ich hatte in der Nacht folgenden anmutigen und mir sehr merkwürdigen Traum: 
ich sah mich nämlich in einer unbekannten Gegend unter fremden Menschen 
überaus heiter und glücklich. Der schönste Sommertag umgab mich in reizender 
Natur, wie es etwa an der Küste des Mittelländischen Meeres im südlichen Spa- 
nien oder Frankreich oder in der Nähe von Genua sein möchte. Wir hatten mit- 
tags an einer lustigen Tafel gezecht, und ich ging mit andern, etwas jüngeren 
Leuten, um eine weitere Nachmittagspartie zu machen. Wir waren durch buschige, 
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angenehme Niederungen geschlendert, als wir uns mit einem Male am Meere auf 
der kleinsten Insel sahen, auf einem herausragenden Felsstück, wo kaum 5-6 
Menschen Platz hatten und wo man sich nicht rühren konnte ohne Furcht, ins 
Wasser zu gleiten. Aufwärts, wo wir hergekommen waren, erblickte man nichts 
als See; vor uns aber lag die Küste in der Entfernung einer Viertelstunde auf das 
einladendste ausgebreitet. Das Ufer war an einigen Stellen flach, an anderen 
felsig und mäßig erhöht, und man erblickte zwischen grünem Laub und weißen 
Zelten ein Gewimmel lustiger Menschen in hellfarbenen Kleidern, die sich bei 
schöner Musik, die aus den Zelten herübertönte, einen guten Tag machten. ‚Da ist 
nun nichts weiter zu tun‘, sagte einer zum anderen, ‚wir müssen uns entkleiden 
und hinüberschwimmen‘. — ‚Ihr habt gut reden‘, sagte ich, ‚ihr seid jung und 
schön und überdies gute Schwimmer. Ich aber schwimme schlecht, und es fehlt mir 
die ansehnliche Gestalt, um mit Lust und Behagen vor den fremden Leuten am 
Ufer zu erscheinen‘. — ‚Du bist ein Tor‘, sagte einer der schönsten, ‚entkleide dich 
nur, und gib mir deine Gestalt, du sollst indes die meinige haben‘. Auf dieses Wort 
entkleidete ich mich schnell und war im Wasser und fühlte mich im Körper des 
anderen sofort als kräftigen Schwimmer. Ich hatte bald die Küste erreicht und trat 
mit dem heitersten Vertrauen nackt und triefend unter die Menschen. Ich war 
glücklich im Gefühl dieser schönen Glieder, mein Benehmen war ohne Zwang, 
und ich war sogleich vertraut mit den Fremden vor einer Laube an einem Tische, 
wo es lustig herging. Meine Kameraden waren auch nach und nach ans Land ge- 
kommen und hatten sich zu uns gesellt, und es fehlte nur noch der Jüngling mit 
seiner Gestalt, in dessen Gliedern ich mich so wohl fühlte. Endlich kam auch er 
in die Nähe des Ufers, und man fragte mich, ob ich denn nicht Lüst habe, mein 
früheres Ich zu sehen. Bei diesen Worten wandelte mich ein gewisses Unbehagen 
an, teils, weil’ ich keine große Freude an mir selbst zu haben glaubte, teils auch, 
weil ich fürchtete, jener Freund möchte seinen eigenen Körper sogleich zurück- 
verlangen. Dennoch wandte ich mich zum Wasser und sah mein zweites Selbst 
ganz nahe heranschwimmen und, indem er den Kopf etwas seitwärts wandte, 
lächelnd zu mir heraufblicken. ‚Es steckt keine Schwimmkraft in deinen Glie- 
dern‘, rief er mir zu; ‚ich habe gegen Wellen und Brandung gut zu kämpfen ge- 
habt, und es ist nicht zu verwundern, daß ich so spät komme und von allen der 
letzte bin‘. Ich erkannte sogleich das Gesicht, es war das meinige, aber verjüngt 
und etwas voller und breiter und von der frischesten Farbe. Jetzt trat er ans 
Land, und indem er, sich aufrichtend, auf dem Lande die ersten Schritte tat, hatte 
ich den Ueberblick seines Rückens und seiner Schenkel und freute mich über die 
Vollkommenheit dieser Gestalt. En kam das Felsufer herauf zu unsanderen, und 
als er neben mich trat, hatie er vollkommen meine neue Größe. Wie ist doch, 
dachte ich bei mir selbst, dein kleiner Körper so schön herangewachsen! Haben 
die Urkräfte des Meeres so wunderbar auf ihn gewirkt, oder ist es, weil der ju- 
gendliche Geist des Freundes die Glieder durchdrungen hat? Indem wir darauf 
eine gute Weile vergnügt beisammen gewesen, wunderte ich mich im stillen, daß 
der Freund nicht tat, als ob er seinen eigenen Körper einzutauschen Neigung habe. 
Wirklich, dachte ich, sieht er auch so recht stattlich aus, und es könnte ihm 
im Grunde einerlei sein; mir aber ist es nicht einerlei, denn ich bin nicht sicher, 
ob ich in jenem Leib nicht wieder zusammengehe und nicht wieder so klein wer- 
de wie zuvor. Um über diese Angelegenheit ins Gewisse zu kommen, nahm ich 
meinen Freund auf die Seite und fragte ihn, wie er sich in meinen Gliedern fühle. 
‚Vollkommen gut‘, sagte er; ‚ich habe dieselbe Empfindung meines Wesens und 
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meiner Kraft wie sonst. Ich weiß nicht, was du gegen deine Glieder hast, sie sind 
mir völlig recht, man muß nur etwas aus sich machen. Bleibe in deinem Körper, 
solange du Lust hast, denn ich bin vollkommen zufrieden, für alle Zukunft in 
dem deinigen zu verharren‘. Ueber diese Erklärung war ich sehr froh, und indem 
auch ich in allen meinen Empfindungen, Gedanken und Erinnerungen mich völlig 
wie sonst fühlte, kam mir im Traum der Eindruck einer vollkommenen Unab- 
hängigkeit unserer Seele und der Möglichkeit einer künftigen Existenz in einem 
anderen Leibe. ‚Der Traum ist sehr artig‘, sagte Goethe, als ich ihm heute nach 
Tische die Hauptzüge davon mitteilte. ‚Man sieht‘, fuhr er fort, ‚daß die Musen Sie 
auch im Schlafe besuchen, und zwar mit besonderer Gunst; denn Sie werden gestehen, 
daß es Ihnen im wachen Zustand schwer werden würde, etwas so Eigentümliches 
und Hübsches zu erfinden‘. ‚Ich begreife kaum, wie ich dazu gekommen bin‘, er- 
widerte ich, ‚denn ich fühlte mich alle die Tage her so niedergeschlagenen Geistes, 
daß die Anschauung eines so frischen Lebens mir sehr fern stand‘. ‚Es liegen in 
der menschlichen Natur wunderbare Kräfte‘, erwiderte Goethe, ‚und eben wenn 
wir es am wenigsten hoffen, hat sie etwas Gutes für uns in Bereitschaft. Ich habe 
in meinem Leben Zeiten gehabt, wo ich mit Tränen einschlief; aber in meinen 
Träumen kamen nun die lieblichsten Gestalten, mich zu trösten und zu beglücken, 
und ich stand am anderen Morgen wieder frisch und froh auf meinen Füßen.‘ ‘“”®) 


In feinen Worten erkennt der große Lebenskenner Goethe die Heilkraft des 
Schlafes und Traumes für das leidende Gemüt an. „Es liegen in der menschlichen 
Natur wunderbare Kräfte.“ Aus der Mutlosigkeit und Sehnsucht des niederge- 
schlagenen Geistes wächst der Traum. Die bildliche Einkleidung im Traumge- 
schehen ist im letzten Falle so durchsichtig, daß es keiner langen Deutung bedarf. 
An Eckermanns Seele nagt der geheime nichteingestandene Neid auf die große 
Gestalt Goethes. Zwar sagt er sich, daß er auch aus seinen Anlagen etwas Wert- 
volles machen könne. Aber im Wachen kann er sich nicht zu dem Vertrauen dazu 
aufraffen. Im Traum wird ein doppelter Wunsch erfüllt. Einmal leiht ihm der an- 
dere die größere, gesündere Gestalt; dann erfährt er, daß er auch in seiner eigenen 
Großes schaffen könne. Getröstet und ermutigt erhebt er sich am kommenden 
Morgen. Auch Wünsche, die das korrekte Verhalten zum anderen! nicht wach werden 
läßt, die geheim unterirdisch gehalten werden, aber doch wurmen und kränken, kön- 
nen im Schlaf aus ihrem Aschenbrödeldasein aufstehen und eine Traumerfüllung 
schaffen, die das Gemüt mit Trost erfüllt. Die Selbstdeutung solcher Träume er- 
möglicht eine Selbstbegegnung und Schau in sich, wie sie dem Wachbewußtsein 
meist verschlossen ist. Insofern hat die Traumbesinnung einen bedeutsamen Wert 
für die Weiterbildung der Persönlichkeit, zumal im Traum die Natur in gewissem 
Ausmaß Wege für die Zukunft weist. 


Der „Zukunftsblick“ des Traumes 


Seit der Antike herrscht in weiten Kreisen des Volkes die unausrottbare Mei- 
nung, daß die menschliche Seele eine eingeborene prophetische Gabe besiize. die 
dann aus ihrer Gebundenheit heraustrete, wenn die selbstbewußte Tätigkeit des 
wachen Geistes aufhöre. Die Ansicht der Antike spricht Äschylus in den Eumeni- 
den aus: 

„Gerad’ im Schlaf wird des Geistes Auge hell, 

Am Tage ist sein Zukunftsblick beschränkt“ (Eumen. v. 105 £.) 
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Seinem Freunde Kriton, der ihn im Gefängnis besuchte, erklärte Sokrates mit 
Bestimmtheit, er werde in drei Tagen sterben. Auf Kritons Frage, woher er das 
wisse, antwortete Sokrates: „In der letzten Nacht erschien mir im Traume eine 
lichte Frauengestalt, die rief mich bei meinem Namen und sagte: In drei Tagen 
wirst du glücklich in Thessalien anlangen!“ (Kriton c. 2). Tatsächlich reichte man 
in drei Tagen Sokrates den Giftbecher. So glaubte auch der „aufgeklärte“ Sokra- 
tes an die Zukunftsbedeutung der Träume, Es hat schon seine Richtigkeit, wenn 
Lombroso sagt: „Es gibt mehr Menschen, die an Vorbedeutungen glauben als 
solche, die wirklich an Gott glauben“.”*) Immer noch erhält sich der Wust aber- 
gläubischer Vorstellungen, die sich um die Zukunftsdeutung auf Grund von 
Träumen ranken; immer noch erscheinen „Traumbücher“, die mit Symbolschlüs- 
seln Anleitung zu solchen Träumen geben, Gerade bei „modernen Aufgeklärten“, 
die angeblich jeden „religiösen Aberglauben‘“ hinter sich geworfen haben, ge- 
schieht es, daß sie des Nachts eine bestimmte Lotterie-Los-Nummer träumen, und 
sie unbedenklich diese „Glücks-Nummer“ kaufen, obgleich sie sonst nie in der 
Lotterie spielen. 

Besonders die Romantiker vermeinten im Traum einen Zugang ins Innere des 
Kosmos gefunden zu haben. In Träumen war die Fremdheit des Menschengeistes 
mit den Dingen aufgehoben, die ursprüngliche Einheit mit dem Innern der Welt 
wiederhergestellt. So stellten sie den Traum über das Wacherlebnis und meinten 
im Traum eine Vertiefung des Lebens zu erfahren. Keine Zeit der Dichtung hat 
sich so viel wie die Romantik mit dem Traum beschäftigt. Nahm man eine 
Vertiefung der Beziehung zur Welt an, so natürlich auch eine besondere Hellsicht 
in die Zukunft. 

Vor allem wird dem Traum eine prophetische Gabe hinsichtlich wichtiger Le 
bensdaten wie des Todes zugeschrieben. Von Alban Stolz wird uns berichtet, daß 
er acht Tage vor seinem Tode einen Traum hatte, der ihm den Tod ankündigte. 

„Es stand jemand bei mir“, so erzählte er ihn, „eine hohe, edle Gestalt, und 
sagte: Du wirst in acht Tagen sterben, auch wenn der Arzt und deine Umgebung 
anders spricht“. Von da an wollte der Kranke nichts mehr von Genesung hören. 
Tatsächlich starb er genau acht Tage später.’°) Immer wieder werden solche To- 
desahnungen mitgeteilt. 

Wie steht es mit der wissenschaftlichen Zulässigkeit der prophetischen Kraft 
des Traumes, Zukünftiges vorauszunehmen und dem Menschen mitzuceilen? Seit 
der Antike hat diese Frage wissenschaftliche Traumforscher immer wieder bewegt; 
bis in die Gegenwart wird das Für und Wider erörtert. 

Nach unseren bisherigen Ergebnissen können wir auf die Frage schon eine 
erste Antwort geben: Tatsächlich ist der Traum ein in die Zukunft gerichteter 
seelischer Vorgang. Mit Hilfe der eigentümlichen Feinfühligkeit für feinste Span- 
nungen, die im Wachbewußtsein nicht beachtet werden können, vermag sein Ur- 
teil über den eigenen Leibeszustand sicherer zu sein als das bewußte Urteilen 
auf Grund recht grober in die Augen fallender Anzeichen. 

Mit einem einfachen körperlichen Beispiel sei begonnen. Noch ehe eine 
Schwellung im Halse, etwa der Rachenmandeln, im Wachen belästigt und 
schmerzt, geben sie leicht zu seltsamen Traumbildern Anlaß. „Man sieht dann 
wohl ungeheure Berge, die dicht an einen herangedrängt sind und einen fast er- 
drücken, oder man gewahrt auch allerlei Spitzen, wie Kirchtürme, Gebäude mit 
kantigen Dächern oder auch scharfe Bergzacken. Es ist gleichsam, als ob die 
Schwellung sich im Traume in das Bild von Bergen, die stechenden Schmerzen in 
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das Bild von spitzigen Türmen usw. übersetzten. Ist man dann erwacht, so be- 
merkt man, daß man tagsüber unwillkürlich allen gewölbten, schwellenden For- 
men sowie allem Spitzigen, Eckigen besondere Aufmerksamkeit zu schenken 
geneigt ist. Es ist, als habe man zeitweilig eine besondere Scharfsichtigkeit für 
die genannten Formen bekommen. Dabei kann es sich ereignen, daß das beginnende 
Halsleiden, die Schwellung selbst noch gar nicht ins volle Bewußtsein getreten 
ist“. Danzel weiß von einem Leidenden zu berichten, der den Beginn eines neuen 
Anfalles nicht zuerst im Halse spürte, sondern an der eigentümlichen Art, in der 
ihm die Spitzen und schwellenden Erhöhungen seiner Umgebung erschienen. Die 
eigentümliche Scharfsichtigkeit für allerlei Erhöhungen, Spitzen usw. zeigte zei- 
tiger den beginnenden Krankheitsfall an als die anfangs noch erst ganz schwach 
gereizte Stelle selber.’”®) So gibt es organische „Vorzeichen“ für eine kommende 
Krankheit, die sich durch eine unterbewußte Uebererregbarkeit von seiten eigen- 
körperlicher Reize her erklären. Schon im Wachen kann sie wirksam werden, wie 
das in dem eben angeführten Beispiel unterbewußt motivierte Aufmerken auf be- 
sondere Formen anzeigt. Diese Scharfsichtigkeit für symbolische Formen ist zu- 
gleich ein treffender Beleg für die symbolische Bildkraft des Nachttraumes. Schon 
Hippokrates und Aristoteles waren davon überzeugt, daß bei Tag unbemerkt blei- 
bende erste Anzeichen einer körperlichen Veränderung im Schlafen wahrgenom- 
nen werden können, da die Seele in diesem Zustande ein viel tieferes und brei- 
teres Empfindungsbewußtsein ihrer eigenen Leiblichkeit habe. Kleine in den 
Schlaf hineinwirkende Reize werden im Traume übertrieben und dadurch sich 
ankündigende Krankheiten wie Verschlimmerungen vorausgeahnt. So kläre sich 
die prophetische Kraft prospektiver Träume hinsichtlich des eigenen Leibes meist 
in sehr einfacher, natürlicher Weise auf. 


Dieses Anzeigen organismischer Zustände durch den Traum in einer das 
Wachbewußtsein weit übertreffenden Sicherheit war schon zur Zeit der Grund- 
legung der abendländischen Medizin bekannt und wurde in besonnener Weise für 
die Diagnostik und Prognostik der Krankheiten verwertet. 


Hippokrates betont, daß die Zeichen, die sich im Schlafe ankündigen, nach 
allen Seiten hin viel zu bedeuten haben. Die Auffassung der romantischen Psycho- 
logie, daß die Psyche im Schlafzustande nicht an die Betätigungen des Wachlebens 
„zerstreut“ist, sondern in Ruhe und Sammlung sich mit sich selbst befassen kann, ist 
in voller Klarheit von Hippokrates ausgesprochen. „Die Psyche kommt nämlich, 
wenn sie dem wachen Körper dient, wobei sie sich auf viele (Funktionen) verteilt, 
nicht zu sich selbst, sondern sie gibt einen bestimmten Teil an jede (Funktion) 
des Körpers, an Gehör, Gesicht, Gefühl, Gang und Tätigkeiten des ganzen Kör- 
pers ab, zu sich selbst aber kommt der Verstand nicht. Wenn dagegen der Kör- 
per ruht, verwaltet die Psyche, die in Bewegung ist und die Teile des Körpers 
durchzieht, ihr eigenes Haus und verrichtet die Tätigkeiten des Körpers alle selbst. 
Der Körper macht nämlich im Schlaf keine Wahrnehmungen, die wache Psyche 
dagegen erkennt alles, sie schaut das Sichtbare und vernimmt das Hörbare, sie 
wandelt, befiehlt, empfindet Unlust, überlegt, kurz: Was es an Verrichtungen des 
Körpers oder der Psyche gibt, all das verrichtet die Psyche im Schlaf. Nur wer 
dies richtig zu beurteilen versteht, versteht ein gutes Stück Wissenschaft.“ 

Wenn Träume nur das Wachleben spiegeln, und dieses ohne Verwicklungen 
und Schwierigkeiten, so zieht Hippokrates daraus den berechtigten Schluß, solche 
Träume seien ein Zeichen von. Gesundheit. Stehen aber die Traumbilder zu den 
tagsüber getanen Verrichtungen ganz im Gegensatz, tritt bei ihnen Kampf und 


Der Traum 353 


Streit auf, so deutet das auf eine Störung im Körper hin. Irgendwo im Leibe 
mag eine Ausscheidung noch vergeblich nach außen drängen. Die drängende 
Ueberfüllung eines Organs ruft Träume hervor. Hippokrates rät in solchen Fällen 
zur ärztlichen Behandlung. 

Dagegen ist vorbedeutend auf Gesundheit folgendes: ‚Die Dinge auf der 
Erde scharf zu sehen und zu hören, sicher zu gehen und sicher und ohne Furcht 
zu laufen, den Boden eben und gut bearbeitet zu sehen, die Bäume blühend und 
reich mit Früchten beh@ngen und veredelt, Flüsse in ihrem regelmäßigen Lauf 
und mit reinem Wasser, mit nicht mehr und nicht weniger, als es in der Ordnung 
ist, und die Quellen und die Brunnen ebenso.“ 

Selbstverständliche Prinzipien der hippokratischen Traumdeutung sind be- 
reits einmal die Bezogenheit des Traumsinnes auf das eigene Selbst; selbst wenn 
die Bilder des Traumes von anderem und anderen handeln, meinen sie doch das 
eigene Selbst des Träumers. Dann ist die Verkleidung des Traumsinnes in symbo- 
lische Bilder für Hippokrates selbstverständlich. Die Deutungen, die er gibt, sind 
naheliegend und einleuchtend. Flüsse deuten nach ihm auf den Blutumlauf. Flie- 
Ben sie zu stark, so liegt darin ein Hinweis auf Blutüberfüllung; fließen sie zu 
schwach, so ist das ein Hinweis auf Blutmangel. Fließen sie schmutzig dahin, so 
bedeutet das eine Blutstörung. Quellen und Brunnen weisen auf irgendein Bla- 
senleiden hin. Man soll dann mit urintreibenden Mitteln eine.innere Reinigungs- 
kur vornehmen. Land von Wasser oder gar von Meer überschwemmt zu sehen, ist 
ein Zeichen für zu große Flüssigkeitsmenge. Man soll erbrechen, ohne Frühstück 
bleiben, sich Anstrengungen unterziehen, wenig trinken. Land schwarz oder ver- 
brannt zu sehen, deutet auf nichts Gutes; eine Gefahr meldet sich an, die Gefahr, 
daß man in eine schwere, tödliche Krankheit fällt.’”) 

Es ist also keine Neufindung der romantischen Psychologie, wenn etwa 
Carus von der prophetischen Kraft des Traumes spricht: „Ein Mißverhältnis, wel- 
ches zwischen Systemen des Organismus sich entwickelt, ein Krankheitsprinzip, 
welches unter denselben sich geltend macht, erregt ein besonderes Gefühl ... ., 
und dieses Gefühl bestimmt nun eine gewisse Reihe, eine gewisse Art von Vor- 
stellungen, deren Bilder dann als poetische Symbole gerade dieser Gefühle und 
somit dieser Mißverhältnisse, dieser krankhaften Zustände, betrachtet werden 
können. So kannte ich einen Mann, der regelmäßig, bevor eigentümliche Anfälle 
von Bruchkrämpfen ihn quälten, träumte, von Katzen gebissen zu werden, eirien 
andern, dem immer vor einer gewissen Art von Kopfschmerzen schwer einher 
trabende oder ihn anfallende Stiere im Traume erschienen usw. Diese Art von 
Traumpoesie muß also auf solche Weise vollkommen verständlich genannt wer- 
den“.’8) 

Bei manchen seiner Patienten kann ein Irrenarzt bevorstehende Krisen aus 
ihren Träumen lange vorhersagen. Galenos berichtet von einem Jungen Manne, 
bei dem ein Traum von einem zu Stein gewordenen Bein eine spätere Beinläh- 
mung voraus nahm. Der bekannte Nervenarzt Möbius weinte vor einem Migräne- 
anfall regelmäßig im Schlafe.”®) 

Es gibt weitere Fälle von Vorausnahme künftiger Ereignisse im Traume, die 
verblüffen können, aber auch noch natürlicher Aufklärung zugänglich sind. auch 
wenn diese Aufklärung nicht immer restlos durchzuführen ist. August Heisler 
teilt „ein direkt erschütterndes Erlebnis“ vom März 1942 mit. .Der etwa 5 Jahre 
alte Sohn unseres Bürgermeisters — der selbst draußen im Felde steht — wacht 
nachts plätzlich auf an einem fırchtbaren Traum. Er schreit mitten in der Nacht 
heftig auf. da sein 2%jähriger kleiner Bruder in eine tiefe Grube gefallen sei. Die 
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Mutter kann ihn beruhigen, das Brüderlein liegt friedlich im Bett und schläft. Der 
kleine Schläfer wacht am nächsten Morgen besonders glücklich auf und meint zur 
Mutter: ‚Heute soll es aber nur Spaß geben‘. Um %11 Uhr morgens aber fällt er 
in einen kleinen See in Königsfeld und ertrinkt“.3%) Man kann die ganze Ange- 
legenheit mit der Bemerkung „Zufall“ abtun; noch braucht man darin bald Hell- 
sehen zu vermuten. Denn einmal verunglückt tatsächlich der Schläfer selbst, nicht 
wie im Traum der Bruder. Dann legt sich ungezwungen folgende psychologische 
Erklärung nahe. In dem Knaben geschieht am Morgen ein starker Gefühlsum- 
schlag. Zunächst die schwere Angst des nächtlichen Traumes, die durch die Auf- 
klärung der Mutter in Freude, ja — wie die morgendliche Aeußerung zeigt — 
sogar in Lustigkeit umschlägt. Anderseits können Träume, ähnlich wie hypnotische 
Befehle, in das Wachleben hineinwirken und den Jungen dazu veranlassen, über- 
mütig mit der scheinbar gebannten Gefahr des Hineinfallens in eine tiefe Grube 
zu spielen. 


Wie stark die suggestive Kraft des Traumes wirken kann, ergibt sich aus 
Tatsachen, wie etwa, daß sogar ein Arzt durch ein Suggestiv-Mittel, das ihm im 
Traumerleben gereicht wird, gesundet, oder ein Fuhrmann sich lange Zeit für 
ruiniert hält, nachdem er geträumt, er sei in ein Spiegelgeschäft eingebrochen.°) 
So ist es auch in dem angeführten Falle wahrscheinlich, daß der ertrunkene Knabe 
unter dem suggestiven Banne des umgeschlagenen Traumaffektes die Gefahr 
gesucht hat. 


Ein mystizistischer Zug im Menschen, die Sucht nach dem Geheimnisvollen, 
vor allem nach der Entschleierung der Zukunft veranlaßt den Menschen sehr oft, 
„Wahrträume“ anzunehmen, Träume also, die kommende Ereignisse guter oder 
böser Art genau voraussagen, wo genaues kritisches Zusehen ergibt, daß solche 
Beziehungen gar nicht vorliegen. Selbst gebildete Menschen kommen häufig von 
dem Banne angeblicher Ahnungen nicht los. Wenn das Thema „Traum“ in der 
Unterhaltung mit ihnen angeschlagen wird, dann ist es nur und allein die pro- 
phetische Fähigkeit des Traumes, die ihre Teilnahme erregt. Auch wissenschaft- 
liche Untersuchungen stehen zu leicht unter der affektiven Einwirkung solcher 
Ansichten, selbst auch, wenn sie negativistisch eine solche Einwirkung nicht für 
wahr haben wollen. Deshalb ist es zunächst unerläßlich, an einigen kritischen Bei- 
spielen zu zeigen, wie schnell und leicht der unberechtigte Schein einer Zukunfts- 
anmeldung im Traume entstehen kann. 


Ein Arzt berichtet: „Ich hatte folgende Traumerscheinung: Ich sah einen 
meiner besten Freunde, einen Herrn B., nachts tot in seinem Bette liegen, be- 
kleidet mit einem dunklen Beinkleid und einem weißen Hemd, das vorne am Halse 
geöffnet war. Das Gesicht des Toten war blutig, ebenso der Brustteil seines Hem- 
des; um das Totenbett standen laut weinend und wehklagend die Gattin und die 
vier Kinder des Verstorbenen. Der Traum war so lebhaft und machte einen so 
tiefen Eindruck auf mich, daß ich aufgeregt erwachte und noch einige Zeit in 
ganz wehmütiger Stimmung schlaflos in meinem Bette lag. Diesen Traum er- 
zählte ich am anderen Tage meiner Gattin, die, obwohl selbst durchaus nicht aber- 
gläubisch und vollständig auf dem Boden der Vernunft stehend, mich doch darauf 
aufmerksam machte, ich möchte meinem Freunde B. und dessen Familie nichts 
von diesem Traume mitteilen, weil diese Personen vielleicht durch solche Mittei- 
lungen sehr unangenehm berührt werden könnten. 


Ich hatte nun meinen Traum völlig vergessen, da klingelte es etwa acht Tage 
später gegen ein Uhr nachts bei mir, und ein Mitbewohner des B.schen Hauses 
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entbot mich auf Ersuchen der Frau B. zu ihrem Manne, der plötzlich onnmächtig 
geworden und hingestürzt sei. Ich erinnerte mich bei dieser Mitteilung an meinen 
Traum vor acht Tagen, ohne aber an irgendein Unheil dabei zu denken, da wei- 
rend Angaben nicht gemacht waren. Und was fand ich, als ich das Schlafzimmer 
meines Freundes betrat? Genau, und zwar bis in die kleinsten Kleinigkeiten ge- 
nau, a Bild, das ich vor acht Tagen im Traume gesehen hatte: Herr B. lag tot 
in seinem Bette, bekleidet mit einer dunklen Hose, weißem, am Halse geöffnetem 
und blutigem Hemde sowie mit blutigem Gesichte, um ihn laut jammernd und 
weinend seine Gattin und seine vier Kinder. 

Ich telephonierte nun sofort einem weiteren Freunde des Verstorbenen, einem 
Herrn L., und führte ihn bei seiner Ankunft zur Leiche des toten Freundes, mit 
dem er kurz vorher noch einige Stunden in fröhlicher Gesellschaft zusammen 
gewesen war; er brach dabei fast ohnmächtig zusammen. In derselben Nach 
nun hatte ich einen zweiten Traum, der kurze Zeit darauf in geradezu verhäng- 
nisvoller Weise in die Wirklichkeit übersetzt wurde: Ich sah diesen Herrn L. mit 
verzerrtem, blau verfärbtem Gesicht, mit verdrehten Augen und einem Apfel in 
der linken Hand, sterbend in seinem Bette liegen. Auch dieser Traum machte so 
großen Eindruck auf mich, daß ich einige Tage wiederholt daran denken mußte. 
Etwa drei Wochen danach erlitt Herr L. einen Schlaganfall, eine linksseitige Gc- 
hirnblutung, der er nach drei Tagen erlag. Kurz vor seinem Tode sah ich ihn 
noch einmal, und zwar genau in der gleichen Lage, wie ich ihn im Traume er- 
blickt hatte: mit geschwollenem, bläulich verfärbtem Gesicht und verdrehten 
Augen, schwer atmend und in der linken Hand einen Apfel haltend, der ange- 
bissen war. Wenige Stunden darauf war er tot. 

... Ich selbst war über den zweiten Traum etwas betroffen, und es be- 
durfte längeren Nachdenkens, um die dabei in Betracht kommenden Beweg- 
gründe festzustellen, was für solche Geschehnisse unbedingt notwendig ist. Beide 
Träume erklären sich nämlich bei genauem Zusehen in ganz natürlicher und 
vollständig logischer Weise ohne jeden Wunder- und Aberglauben und ohne jede 
Fähigkeit des Hellsehens. In der Nacht des ersten Traumes, als ich meinen Freund 
B. tot im Kreise seiner Familie sah, war ich mit ihm gegen Mitternacht von einer 
Gesellschaft gegangen, und wir hatten dabei mitten auf der Straße einen Betrun- 
kenen gefunden, der nur leicht mit Hose und Hemd bekleidet war. Der Mann 
war in der Trunkenheit auf das Gesicht gefallen und blutete stark aus der Stirne, 
so daß wir ihn durch einen Polizeibeamten in das Krankenhaus schaffen ließen 
Wir sprachen dann noch eine kurze Weile über einen uns beiden bekannten 
Herrn, der vor einigen Tagen plötzlich an einem Schlaganfall verstorben war, 
und in dem diesen Ereignissen folgenden Traume machte ich dann aus diesen 
drei Personen, deren Gestalten noch in meinem Unterbewußtsein vorhanden wa- 
ren, eine einzige, nämlich meinen Freund B., den ich tot in seinem Bette liegen 
sah. Die übrigen ergänzenden Zutaten, wie die Anwesenheit der Familie, ihr 
Jammern und Weinen usw., schuf dann in völlig logischer Weise als etwas, was 
bei einem solchen Vorgang üblich ist, das Unterbewußtsein hinzu. 


Auch der zweite Traum, in dem ich den Freund des Verstorbenen, den Herrn 
L., sterbend mit einem Apfel in der linken Hand im Bette liegen sah, erklärt 
sich völlig ungezwungen und ohne alle Wunderzutaten. Der Betreffende war 
nämlich schon einmal wegen eines leichten Schlaganfalles von mir behandelt 
worden und lebte schon seit längerer Zeit vegetarisch. Besonders aß er sehr gern 


Aepfel, und man konnte ihn häufig mit einem Apfel in der Hand kauend sehen 
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Es ist demnach durchaus ‚nicht wunderbar, wenn ich auch in der betreffenden 
Nacht, wo mein Geist durch die vorigen tragischen Ereignisse noch etwas erregt 
war und zum Träumen neigte, auch diesen Mann zu einer Hauptperson meines 
Traumes machte und ihm dabei alle die bezeichnenden Eigenschaften zulegte, die 
ihm auch im Leben zukamen. Eigenartig scharf arbeitet aber die seelische Tätig- 
keit auch im Unterbewußtsein: Der Mann war nämlich durch seinen Schlagan- 
fall rechts gelähmt, die Gehirnblutung saß also links (die entsprechenden Nerven- 
bahnen kreuzen sich im verlängerten Rückenmark), und die linke Körperhälfte 
war unversehrt. Ich sah deshalb auch den Kranken seinen Apfel in der linken 
Hand halten“.®2) 


Leichtgläubige Traumdeuter hätten diese beiden Fälle als Beweise für die 
prophetische Fähigkeit des Traumes gebucht. Aber die Analyse der unmittel- 
baren Situation, auf deren entscheidende Wichtigkeit wir schon wiederholt hin- 
gewiesen haben, erweist, daß der Eindruck der Zukunftsoffenbarung hier nur 
aus der geschickten Kombination des unbewußten Denkens herkommt. Keine Ein- 
zelheit liegt vor, deren Kenntnis wirklich über das natürlich Mögliche hinaus- 
geht. Gerade die Kraft des Traumes, verborgene Erinnerungen zu verwerten, 
wie seine Feinfühligkeit für organische Vorgänge vermögen auf ganz natürliche 
Weise die hohe Treffsicherheit von Träumen zu erklären. 

Zu den ohne Schwierigkeiten natürlich erklärbaren Träumen dürfte auch 
folgender Fall gehören, dessen Tatbestand ich selbst am Tatort erheben konnte. 
Am 24. Juni 1943 starb früh um 9 Uhr im Pfarrhaus von R. der Ortspfarrer im 
Alter von 69 Jahren. Am nächsten Tage zur gleichen Stunde starb sein Ver- 
treter, 44 Jahre alt. Die Oberin des dortigen Krankenhauses berichtet: „Am 28. 
Juni läutete frühmorgens vor der heiligen Messe der Pfarrhof an: ich möchte 
hinkommen. Dem Vertreter gehe es nicht gut. Als ich hinkam, saß er im Sessel, 
halb angezogen, und hatte schon einen Umschlag auf dem Herzen. Als ich ins 
Zimmer trat, sprang er auf und sagte mir: „Es geht mir wieder besser, ich werde 
Uie heilige Messe lesen“. In einem Atemzug sagte er: „Der Herr Pfarrer ist heute 
nacht bei mir gewesen. Ich schlafe nicht mehr in diesem Zimmer, ich komme zu 
Ihnen schlafen. Der Pfarrer hat mir gesagt: F., heute nacht schläfst du bei mir!“ 
Die Feier der heiligen Messe mußte er wegen erneuter Herzbsschwerden unter- 
brechen und,aus der Kirche ins Pfarrhaus zurückkehren, Er ging stramm, wir 
brauchten ihm nicht zu helfen. Als wir zur Haustür hineinkamen, schaute er 
nach dem Zimmer, in dem der Pfarrer aufgebahrt lag, und sagte: Ich sterbe, ich 
sterbe auch! Er ging ohne Hilfe die Treppe hinauf. Während ich einige seiner 
‚Anordnungen befolgte, setzte er sich hin und verschied augenblicklich.“ 

Den Traum, in dem der verstorbene Pfarrer ihm den eigenen Tod ankündigte, 
hatte er in der gleichen Form auch in der Sakristei der Kirche vor dem Beginn 
der Meßfeier dem Küster mitgeteilt. An der Tatsache kann nach meinen eige- 
nen Ermittlungen nicht gezweifelt werden. Jedoch genügen: zur Erklärung durch- 
aus die natürlichen Umstände: der Vertreter litt an einer beginnenden Herz- 
wassersucht und war kränker, als er wußte. Zudem war er sehr nervös-sensibel, 
außerordentlich beeindruckbar. So konnte das Erlebnis des Sterbens im Pfarr- 
haus mit dem aufdämmernden Ahnen des eigenen Zustandes im Traumbilde ZzU- 
sammentreffen und die Ankündigung des eigenen Todes durch den toten Pfarrer 
erzeugen. Daß man den zweiten Sarg neben den ersten in das schon vorbereitete 
Totenzimmer stellte, liegt nahe und braucht als Tatsache nicht im eigentlichen 
Sinne vorausgesehen zu sein. 
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Reicht aber — so müssen wir nun fragen — die natürliche Kombinations- 
fähigkeit des Traumlebens, die wir in der grundsätzlich gleichen Weise auch 
vom Wachleben her kennen, aus zur Erklärung aller Vorausnahmen künftiger 
Ereignisse im Traume oder aber bleibt ein ungeklärter Rest, der auf unbekannte 
Fähigkeiten hinweist? Dieser Frage müssen wir nun mit der erforderlichen Behut- 
samkeit nachgehen. 

Ein erstes Ueberschreiten der natürlichen, aus dem gewöhnlichen Wachleben 
bekannten seelischen Fähigkeiten stellt telepathische Beeindruckung 'ohne sinn- 
lich feststellbaren Kontakt dar. Zwar handelt es sich bei Telepathie um Innewer- 
den fremder Gedanken, Vorstellungen und Antriebe, nicht um ein Vorausschauen 
im eigentlichen Sinne, doch soll in diesem Abschnitt nicht nur vom eigentlichen 
Vorausschauen, sondern ganz allgemein von außersinnlichen Fähigkeiten des 
Traumlebens gehandelt werden. Lange hat sich die kritische Naturwissenschaft 
gegen die Anerkennung der Telepathie gesträubt. Unter dem Eindruck einer 
Fülle kritisch exakt gesammelten Materiales hat sie deren Tatsächlichkeit aner- 
kennen müssen. Lediglich einige Unbelehrbare, die von vornherein eine Nach- 
prüfung ablehnen, widerstreben ihr. 


Ueber telepathische Träume verdanken wir dem Italiener Ermacora wertvolle 
Experimente, die er mit großer Umsicht nach streng wissenschaftlichen Erforder- 
nissen während dreier Jahre (1892—94) an einem fünfjährigen Kinde vornahm. 
Sehr bezeichnend dabei ist, daß eine Uebertragung nicht unmittelbar durch Wort- 
suggestion gelang. Auch der Versuchsleiter selbst konnte telepathische Träume 
nicht hervorrufen. Lediglich eine Bekannte Ermacoras, deren stark unterbewuß- 
tes Seelenleben sich in Somnambulismus und automatischem Schreiben äußerte, ver- 
mochte durch Mentalsuggestion dem schlafenden Kinde Träume einzugeben, die 
Ermacora vorschrieb. Um direkte Beeinflussung unmöglich zu machen, wurde 
eine sorgfältige Kontrolle ausgeübt; die beiden beteiligten Personen schliefen 
außer Hörweite in verschiedenen Zimmern. Die Türen wurden sogar oft abge- 
sperrt und versiegelt, um eine Annäherung in der Nacht zu verhüten. 

Um ein Beispiel von den Versuchen zu geben, greife ich hier lediglich einen 
telephathischen Traum heraus: „80: P. (=das Kind) wird ein Hirte sein und Zie- 
gen zum Weiden in die Berge führen. Drei werden fehlen. Zurückkommend be- 
gegnet es einer Dame mit Schirm, himmelblau gekleidet, die sagt, daß die drei 
Ziegen in den Fluß fielen. — S. M. (—die sendende Bekannte) erfuhr das Pro- 
gramm im Bett, da sie leidend war. Sie sah P. nicht mehr, da das Kind bereits 
in einem anderen Zimmer zu Bett lag. E. übergab P. gleich der Aufsicht von Mt., 
die bei ihm schlief, nachdem sie das Zimmer abgesperrt hatte. Erfolg vollkom- 
men, in allen Einzelheiten, nur sagte P. nicht, es war ‚ein Hirte‘, sondern es ging 
in einen hochgelegenen Ort mit einem Stock in der Hand und hatte viele Hunde 
mit Hörnern bei sich“. Worauf Mt., der das Kind den Traum anvertraute und die 
selbst nicht eingeweiht war, bemerkte: „Die Hunde haben aber doch nicht Hör- 
ner; das waren sicher die Ohren.“ Das Kind aber beharrte dabei: „Nein es waren 
richtige Hörner!“ Gerade der letzte Umstand ist sehr beweisend: das Kind kannte 
keine Schafe und sah sie für Hunde an. Es werden — wie aus’ vielen anderen 
Beispielen hervorgeht — visuelle Bilder suggeriert, Bilder, die es häufig gar nicht 
versteht, deshalb falsch deutet. Es liegen also nicht Ideen zugrunde, die dem 
Kinde mündlich hätten mitgeteilt sein können und: die es dann in die Bilder des 
eigenen Phantasieschatzes übersetzte. 

Die Erfolge der Versuche waren überraschend gut. Von 100 Versuchen waren 
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54 volle und 21 halbe Treffer. Nieten nur 25, wobei noch 21 Nieten wegen beson- 
ders ungünstiger Bedingungen vorauszusehen waren.?®) 


Wenn wir auch die Form der Uebertragung seelischer Inhalte von einer Per- 
son zur anderen ohne direkte Sinnesvermittlung noch nicht kennen, so ist die 
Tatsache solcher telepathischer Uebertragung heute nicht mehr zu bestreiten. 
Den Nachweis im einzelnen und die Sicherstelling gegen mögliche Einwände kön- 
nen wir hier nicht bringen. Jedenfalls ist es begreiflich, daß vor allem Menschen 
in Todesnot bis in die untersten Regionen ihres Seelenlebens erschüttert werden 
und mit der äußersten Kraft der Sehnsucht an Menschen denken, von denen sie 
scheiden müssen. Die Kraft dieses letzten Wunsches mag dann telepathisch den 
anderen erregen, auch wenn dieser räumlich weit entfernt ist. So mögen wohl die 
häufig mitgeteilten Todesanmeldungen zu verstehen sein; ihre Tatsächlichkeit kann 
häufig sichergestellt werden, so daß vernünftige Zweifel verstummen müssen. 


Lediglich ein Beispiel für die Unsumme ähnlicher Berichte möge hier seine 
Stelle finden. Der bekannte Afrikaforscher Henry M. Stanley befand sich am 16. 
April 1862 als Soldat in Amerika nach Beeridigung des Morgendienstes bei einer 
Gruppe kartenspielender Kameraden. „Ich tauschte einige Bemerkungen mit ihm 
(einem Freund) über die kartenspielenden Gruppen uns gegenüber aus, als ich 
plötzlich einen leichten Schlag im Nacken verspürte und sogleich das Bewußtsein 
verlor. Im nächsten Augenblick erblickte ich deutlich das Dorf Tremeirchon (in 
England!) und die grünen Hügelhänge von Hiradogg vor mir, während mir zu- 
mute war, als schwebe ich über die krähenbevölkerten Wälder von Brybelia 
immer näher darauf zu. Da glitt ich auch schon in das Schlafzimmer meiner Tanie 
Mary. Meine Tante lag im Bett und war offenbar auf den Tod krank. Ich stellte 
mich neben das Bett, sah mich den Kopf hinunterbeugen und mich ihren erster- 
benden Worten lauschen, die voller Bedauern klangen, voller Reue und Gewis- 
sensbisse, daß sie nicht so freundlich zu mir gewesen wäre, wie sie hätte sein 
sollen, oder wie sie es so gern gewesen wäre! Darauf hörte ich den Knaben sa- 
gen: ‚Ich glaube es dir, Tante. Es ist weder deine noch meine Schuld. Du warsi 
gütig und freundlich zu mir; ich wußte wohl, daß du gern noch freundlicher ge- 
wesen wärest; aber es war so bestimmt, du solltest so sein, wie du warst. Auch 
ich habe mich inbrünstig gesehnt, dich recht lieb zu haben, aber ich scneute mich, 
davon zu sprechen, aus Furcht, du könntest mich zurückstoßen oder etwas Krän- 
kendes entgegnen. Ich fühle, daß wir in dem Sinne voneinander Abschied nehmen. 
Darum brauchen wir nichts zu bedauern. Du hast deine Pflicht gegen mich getan 
und hattest selber Kinder, die deine ganze Sorge in Anspruch nahmen. Was. mir 
seitdem zugestoßen ist, war mir vom Schicksal bestimmt. — Lebewohl!‘ — 


Ich streckte meine Hand aus und fühlte den Druck der langen, hageren Hand 
der sterbenden Frau, hörte ‚Lebewohl!‘ murmeln und erwachte unmittelbar 
darauf. Mir war, als habe ich das alles erlebt und nur dabei die Augen zugehabt. 
Ich kauerte noch in derselben zurückgelehnten Haltung, die Gruppen gegenüber 
waren noch in ihr Spiel vertieft, und auch Wilkes saß wie vorher neben mir. 
Nichts war verändert. Ich fragte: ‚Was war das?‘ ‚Was soll denn sein?‘ -— ant- 
wortete er. ‚Was willst du denn? Du hast ja gerade eben noch mit mir gespro- 
chen!‘ ‚Oh, ich dächte, ich hätte eine ganze Weile geschlafen!‘ Am nächsten Tag. 
den 17. April 1862, starb meine Tante Mary in Fynnon Benno! ....... Jene 
Totenbettvision, die sich über 4500 Meilen räumlicher Entfernung Herüber, auf 


dem Grunde meiner Seele widerspiegelte, ist solch ein 


wundersames My- 
sterium.®°) 
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Noch setzt die telepathische Vermittlung einen Träger voraus, in dem die 
vermittelten Gedanken und Antriebe vorhanden sind, so daß sie von da auf ein 
iremdes Seelenleben übertragen werden können. Eine solche Uebertragung fremd- 
seelischer Gegebenheiten ohne Vermittlung der bekannten Sinne ist der eigent- 
liche Inhalt des Begriffes „Telepathie‘“. Die Tatsächlichkeit telepathischer Er- 
scheinungen, auch wenn sie ganz selten sicher feststellbar sind, ist nicht mehr zu leug- 
nen. Einen Schritt weiter führt die Frage nach der Möglichkeit des Hellsehens. 
Beim Hellsehen im eigentlichen Sinne fällt ıder Ueberträger des Seelenlebens 
aus, weshalb wir Hellsehen „als Wahrnehmung eines objektiven, keinem Wesen 
bekannten Sachverhaltes ohne Vermittlung der Sinne“ (Bender) streng von Te- 
lepathie trennen und beides sauber auseinanderhalten müssen. Ist solches Hell- 
sehen zunächst von etwas räumlich Entferntem und Unbekanntem, dann weiterhin 
von etwas zeitlich Entferntem und Unbekanntem, sei es von etwas Vergangenem 
oder etwas Zukünftigem möglich? Diese Fragen scheinen auf den ersten Augen- 
blick wissenschaftlich nicht beantwortbar zu sein. Dennoch ist zu ihrer Beant- 
wortung bereits eine Reihe von Untersuchungen angestellt worden, die schon 
eine gewisse Klärung gebracht haben, wenngleich dieses überaus schwierige und 
heikle Thema noch weiterer sehr sorgfältiger Bearbeitung bedarf. 


Immerhin handelt es sich nicht mehr um ein Nebelreich, wo man mit gleich 
guten Gründen das eine wie das andere behaupten kann. Seitdem der franzö- 
sische Physiologe Charles Richet®) im Jahre 1888 die ersten Hellsehversuche im 
eigentlichen Sinne unternahm — gewissenhafte Untersuchungen über Telepathie 
gab es bereits viel früher — sind mehrere Forschungen über dieses Thema er- 
schienen. Jedoch, weil es sich hier um ein Gebiet handelt, das noch nicht eben- 
bürtig im Kreise echt wissenschaftlicher Disziplinen galt, wurden sie vielfach 
von vornherein ohne Prüfung schroff abgelehnt. Aus diesem Grunde blieben sie 
vereinzelt, ohne daß ein in wissenschaftlichen Fragen sonst üblicher kontinuier- 
licher Fortschritt erfolgen konnte. Die meisten Forscher, die auf diesem Gebiete 
experimentelle Versuche unternahmen, sahen sich gezwungen, durch Häufung 
von Tatsachen außersinnlicher Wahrnehmung die Berechtigung ihrer Forscher- 
tätigkeit zu erbringen. Sie erschöpften dabei ihre Kräfte, ohne zu einer fortschrei- 
tenden Klärung der Fragestellung sowie einer kritischen Durchleuchtung der 
methodischen Vorbedingungen zu gelangen. Ganz bedeutend wird die exakte Un- 
tersuchung noch durch einen besonderen Umstand erschwert. Die in Frage stehen- 
den Erscheinungen sind nicht alltäglich, sondern: liegen in tiefem Schatten, ge- 
schehen nur äußerst selten und treten auch nicht regelmäßig auf, so daß diese 
Erscheinungen für gewöhnlich nicht — wie es etwa bei physikalischen Versuchen 
der Fall ist — zu jeder Zeit und beliebig oft künstlich hervorgerufen und be- 
obachtet werden können. Inzwischen haben sich diese Erscheinungen den Zugang 
zu den Universitäts-Instituten errkämpft, so daß sie also jetzt als amtlich zugelassen 
gelten und der Autor einer solchen Untersuchung nicht mehr von vornherein ver- 
dächtig ist. Vor allem sind hier zwei Arbeiten zu nennen. Eine breit angelegte, 
auf umfangreichen Versuchen aufbauende Arbeit entstammt dem Psychologischen 
Institut der Duke University (North Carolina) unter Leitung von Mc Dougall; ihr 
Verfasser ist J. B. Rhine*). Einen deutschen „Beitrag zur Untersuchung des ‚räum- 
lichen Hellsehens‘ mit Laboratoriumsmethoden“ aus der Schule von Jaensch ver- 
danken wir H. Bender‘). Dieser Beitrag ist freilich viel bescheidener als die 90 000 
Versuche umfassende Arbeit Rhines. Zudem zeigt er nebenbei, daß die kritischen 
Sicherungen, die die bekannte englische Gesellschaft zur Untersuchung okkulter 
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psychologischer Erscheinungen ihrerseits vornimmt, viel strenger sind, als wie 
sie in unseren psychologischen Laboratorien gehandhabt werden°*). 

Benders Hellsehversuche beziehen sich nur auf eine einzige geeignete Per- 
sönlichkeit. Entscheidender Wert bei den Versuchen mußte darauf gelegt werden, 
daß die gefragten Dinge, bei denen die Hellsehfähigkeit erprobt wurde, niemand, 
auch nicht der Versuchsleiter, kannte. Sonst wäre bei treffenden Antworten tele- 
pathische Uebertragung möglich gewesen. Das Ergebnis ist eindeutig bejahend: Es 
gibt eine außersinnliche Wahrnehmung, für die wir keine der üblichen Sinnes- 
reize verantwortlich machen können. Das Entstehen dieser außersinnlichen Wahr- 
nehmungen zeigt deutlich Anklänge an die Vorgänge des Sehens. Ihren Ursprung 
haben die Hellsehbilder wohl in einer unterbewußten seelischen Schicht. 

Darf so Has räumliche Hellsehen als gesichert gelten, so ist von da noch eine 
tiefe Kluft zum zeitlich vorausnehmenden Hellsehen hin. 


Ist der uralte Glaube der Menschheit, wie er’ von Cyrus d. Ä., Aeschylos, 
Marc Aurel, Pythagoras, Platon ausgesprochen wurde, daß die Seele nicht nur mit 
den Augen ihrer Sinne zu sehen, sondern besonders im Traum Künftiges vor- 
auszusehen vermöge, eine Illusion und Selbsttäuschung oder aber läßt er sich 
durch Tatsachen belegen? So fremd uns telepathische Erscheinungen auf den 
ersten Anschein anmuten, so kann sich unser Geist doch an solche Tatsachen ge- 
wöhnen. Wenngleich es sich um außergewöhnliche Dinge handelt, so läßt sich 
doch noch ein Analogon zu den Sinneswahrnehmungen denken. Das fällt beim 
Hellsehen im eigentlichen Sinne völlig weg. Das Vorausschauen des Künftigen in 
seinen konkreten zufälligen Einzelheiten ist etwas, was den Zusammenhang der 
natürlichen Erkenntniskräfte so durchbricht und übersteigt, daß es uns auch bei 
längerem Sichbefassen mit dem Gebiet unbegreiflich bleibt, weil es uns an den 
Rand letzter Probleme stellt, die wir nicht zu lösen vermögen. Es fehlen uns 
Vorstellungen auch nur von Möglichkeiten, die uns wenigstens durch Hypothesen 
die uns entgegenstarrenden Klüfte überbrücken ließen. Hellsehen als eigentliches 
Vorausschauen dünkt uns übermenschliches Wissen, in höchster Vollendung wäre 
es Allwissenheit. 

Wir werden damit vor die schwierigen Fragen nach dem Wesen von Zeit und 
Raum, wie der innergeschöpflichen Verursachung gestellt. Ist alles Geschehen 
in der Welt so notwendig und eindeutig auseinander ableitbar, daß jede, auch die 
zufälligste Kleinigkeit unbedingt aus den vergangenen Konstellationen heraus- 
wächst, ist also alles Künftige schon irgendwie in der Gegenwart aktuell da, auch 
wenn es wegen der Schwäche unseres gewöhnlichen Geistes nicht wahrgenommen 
werden kann? Oder aber verlangt nicht schon die Tatsache der menschlichen 
Freiheit einen Spielraum des Irrationalen, das nie ganz errechenbar ist? Gibt es 
nicht eine Fülle von nebensächlichen Einzelheiten, die sowohl so wie anders sein 
könnten? Läßt sich echtes Vorausschauen überhaupt noch mit den natürlichen 
Kräften der menschlichen Seele vereinbaren, oder überschreitet es nicht, wenn 
es als Tatsache erwiesen ist, bereits den Bereich alles Geschöpflichen und zwingt 
uns zur Annahme eines unmittelbaren, außerordentlichen Eingriffes Gottes? Die 
damit auftauchenden Fragen philosophisch-theologischer Art sind viel erörtert 
worden, lassen aber keinen uns restlos befriedigenden Abschluß zu, weil die Dinge, 
um die es eben hier geht, uns nicht völlig durchdringbar sind. Wir begnügen uns 
deshalb hier mit einem kurzen Referat über den Stand der exakten Forschung. 

Einer der schärfsten Kritiker alles Okkulten ist Lehmann. Sehr bezeichnend 
ist es, daß auch er zugeben muß°®), daß man mit Hilfe der Telepathie keineswegs 
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alle Tatsachen erklären könne. „Unbestreitbare Tatsachen liegen dem Glauben 
an prophetische Gaben zugrunde, und eine Reihe von Fällen bleibt übrig, in 
denen man, selbst bei sorgfältigster Untersuchung, nicht konstatieren kann, wie 
der Hellseher zu seinem Wissen gekommen ist.“ Bei manchen prophetischen Träu- 
men sei das der Fall, „weil der Träumende nicht auf natürlichem Wege erfahren 
haben kann, wovon et träumte und es sich später doch als richtig erwiesen hat. 
Auch aus spiritistischen Sitzungen liegen zahlreiche Berichte über unerklärliche 
Weissagungen vor, die sich als richtig erwiesen haben“. Und doch schreibt er 
diese Tatsachen lediglich dem „Zufall“ zu, denn „einem Menschen die Gabe des 
Hellsehens beizulegen, ist reiner Unsinn“. Mit diesem Urteil sollte man indes 
sehr vorsichtig sein. Noch ist der Zufall der „Gott der Narren“, die sich weigern, 
weiterzudringen, wo ein solches Weiterschreiten geboten ist, freilich auch in 
Dunkelheiten hineinführt. 

Es bedeutet eine völlig unbefriedigende Gewaltsamkeit, etwa folgenden Fall 
mit „Zufall“ abtun zu wollen. „Ein Mann, der sich bisher bester Gesundheit er- 
freute, wurde in seiner Wohnung von einem jähen Schwächeanfall gepackt. Der 
schnell herbeigerufene Arzt hielt den Zustand für so ernst, daß er die Frau des 
Erkrankten veranlaßte, die beiden Söhne herbeizurufen. Von den Söhnen, zwei 
Primanern, befand sich der eine in der Schule, während der andere in der Woh- 
nung eines Kameraden ein Musikstück für eine bevorstehende Veranstaltung ein- 
übte. Auf den dringenden Anruf der Mutter hin versuchten beide so schnell wie 
möglich nach Hause zu gelangen. Der eine borgte sich ein Rad; während der 
andere von einem Freund im Auto nach Hause gefahren wurde. Zufällig bogen 
die Brüder aus entgegengesetzter Richtung in die Straße ein, in der die Wohnung 
ihrer Eltern lag, und stießen hierbei so unglücklich zusammen, daß beide auf der 
Stelle tot waren. Als die verunglückten Söhne in das Haus der Eltern gebracht 
wurden, rührte die Mutter der Schlag. Der Vater, der Gattin und Söhne an einem 
Tage verlor und durch seinen Schwächeanfall den Anlaß zu der verhängnisvollen 
Reihe von Unglücken gab, gesundete schnell wieder, gerade so, als ob die Natur 
ihn nur als Figur in einem Trauerspiel gebraucht hätte. Die entsetzliche Anein- 
anderreihung wird in ihrer ursächlichen Folge erst vollends geheimnisvoll, wenn 
man erfährt, was Menschen, die der betreffenden Familie näherstanden, schon 
vor dem Eintritt der Ereignisse wußten. Die Mutter, die aus der Lüneburger Heide 
gebürtig war, hatte geträumt, daß ihre Söhne durch einen Fahrradunfall umkom- 
men und mit ihr am gleichen Tage sterben würden. Sie hatte deshalb ihre Söhne 
gebeten, die Fahrräder zu verkaufen, was diese auch taten, weniger, weil sie den 
Ahnungen glaubten, als zur Beruhigung ihrer Mutter“.’°) Eine Bestätigung über 
diesen Bericht hinaus konnte ich nicht erhalten. 

Auch Schopenhauer berichtet von einem selbst erlebten Fall eines hellseheri- 
schen Traumes, dessen Ausdeutung wir allerdings ablehnen. „Endlich aber wer- 
den auch andere, mitunter ziemlich geringfügige Begebenheiten von einigen Men- 
schen haarklein vorhergeträumt, wovon ich selbst durch eine unzweideutige Er- 
fahrung mich überzeugt habe. Ich will diese hersetzen, darin zugleich die strenge 
Notwendigkeit alles Geschehenden, selbst des allerzufälligsten, in das hellste 
Licht stellt. An einem Morgen schrieb ich mit großem Eifer einen langen und für 
mich sehr wichtigen englischen Geschäftsbrief. Als ich die dritte Seite fertig hatte, 
ergriff ich statt des Streusandes das Tintenfaß und goß es über den Brief aus: 
vom Pult floß die Tinte auf den Erdboden. Die auf mein Schellen herbeigekom- 
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mene Magd holte einen Eimer Wasser und scheuerte damit den Fußboden, damit 
die Flecke nicht eindrängen. Während dieser Arbeit sagte sie zu mir: ‚Mir hat 
diese Nacht geträumt, daß ich hier Tintenflecke aus dem Fußboden ausriebe‘. Wo- 
rauf ich: ‚Das ist nicht wahr‘. Sie wiederum: ‚Es ist wahr, und ich habe es nach 
dem Erwachen der anderen mit mir zusammenschlafenden Magd erzählt‘. — Jetzt 
kommt zufällig diese andere Magd, etwa 17 Jahre alt, herein, die scheuernde abzu- 
rufen. Ich trete der Eintretenden entgegen und frage: ‚Was hat der da diese Nacht 
geträumt?‘ — Antwort: ‚Das weiß ich nicht‘. Ich wiederum? ‚Doch! sie hat es dir 
ja beim Erwachen erzählt‘. — Die junge Magd: ‚Ach ja, ihr hatte geträumt, daß sie 
hier Tintenflecke aus dem Fußboden reiben würde‘. — Diese Geschichte, welche, da 
ich mich für die genaue Wahrheit derselben verbürge, die theorematische Träume 
außer Zweifel setzt, ist nicht minder dadurch merkwürdig, daß das Vorherge- 
träumte die Wirkung einer Handlung war, die man unwillkürlich nennen könnte, 
sofern ich sie ganz und gar gegen meine Absicht vollzog und sie von einem ganz 
kleinen Fehlgriff meiner Hand abhing: dennoch war diese Handlung so strenge 
notwendig und unausbleiblich vorherbestimmt, daß ihre Wirkung mehrere Stun- 
den vorher als Traum im Bewußtsein eines anderen dastand. Hier sieht man aufs 
deutlichste die Wahrheit meines Satzes: ‚Alles, was geschieht, geschieht not- 
wendig‘.‘“?1) 

Noch steht die Forschung über Hellsehen in ihren Anfängen. Eine kritische 
und besonnene Uebersicht über Fragestand und gesicherte Tatsachen enthält F. 
Mosers Werk über den Okkultismus. Noch kann man kaum von experimentellen 
Untersuchungen sprechen. Es kommt auf die sorgfältige Feststellung der seltenen 
und außerordentlichen Fälle an. Um Voraussehen künftiger Ereignisse kann es 
sich im eigentlichen Sinne nur dann handeln, wenn die künftigen Ereignisse nicht 
im Bereich der natürlichen Komwinationsfähigkeit liegen, vielmehr Bilder mit einer 
Menge nachprüfbarer Einzelheiten vorliegen, deren Sinn vor Eintritt des Ereig- 
nisses unverstandlich bleibt. Mit der Menge zufälliger, nicht kombinierbarer, ja 
unverständlicher Einzelheiten wächst die Gewähr für echtes Hellsehen. Entschei- 
dend ist natürlich, daß der Bericht über die geträumten Einzelheiten aus der Zeit 
vor dem Ereignis stammt und nachträglich sorgfältig geprüft wird, ob alle Einzel- 
heiten tatsächlich eingetroffen sind. 


Aus meinem eigenen Beobachtungskreis kann ich lediglich eine einzige in 
Frage kommende Erscheinung berichten. Etwa zur gleichen Zeit (28. Februar 
1941) als in einer Pfarrkirche (Brieg, Bez. Breslau) der Pfarrer bei einer Abend- 
predigt sterbend zusammenbrach, saß eine in ihren Angaben durchaus zuver- 
lässige Frau zu Hause in leichtem Dösen und sah einen Leichenzug einen außer- 
gewöhnlichen Weg über den Ring nehmen. Sie vermochte dem Traumgesicht je- 
doch nicht zu entnehmen, um welche Persönlichkeit es sich bei dem Leichenzug 
handelte. Tatsächlich nahm wenige Tage später der Leichenzug des verstorbenen 
Pfarrers — ohne daß die einfache Frau aus dem Volke den geringsten Einfluß 
darauf ausüben konnte, ja ohne daß ihr Traum bekannt geworden war — aus 
besonderen Gründen diesen für die Stadt außergewöhnlichen Weg. Zur Erklarung 
kommt eine telepathische Beeinflussung von Seiten des sterbenden Pfarrers, die 
dann kombinatorisch weiter ausgebaut worden wäre, nicht in Frage, weil es sich 
hier um etwas handelt, was der Sterbende nicht wissen konnte. „Hellsehen“ scheinı 
vorzuliegen. Freilich die konkrete Angabe des Leichenzuges „über den Ring“ ist 
hier etwas Vereinzeltes, hat deshalb zu wenig Beweiskraft. Der „Zufall“ ist nicht 
eindeutig genug ausgeschlossen. 


Der Traum 363 


Anders ist es jedoch mit einem Erlebnis, das Wilhelm Moock in einer Studie 
über das Hellsehen aus eigener Erfahrung berichtet. 


„In der Familie meiner Mutter war das zweite Gesicht, bei einzelnen Mit- 
gliedern äußerst stark, ausgebildet. Ein Vetter von ihr wurde zuweilen des Nachts 
von unheimlicher innerer Gewalt gezwungen, an Leichen- und Hochzeitszügen 
teilzunehmen, die erst in Zukunft stattfanden. Sie selbst aber hatte neben vielen 
anderen das folgende Gesicht. Sie erzählte uns eines Tages einen Traum. Zum 
Verständnis schicke ich folgendes voraus: Meine Eltern waren im Jahre 1889 nach 
dem Orte A. gezogen. Sie waren dort völlig fremd und hatten keinerlei Bekannte. 
Der Traum spielte etwa im Jahre 1894, jedenfalls geraume Zeit vor dem erschau- 
ten Ereignis. Diese Tatsache ist gewiß. Von den dem Ereignis zugrunde liegen- 
den Tatsachen, soweit sie der Vergangenheit angehörten, hatten wir vorher nie 
etwas gehört. Sie erzählte also: ‚Ich sah eine ‚Beerdigung‘ vom Bahnhof kommen. 
Es war eine katholische. Unser (katholischer) Pastor ging mit, der Sarg war ein 
Kindersarg, aber merkwürdig breit. Die Kerzen hatten schwarze Flore. Hinterher 
singen viel Eisenbahnbeamte in Uniform. Nun erhoben wir Kinder (oder ich allein, 
ich erinnere mich nicht mehr) Einwände gegen die Möglichkeit des Wahrwerdens 
dieses Traumes. Daß der Kindersarg so breit war, konnte ja daran liegen, daß 
zwei Kinder darin lagen. Darüber wußte sie nichts zu sagen. Sie wehrte sich 
aber gegen eine Kinderbeerdigung überhaupt, weil sie die schwarzen Flore ge- 
sehen hatte. Kinderbeerdigungen aber zeigten bei uns nur weiße Flore. Auch wies 
sie auf die vielen Beamten, die kaum einem Kindersarge gefolgt wären. Wir 
wandten jetzt ein, daß unser Haus das letzte vor dem Bahnhof, aber völlig pro- 
testantisch bewohnt sei, also könne keine katholische Beerdigung vom Bahnhof 
kommen. Darauf sagte sie nichts weiter. Die Sache geriet in Vergessenheit. Län- 
gere Zeit danach, leider weiß ich nicht mehr, ob nur wenige Monate oder ein Jahr, 
brachte ich die Nachricht mit nach Hause, daß in einem Tannendickicht ein Skelett 
gefunden sei. Nachforschungen ergaben aus den Initialen eines Taschenfeuerzeu- 
ges, daß es sich um einen vor zehn Jahren verschollenen Eisenbahnbeamten 
handle. Die Ueberreste wurden gesammelt und in einem kleinen, vom Dorf- 
schreiner gezimmerten Sarge, „einem breiten Kindersarg“, im Gepäckraum des 
Bahnhofes aufgebahrt. Die sehr weit von jener Gegend entfernt wohnenden An- 
verwandten wurden benachrichtigt und erkannten Taschentuch und Feuerzeug als 
Eigentum des vermißten Angehörigen an. Der katholische Pfarrer verweigerte 
pflichtgemäß zunächst die Beerdigung des Selbstmörders, so daß die Ueberreste 
im Gepäckraume für eine eventuelle Ueberführung nach einem anderen Orte auf- 
gebahrt wurden. Dann aber wurde, da der aus dem Leben Geschiedene nachweis- 
lich im französischen Kriege einen Kopfschuß bekommen und wiederholt Schwer- 
mutsanfälle gezeigt hatte, die Beerdigung von der kirchlichen Behörde gestattet, 
und es spielte sich nun alles genau so ab, wie meine Mutter es im ‚Traum‘ ge- 
sehen hatte. Erst einige Zeit später kam ihr dieses selber zum Bewußtsein, in- 
dem sie ganz überrascht sagte: ‚Nun seht einmal, das ist doch alles genau so, wie 
ich es damals geträumt hatte.‘ 

Hier sind fast alle Einzelheiten in sich unwahrscheinlich. Nur eine eigentüm- 
liche Konstellation konnte sie in ihrer Gesamtheit zusammenbringen. Man denke 
nur an die Abhängigkeit des katholischen Begräbnisses von der Entscheidung der 
bischöflichen Behörde, die ganz gegen das Volkserwarten ausfiel. Und wenn man 
auch für jede Einzelheit gesondert einen logischen Prozeß rein kausaler Ver- 
knüpfung herausklügeln wollte, für alle Einzelheiten zusammen würde das 
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etwas so Unwahrscheinliches darstellen, daß fast jede andere Erklärung besser ist 
als eine auf solche Unwahrscheinlichkeiten aufgebaute. Immerhin, wie sehr auch 
uns persönlich dieser Fall überzeugt, geben wir zu, daß er nicht ausreichen würde 
für eine wissenschaftliche und allgemeingültige Statuierung, da die intimsten Ein- 
zelheiten dieses Erlebnisses wohl mit ihrer Ueberzeugungskraft in mein Bewußt- 
sein eingegangen sind, aber vielleicht nicht hinreichend greifbar und formulier- 
bar sind, um dieselbe Ueberzeugung bei anderen hervorzurufen. Ich kann eben 
nur einzelne Züge mitteilen, während ich doch das Ganze erlebt habe. 02 

Betrachten wir unbefangen diesen seltsamen Traum und seine verblüffende 
Verwirklichung, so müssen wir bei diesem offensichtlichen Fall von Hellsehen 
doch zugleich feststellen: hier liegt keine religiös belangvolle Angelegenheit vor, 
die einen Eingriff Gottes annehmen ließe, Schon von diesem ‘Gesichtspunkt aus, 
der auf .die allermeisten Fälle von Hellsehen zutrifft, ist die Ansicht abzulehnen, 
daß echtes Hellsehen etwas im eigentlichen Sinne Uebernatürliches wäre. Es muß 
also den natürlichen Kräften der Menschenseele eine außergewöhnliche Fähigkeit 
dafür innewohnen, die freilich nur äußerst selten zutage tritt. 

Ein Traum von weltgeschichtlicher Bedeutung, der der Kritik standgehalten 
hat, möge zum Schluß wiedergegeben sein, Bischof Dr. Josef Lanyi von Groß- 
wardein war Lehrer des 1914 ermordeten Erzherzogs Franz Ferdinand gewesen 
und stand auch nachher mit diesem in freundschaftlichen Beziehungen. Ein hell- 
seherischer Traum kündete ihm die Ermordung des einstigen Schülers an. Die 
Niederschrift des Traumes erfolgte am Morgen des Unglückstages vor dem Ereig- 
nis selbst. „Am 28. Juni 1914, %4 Uhr früh, erwachte ich aus einem schrecklichen 
Traum. Mir träumte, daß ich in den Morgenstunden an meinen Schreibtisch ging, 
um die eingelangte Post durchzusehen. Ganz oben lag ein Brief mit schwarzen 
Rändern, schwarzem Siegel und dem Wappen des-Erzherzogs. Sofort erkannte ich 
dessen Schrift. Ich öffnete und sah am Kopf des: Briefpapiers in himmelblauem 
Ton ein Bild wie auf Ansichtskarten, welches eine Straße und eine enge Gasse 
darstellte. Die Hoheiten saßen in einem Automobil; ihnen gegenüber ein General, 
neben ‘dem Chauffeur ein Offizier. Auf beiden Seiten der Straße eine Menschen- 
menge. Zwei junge Burschen springen hervor und schießen auf die Hoheiten. Der 
Text des Briefes ist wörtlich derselbe, wie ich ihn im Traume gesehen: ‚Euer bi- 
schöfliche Gnaden! Lieber Doktor Lanyi! Teile Ihnen hiermit mit, daß ich heute 
mit meiner Frau in Serajewo als Opfer eines Meuchelmordes falle. Wir empfeh- 
len uns ihren frommen Gebeten ...,. Herzlichst grüßt Sie Ihr Erzherzog Franz, 
Serajewo, 28. Juni 1914, 1,4 Uhr morgens‘. Zitternd und in Tränen aufgelöst, sprang 
ich aus dem Bett, sah auf die Uhr, die 44 Uhr zeigte. Ich eilte sofort zum Schreib- 
tisch, schrieb nieder, was ich im Traum gelesen und gesehen hatte. Beim Nieder- 
schreiben behielt ich sogar die Form einiger Buchstaben, wie sie vom Erzherzog 
niedergeschrieben waren, bei. — Mein Diener trat denselben Morgen %6 Uhr in 
mein Arbeitszimmer ein, sah mich blaß dasitzen und den Rosenkranz beten. Er 
fragte, ob ich krank sei. Ich sagte: ‚Rufen Sie sofort meine Mutter und den Gast, 
ich will gleich die Messe für die Hoheiten lesen, denn ich hatte einen schreck- 
lichen Traum. Dann ging ich mit ihnen in die Hauskapelle. Der Tag verging in 
Angst und Bangen, bis ein Telegramm um %4 Uhr die Nachricht von der Ermor- 
dung brachte‘.?3) 

J. Jezower®*) meint Unstimmigkeiten in Einzelheiten zwischen Traum und 
Wirklichkeit feststellen zu können. Sie dürften aber aus der summarischen Dar- 
stellung des Traumberichtes zu verstehen sein. Die „Wiener Reichspost“ (vom 2. 
X. 1931) brachte folgende Erklärung: 
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„Als ich (der Berichterstatter K.) das letztemal Gelegenheit hatte, mit dem 
Verstorbenen zu sprechen, beschäftigte sich unser Gespräch auch mit der Ermor- 
dung des Thronfolgers ... Ich fragte den Bischof über eine in jenen Tagen 
erschienene Blättermeldung, die von einem Traumgesichte erzählte, in dem er 
die Ermordung des Thronfolgers vorausgesehen habe. Der Bischof erzählte mir: 
(Folgt die bekannte Darstellung). Neu ist die folgende Ergänzung: ‚Des weiteren 
erzählte der Bischof, daß er nach Erwachen aus seinem Traum und dessen schrift- 
licher Niederlegung auch eine Skizze über das Bild und über die Ermordung, wie 
er sie gesehen hat, entworfen habe in dem Gefühl, es müsse mit dem Traumge- 
sicht eine besondere Bewandtnis haben. Noch im Laufe des Vormittags des 28. 
Juni ließ er seine Aufzeichnungen durch zwei Zeugen unterfertigen und faßte 
hierauf einen Brief über diesen Traum an seinen Bruder, Jesuitenpater Eduard 
Lanyi ab, dem er ebenfalls eine Skizze der Gasse, des Autos, der Volksmenge und 
des Mörders im Augenblick, wie er auf das Auto sprang und die tödlichen 
Schüsse abfeuerte, beilegte. Die Dispositionen dieser Zeichnung stimmten mit der 
photographischen Aufnahme, die von der Presse nach einigen Tagen gebracht 
wurde, vollkommen überein.‘ Der Bischof starb am 28. September 1931 in Buda- 
pest. Er war von 1900 bis 1906 ungarischer Lehrer des Thronfolgers gewesen, von 
dem er wegen seiner tiefen Frömmigkeit und wegen seiner mannhaften Offenheit 
aufrichtig und wie wenige Menschen geschätzt wurde.“ 


Der auch als Schriftsteller bekannt gewordene Schriftleiter Bruno Grabinsky 
versicherte mir persönlich, sich unmittelbar an den genannten Bruder des Bischafs 
gewandt zu haben, der die Angaben voll bestätigte. 


Mithin liegt kein Grund vor, an diesem Bericht zu zweifeln. Weder an der Au- 
thentizität des Berichtes, noch an der Tatsache kann gezweifelt werden, daß der 
Traum sofort nach Erwachen vom Bischof niedergeschrieben und innerhalb zwei 
Stunden drei Personen mitgeteilt wurde. Zwar lag ein Attentat — man könnte 
sagen — in der Luft. Aber die genaue Zeitangabe der künftigen Ermordung, die 
verschiedenen klar und bestimmt angegebenen sowie auch eingetroffenen Einzel- 
heiten lassen nur auf eine Deutung zu: Hellsehen in die Zukunft. „Um darüber 
ins klare zu kommen, muß man sich vergegenwärtigen, unter wieviel Formen das 
Attentat hätte ausgeführt werden können: unterwegs nach Serajewo, auf der Rat- 
haustreppe, vier Personen statt drei, ein Opfer statt zwei usw. Die Erklärung als 
einfacher Angsttraum versagt jedenfalls. Doch auch Telepathie genügt durchaus 
nicht. So ist tatsächlich dieser weltgeschichtliche: Traum ein... erschütternder 
Beweis für die Existenz der Prophetie, wie er nicht besser gedacht werden könnte“ 
(Moser).??) 


Als Ergebnis unserer kurzen Sichtung des gegenwärtigen Standes der Frage 
und des erreichbaren Beweismateriales ist mithin festzuhalten, daß in der mensch- 
lichen Seele Fähigkeiten vorhanden sind, die weit das Maß des Gewöhnlichen über- 
schreiten, so außerordentlich sind, daß man vielfach lieber geneigt ist, feststehende 
Tatsachen zu leugnen, als dem völlig Ungewohnten sich zu beugen. Freilich sind 
diese Fähigkeiten so sehr unserer willkürlichen Verwendung entrückt, daß der 
Versuch bewußter Anwendung sie vertreibt. Sie ruhen in einer seelischen Tiefe, 
zu der die freie Willkür und das helle Bewußtsein keinen Zutritt haben, die sich 
nur in seltenen Augenblicken von selbst öffnet, vor allem, wenn das Selbstbewußt- 
sein im Schlafe entmächtigt ist. Die durchdringende Erkenntniskraft dieser ge- 
heimnisvollen unterirdischen Fähigkeit reicht nach Raum und Zeit viel weiter als 
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die normale Erkenntnis, die an die Vermittlung der Sinne gebunden ist. Ja, vor 
allem in der bildhaft geschauten Vorwegnahme von Zukünftigem scheint sie das 
gebotene Maß des Geschöpflichen zu überschreiten und der göttlichen Allwissen- 
heit sich zu nähern. Freilich gelangt sie nie zu der bewußten Klarheit und dem 
festen Selbstbesitz der an die Sinne gebundenen Erkenntnis, sondern besteht viel- 
mehr in einem schlafwandlerischen traumverlorenen Gehabtwerden von den Bil- 
dern. Damit ist einmal ihr Vorzug, wie anderseits ihr Nachteil angedeutet. Sie 
bringt uns wohl in der'naturhaften Hellsichtigkeit dem Weltgeheimnis näher, aber 
in der mangelnden Bewußtheit auch wieder dem Tiere näher, das immer nur von 
seinen Bildern gehabt wird, ohne zum geistigen Selbstbesitz seiner Erkenntnis voi- 
zustoßen. Man hat in diesen heute selten zutage tretenden Fähigkeiten eine ur- 
tümliche Schicht des Menschen sehen wollen, die ursprüngliche Haltung, mit der 
der Mensch in somnambul-hellsichtiger Weise mit der Natur in Verbindung stand, 
während die Entwicklung des Großhirns als Geist-Organes und damit Hand in 
Hand die fortschreitende geistige Vorherrschaft über die Naturinstinkte die ur- 
sprüngliche Natursichtigkeit zurückdrängte, so daß sie sich nur in seltenen Au- 
genblicken des Traumlebens entfalten kann. Zugleich neigt man dazu, den ur- 
sprünglichen Bewußtseinszustand des Menschen romantisch zum Paradieseszustand 
zu verklären, in dem der Mensch unbedroht von den Fehlgriffen menschlichen 
Geistes in der unbewußt zielsicheren Natur geborgen ruhte. Ohne hier auf Recht 
oder Unrecht dieser romantischen Verklärung einzugehen, müssen wir die Be- 
hauptung von der primitiven Ursprünglichkeit menschlicher Hellsicht prüfen Einen 
gewissen Aufschluß können wir einmal von der vergleichenden Psychologie der 
Tiere mit dem Menschen erwarten, einen weiteren von der Entwicklungsgeschichte, 
die wir befragen, ob sie uns ein verkümmertes Organ für das Ursinnesorgan an- 
zugeben vermag. 

Trotzdem dem Tiere geistig-abstraktes Denken abgeht, besitzt es doch Wahr- 
nehmungsweisen, die unserer menschlichen oft weit überlegen sind und deren 
Treffsicherheit uns oft in Erstaunen setzt. In diesen Wahrnehmungsweisen hat 
die Tierpsychologie gewisse Ursinnesfähigkeiten aufgespürt, die erblich und art- 
eigentümlich sind; sie verlaufen unterhalb der Bewußtseinsschwelle und zeigen 
eine ziemlich weitgehende Anpassungsfähigkeit. Sie werden vielfach mit dem viel- 
farbig schillernden Wort „Instinkt“ bedacht, wobei der Name das Natur-Rätsel 
verdeckt. Der Instinkt ist keineswegs eine einheitlich feststehende Größe, sondern 
hat nach Fritsche vier verschiedene Wurzeln. Eine von ihnen ist, was wir „som- 
nambule Hellsicht“ nennen können. Auf der Weide ist zu beobachten, daß wei- 
dende Tiere ‚‚instinktiv“ giftige Pflanzen vermeiden, bei Krankheit jedoch sie in 
einem gewissen Ausmaß als Heilmittel aufsuchen. Woher dieses verschiedene Ver- 
halten? Das Wissen von der Giftigkeit der Pflanze kann nicht dem Erbgedächtnis 
eingeprägt sein. Denn Tiere, die diese üble Erfahrung gemacht hätten, hätten ja 
gar nicht die Möglichkeit, sie weiterzugeben. Außerdem wird individuell Erworbe- 
nes ohnehin nicht dem Erbgedächtnis eingefügt. Auch beim kranken Menschen 
finden wir gelegentlich ein „instinktiv“ richtiges Verlangen nach der Heil-Nah- 
rung. So war es in einem ratlosen Fall, den A. Bier aus seiner Praxis berichtet, 
daß der hoffnungslos daniederliegende Kranke einen sauren Hering verlangte, 
was den Regeln der Diät zwar ins Gesicht schlug, aber doch eine unerwartete 
Wendung herbeiführte. Seitdem achtet man in der Heilkunde stärker auf seltsame 
Nahrungswünsche Schwerkranker. 

Diese rätselhaften Erscheinungen drängen die Frage auf: Was veranlaßt das: 
Tier, Giftpflanzen zu meiden und Heilpflanzen zu suchen? Es besitzt unfraglich 
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ein „Gefühl“ dafür oder eine „Hellsicht“, einen „Instinkt“ oder wie immer man 
es nennen will. Jedenfalls ist diese Form des „Instinktes“ etwas durchaus Eigen- 
artiges, was sich weder aus einem Erbgedächtnis noch aus dem innerlich einge- 
prägten, lebensnotwendig angestrebten Lebensziel (Entelechie) herleiten läßt. Es 
scheint zur natürlichen Ausstattung des Tieres zu gehören. Sind nun beim Men- 
schen die Instinkte gelockert, zerfasert, so daß sie allein die Lebensführung nicht 
zu: garantieren vermögen, so liegt auch die Annahme nahe, daß dem Menschen eine 
ähnliche Instinktkomponente eigen war, eine „Ursinnessphäre“ (Dacque), ein „na- 
tursomnambules Wahrnehmen“, ein „Schauvermögen der Sinne“ (Klages), daß 
diese Instinktkomponente im „Althirn“ ihren Sitz haben mochte und durch die 
Aufwölbung des Großhirns als Organ der geistigen Selbstentscheidung buchstäb- 
lich, „unter-drückt“ wurde, so daß sie sich nur in seltenen Ausnahmefällen noch 
zu äußern vermag, vor allem eben dann, wenn der Geist im Schlafe entmächtigt 
ist und die elementareren und ursprünglicheren Zentren unbewacht sind. Das 
dem Instinkt einwohnende Wissen der Hellsicht scheint auf vorhergehende Sin- 
neserfahrung nicht angewiesen zu sein, denn das daraus resultierende Handeln 
berücksichtigt Dinge, die nie zuvor in der Sinneserfahrung gegeben waren. 


Uns verblüffende „hellsehende“ Instinkthandlungen kennen wir aus der Tier- 
welt mit genügender Sicherheit. Manche Grabwespen tragen in ihre Erdhöhlen 
Heuschrecken ein, die nicht getötet, sondern lediglich durch Stiche ins Nerven- 
system gelähmt werden, um dann für die Brut als Nahrung zu dienen. Um die 
Beute zu lähmen, werden ihr drei Bauchstiche beigebracht. Genügen sie nicht, be- 
wegt sich die Heuschrecke trotzdem beim Forttransport zur Höhle in lästiger Weise, 
so setzt die Wespe das Beutetier ab, biegt ihm den Kopf nach unten und bear- 
beitet mit ihren Kiefern so lange das Gehirn, bis weitere Bewegungen unmöglich 
sind. Für gewöhnlich aber ist diese Gehirnmassage nicht nötig, da die drei Bauch- 
stiche mit erstaunlicher Sicherheit drei für die Fortbewegung wichtige Ganglien 
der Hals-, Brust- und Hinterleibsregion treffen. Ist das Beutetier aber eine Raupe, 
so wird jedes Körpersegment durch einen besonderen Stich in den entsprechenden 
Nervenknoten gelähmt. Rosenkäferlarven, deren nervöses Bewegungszentrum zwi- 
schen Vorder- und Mittelbrust seinen Sitz hat, erhalten nur dorthin einen einzi- 
gen Stich. Der beste Insektenforscher vermag diese Treffsicherheit der Grabwespe 
nicht nachzuahmen. Trotzdem I. H. Fabre, der bekannte Insektenforscher, die ge- 
nauesten Kenntnisse des Insektenkörpers besaß, gelang es ihm nicht, mit einem 
Stich die entsprechenden Nervenzentren zu treffen. „Ihm fehlte ..... die sensitive, 
lebendige Wünschelrute, die hellfühlend arbeitet und die die Grabwespe in ihrer 
Legeröhre besitzt. Er hielt statt dessen nur eine starre, tote Stahlnadel in_der 
Hand. ‚Wie kommt die Wespe dazu‘, fragt Bastian Schmid, ‚die einzelnen Nerven- 
zentren zu treffen?‘ Und er anwortet: ‚Niemand weiß es. Und wenn wir die Wespe 
selbst befragen könnten, so müßte sie antworten, daß sie es auch nicht weiß. Es 
müßte ihr eher vorkommen, als würde der Stachel unsichtbar geführt‘ “.%°) 

In den somnambul-hellfühligen Bereich der Ursinnessphäre gehört auch die 
Tatsache, daß Tiere bei eintretendem Nahrungsmangel traumwandlerisch sicher 
eine neue Ernährung ausfindig machen, die in ihrem Erbplan offensichtlich nicht 
festgelegt war. Weiterhin die Tatsache, daß die instinktiven Handlungen oft er- 
staunlich der konkret einmaligen Lage angepaßt sind und dabei in ganz intelligen- 
ter Weise von toten Hilfsmitteln Gebrauch gemacht wird. Bekannt ist, daß viele 
Tiere ein Vorgefühl für Erdbeben haben und sich vor Naturkatastrophen ganz 
eigenartig verhalten. Die eilfertige Rückführung der Hellfühligkeit des Tieres auf 
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den „Instinkt“ hat zur leidigen Folge, daß der Erscheinung ein Etikett aufge- 
klebt wird, sie damit erklärt erscheint, aber gerade das beunruhigend Eigenartige 
aus dem Auge verloren wird. Der summarische und unkritische Instinktbegriff 
kann nur durch Zerschlagung in mehrere Grundphänomene weiter greifbar ge- 
macht werden. Als vorherrschend wird sich hierbei eine hellsichtige Führung er- 
weisen, die auch Eingelerntes überwiegt. Vor allem setzen in Erstaunen Leistun- 
gen der Ortsfindung bei Tieren, die sich nicht durch Reflexapparate, noch durch 
Lernen erklären lassen. Eine Reihe von Versuchen über den Orientierungssinn 
der Zugvögel etwa hat diese Tatsache sichergestellt. Den Zugvögeln muß ein ge- 
heimnisvolles Fühlen der Südrichtung innewohnen, von der sie keine Irritierung 
abbringen kann. Auch die merkwürdige dreijährige Wanderung, die die Aalbcut 
vom Golf von Mexiko bis in die Flüsse West- und Mitteleuropas hinein unter- 
nimmt, offenbart einen Ortssinn, der sich nicht mit einem „eingeborenen“ fest- 
liegenden Wege erklären läßt, sondern mit sensitivem Ertasten des Zieles veıbun- 
den sein muß. 

Es ist auch gelungen, ein „Ursinnesorgan“, an das die eigenartigen natursich- 
tigen Fähigkeiten gebunden scheinen, ausfindig zu machen. Der bekannte Paläon- 
tologe Edgar Dacque jedenfalls glaubt das gesuchte Organ gefunden zu haben. Er 
geht von der Beobachtung aus, daß sich im Schädeldach der erdurzeitlichen Pan- 
zerfische, das sich aus Hautverknöcherungen bildet, außer den Augenöffnungen 
noch andere Oeffnungen vorfinden, die für Ursinnesorgane besonderer Art be- 
stimmt waren. Noch heute sind diese Organe in der Embryonal-Entwicklung der 
Wirbeltiere und des Menschen anzutreffen; sie spielen heute eine Rolle beim Hirn- 
bildungsprozeß. Jene urzeitlichen Fische trugen auf dem Schädel zwei hinterein- 
ander liegende Oeffnungen für Stirn- und Scheitelauge. Bis zur Gegenwart hat 
sich das Scheitelauge an der Brückenechse Neuseelands erhalten, ist aber auch 
bei unseren Fröschen noch als Stirnfleck angedeutet. In der Stammesentwicklung 
sind diese beiden Sinnesorgane zu Gehirndrüsen geworden. Sie dürften jedenfalls 
der „Urwitterungssphäre‘“ gedient haben, bevor sich in der Stammesgeschichte 
das Großhirn ermmporwölbte. 

Nachdem heute die Naturwissenschaft fast ausnahmslos die Meinung vertritt, 
daß auch der Mensch eine Stammesentwicklung durchgemacht hat, auch wenn 8s 
im einzelnen strittig bleibt, in welcher Form diese Entwicklung zu denken ist und 
wie sie sich zur tierischen Entwicklung verhält, nachdem weiterhin die verglei- 
chende Anatomie, Entwicklungsgeschichte und Physiologie als grundlegend für die, 
Entwicklungslehre anerkannt sind, ist es eine durchaus vertretbare und begründete 
Hypothese, anzunehmen, daß der Mensch der Frühzeit stärker, unmittelbarer und 
sicherer mit hellfühlenden Instinkten an die Natur gebunden war, als es beim 
heutigen Menschen der Fall ist. Damit ist noch keineswegs gesagt, daß er darum 
tierischer war. In der Wissenschaft vor allem der romantischen Zeit, wird häufig 
die Vermutung ausgesprochen, die durch die Schöpfungsgeschichte der: Bibel ge- 
stützt wird, daß der ursprüngliche Mensch für das Rechte hellhöriger und fein- 
fühlender war als der schuldbeladene Mensch, der das Paradies verlassen mußte, 
In dessen Natur ein innerer Bruch und eine Abstumpfung sich unheilvoll aus- 
wirken. So ist = auch denkbar, daß die außerordentlichen Fähigkeiten telepathi- 
scher une hellsichtiger Art, die heute trotz der Verwirrung im Traumleben zutage 
treten nn verkrüppelte Reste von Fähigkeiten sind, die ehedem weit kräfti- 
Br u u waren. Bestärkt wird diese Ansicht durch die weitere Tatsache, 
die wir im letzten Kapitel uns vor Augen führen werden: Daß der Mensch, der 
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die Unordnung seiner Natur durch sittliche und religiöse Heiligung überwindet 
diese Fähigkeiten wieder in sich aufleben sieht. In der Entwicklung religiöser Ber 
sönlichkeiten spielt der Traum vielfach eine erstaunlich weitgehende Rolle, die 
in ihrer Allgemeinheit nicht bloß zufällig sein kann, sondern eine Naturgesetz- 
lichkeit andeutet. Aus diesem Grunde gehört es zu dem naturgemäßen Abschluß 
unseres Themas, die eigenartige Stellung und Bedeutung des Traumes im religiö- 
sen Leben an Hand einiger ausgewählter Beispiele zu beleuchten. 


Der Traum im religiösen Leben 


Wir haben nun bei unserem Versuche, ein ‘Verständnis für die eigenartige Er- 
scheinung des Traumes zu gewinnen, einen einheitlichen Gedankenbau errichtet, 
angefangen von dem Fundament der Elementaranalyse, wie die experimentelle 
Psychologie sie ermöglicht, darüber hinaus dann die seelischen Gründe aufdeckend, 
aus denen die Erscheinung aufsteigt, wovon aus ein einheitlicher Sinn. in dem 
scheinbaren Irrsinn der kunterbunten Traumbilder aufzuweisen ist; weiterhin 
haben wir die Verflochtenheit der Nachtseite des Seelenlebens mit der Tagseite 
und ihre Bedeutung für die ganze Persönlichkeitsentwicklung aufgewiesen; schließ- 
lich warfen wir noch ein Licht in das Dunkel geheimnisvoller Fähigkeiten der 
Menschenseele, die dem Wachleben meist nicht zur Verfügung stehen. Nachdem 
wir so im Aufriß eine einheitliche Sicht der ganzen Erscheinung gewonnen haben, 
dürfte es uns jetzt auch gelingen, zwar nicht eine volle Klärung der Stellung des 
Traumes im religiösen Leben zu erreichen, aber doch in den Grundzügen anzu- 
bahnen. An einigen konkreten Beispielen sei wiederum dieser Aufweis vorge- 
nommen. 

Die vollreligiösen Akte geschehen nur von dem ganz zu sich gekommenen, 
seiner selbst voll bewußten menschlichen Ich, das eigenpersönliche Stellung nimmt, 
durch die Hüllen des Kreatürlichen zu seinem Schöpfer aufschaut oder aber ver- 
blendet diese Begegnung mit dem göttlichen Auge meidet und geflissentlich vor- 
beischaut. So gewiß vollreligiöse Einzel-Akte nur in der Vollbewußtheit des 
menschlichen Geistes erfolgen, so vollziehen sich doch in der Entwicklungsge- 
schichte des einzelnen Menschen Wandlungen, Wachsen und Erstarken seiner reli- 
giösen Haltungen und Einsichten, die keineswegs nur in der Helle des Tagesbe- 
wußtseins vor sich gehen, sondern wie alles andere seelische Geschehen auch in 
der Nachtseite des Seelenlebens sich fortsetzen, und gerade hierbei eine erstaun- 
liche „Instinktsicherheit‘ — wenn man diesen Ausdruck hier einmal verwenden 
darf — besitzen. 

Der früh vollendete Dichter Max Dauthendey erlebte wenige Wochen vor sei- 
nem fünfzigsten Geburtstage seine Rückkehr zum Gottesglauben, den er seit den 
Reifejahren scheinbar völlig verloren hatte. Als „schönstes Festgeschenk‘“, ja gerade- 
zu als „Offenbarung“ „stand die Erkenntnis des persönlichen Gottes auf einmal stark 
und greifbar‘ vorihm. Freilich geht ein „dreißigjähriger Gotteskrieg‘ voraus, in dem 
er gegrübelt und gebetet hatte. Langsam reift in ihm die neue Gewißheit im Dun- 
keln, bis das Ergebnis plötzlich in der Helle des Bewußtseins auftaucht. Sehr auf- 
schlußreich ist hier ein Traum, den Dauthendey in der Nacht vor dem Tage träum- 
te, an dem ihm das große Gotteserlebnis ward. 

„Gestern abend las ich Strindbergs ‚Schwarze Fahnen‘ aus. Und heute nacht 
sah ich einen Menschen, ich weiß nicht, war es mein Vater, war es; Strindberg 
oder war ich es selber, auf einem eisernen Rost wie in einer eisernen Krippe über 
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Flammen braten, und ich selbst schürte die blauen Flammen. Dann auf einmal 
stand der Mensch von dem Rost auf, stand unten vor mir, strich sich nochmals 
über den Kopf, wie um dort mit der Hand Flammen zu löschen, und sagte lächelnd: 
Nun ist es gut, nun ist es fertig! So ungefähr war das Gefühl, das ich vom Wort- 
laut seiner Gedanken und seiner Augen noch in mir behalten habe. — Vielleicht 
war dieser Mann auf dem Rost mein eigenes Ich, das ich dreißig Jahre mit Zwei- 
feln und Fragen nach Gott gemartert habe. Und mein Ich, das heute Gottes Per- 
sönlichkeit klar erkannt hat, stand heute nacht schon von dem Bratrost der Zwei- 
fel auf und stand frei und erlöst im Schlaf vor mir, so wie es mir dann morgens im 
Wachen geschah, als ich den Gedanken von Gottes Person klar erfaßt hatte. Ich 
möchte den heutigen Tag mit Gold und Purpur in den Weltkalender der Mensch- 
heit eintragen.‘®”) 

Prächtig ist hier die Symbolik des Traumbildes, das sich aus den Erlebnis- 
trümmern des vergangenen Abends aufbaut, und so deutlich einen eigenen Sinn 
in sich trägt, daß ihn der feine Selbstbeobachter Dauthendey ohne Kenntnis psy- 
chologischer Traumtheorien selbst zu geben vermag. Die Gestalt, in der sich das 
Bild seines Vaters, Strindbergs und seiner selbst verdichten, ist niemand anders 
als sein eigenes Ich, das sich zur Klarheit durchgerungen hat, von den quälenden 
Flammen des Zweifels zu einer neuen Gewißheit aufersteht und sich die letzten 
Flammen von der Stirn wischt. In symbolischer Weise nimmt der Traum also das 
in der Nacht voraus, was am kommenden Morgen erst ins helle Bewußtsein auf- 
steigt. Nur dann wird der Traum begreiflich, wenn wir annehmen, daß ein see- 
lischer Prozeß, wie hier der des langsamen Gottfindens, auch weitergeht und aus- 
reift, ohne daß bewußte Akte ihn weitertreiben. Es nimmt also das seelische Le- 
ben kraft seiner engen unlöslichen Verbundenheit mit dem Leibe teil an dem or- 
ganischen Wachstumsprozeß, der sich im ruhigen und stetigen Dunkel eines unbe- 
wußten Lebens vollzieht. Tatsächlich war die Spannung bei Dauthendey längst reif 
für eine Lösung.-Wenn wir uns seine Tagebücher auf ihren Inhalt vor dem gro- 
Ben Erlebnis hin ansehen, so ist darin die Erkenntnis Gottes als eines persönlichen 
Wesens längst angedeutet. Nicht nur der Gedanke an Gott ist in der Zeit des 
Heimwehs der langen vom Weltkrieg erzwungenen Trennung von der Heimat 
wach geworden; er sucht den Rettungsanker, der nur beim persönlichen Gott fest 
liegt.®) 

Daß gerade in Träumen die Wendepunkte einer religiösen Entwicklung sich 
zu konkreten Bildern verdichten und aussprechen können, zeigt in anschaulicher 
Weise der Lebensgang einer kürzlich verstorbenen Dichterin. Die Gattin des Mün- 
sterer Kunsthistorikers Wackernagel ist unter dem Dichternamen Ilse von Stach 
bekannt geworden. Wenige Monate vor ihrem Tode erschienen ihre Erinnerungen 
und Bekenntnisse unter dem Titel „Der Petrus-Segen“.®) Aus ihrem Traumbuche, 
das sie mit einer gewissen Regelmäßigkeit führte, hat sie wesentliche Träume, die 
Wendungen in ihrer religiösen Entwicklung brachten, in die veröffentlichten 
Selbstbekenntnisse übernommen. Wie mir ihr Gatte brieflich versicherte, sind „die 
auf religiöse Vorstellungen bezüglichen Träume so gut wie ausnahmslos und wort- 
getreu im Text des ‚Petrus-Segens‘ aufgenommen“. 

Zu Beginn schon hebt sie die Bedeutung eines Traumerlebnisses hervor. „In- 
nierhalb dieser Rückschau hebt sich in der hohen Mitte des Wieges und als ein 
inneres Erlebnis von stärkster Bedeutung ein Traumgesicht heraus, dessen beson- 
dere Einzelheiten und Folgewirkungen ich später an seinem Orte erzählen werde. 
Hier aber, am Anfang dieses Petrus-Buches, sei doch schon gesagt, daß eine Er- 
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scheinung des heiligen Petrus und eine Segensspendung durch seine Hand den 
hauptsächlichsten Inhalt jenes Traumes ausmachten“ (7 2). 

Ein Erlebnis aus dem Religionsunterricht hatte dem Kinde die Gestalt des 
heiligen Petrus besonders nahegerückt. In der Krisis einer schweren Kinderkrank- 
heit (Diphtherie und Scharlach) sieht sie im Schlaf zum erstenmal „Petrus, den 
Bewahrer der Himmelsschlüssel. Ernst und gütig zugleich sagt er zu mir: ‚Es ist 
noch nicht Zeit. Du kommst noch lange nicht!‘ “ (11). „Zu diesen Geschehnissen ist 
immerhin zu bedenken, daß sie an mich herantraten innerhalb einer rein pro- 
testantischen Atmosphäre“, die verbunden war mit „ausgesprochen antikatho- 
lischer Gesinnung“. Sie geben dem Leben des Kindes aber eine unbewußte Ten- 
denz zum Katholischen hin, so daß sie mit besonderer Betonung auf kleine Erleb- 
nisse aus dieser Sphäre achtet und merkt. Schon in den Jahren einer protestan- 
tischen Stiftserziehung bedrängt sie die Frage nach der wahren Kirche, die auch 
im Traume weiterarbeitet. „Im Traume kniete ich einmal in einer katholischen 
Kirche vor der Madonnenstatue und betete um ein Zeichen, ob die katholische 
Kirche die richtige sei. Da, zu meinem grenzenlosen Erstaunen und Schrecken sehe 
ich, wie diese Statue mir mit ernstem Blick zunickt. Ich erwache — fast stand mir 
das Herz still — und denke daran, daß ich in meinem Traume der Muttergottes 
doch auch versprochen hatte, katholisch zu werden, wenn ich eine bejahende Ant- 
wort von ihr bekommen würde. Aber es war ja alles nur ein Traum gewesen, 
und so fühlte ich mich an jenes Versprechen nicht ernstlich gebunden. Ich, wagte 
auch kaum, mir auszumalen, welch unerhörten Skandal es entfesseln würde, wenn 
ich jetzt wirklich hintreten müßte vor die Pröpstin mit der Erklärung: Ich will 
katholisch werden“ (19 £). 

Zuvor freilich setzt sich mit mehr und mehr erstarkendem Uebergewicht ein 
verneinender Geist durch. Sie kommt zu dem Entschluß, Gott abzusagen. Doch 
wollen gewisse Unterströmungen in ihrem Seelenleben nicht zur Ruhe kommen. 
Eine gewisse „romantische katholische Stimmung“ ohne Ernst der Entscheidung 
begleitet sie durch Jahre. Sie gewinnt Verständnis für katholisches Leben und 
Lehre, ohne aber innerlich zur Klarheit eines Entschlusses zu reifen, bis ihr am 
Silvesterabend 1907 bei der inneren Schlußabrechnung schmerzlich zum Bewußt- 
sein kam, daß sie in der letzten Zeit keinen Schritt weitergekommen, vielleicht so- 
gar der Bereitschaft zum Katholizismus eher ein wenig ferner gerückt sei (64). 

In der ersten Minuten des neuen Jahres überkam sie mit aller Macht die 
Frage: „Welchen Weg muß ich gehen? Ich bin offenbar nicht fähig, es aus eigener 
Kraft zu entscheiden — also helfe mir Gott!“ Das Gefühl, „es geht nicht voran“, 
zugleich mit der drängenden Notwendigkeit, zu einer Entscheidung zu kommen, 
schaffen die starke, treibende Spannung, die den inneren Prozeß zu einem Ende 
vorantreibt. Sie kniet nieder, betet „fast mit Leidenschaft“, dann schläft sie einen 
ruhigen, tiefen Schlaf. Am frühen Morgen des nächsten Tages fuhr sie lange vor 
Tagesanbruch aus einem Traume in die Höhe. Dabei erinnerte sie sich an folgen- 
den Traum: Sie sah sich selbst im Bette liegen. „Plötzi'ch öffnete sich die Tür und 
der heilige Petrus trat ein — etwas unwirklich und schattenhaft; aber ich wußte 
doch: Es ist der heilige Petrus. Er kam bis zur Mitte der Stube, sah mich an; weil 
ich aber nichts sagte, ging er wieder hinaus... Während ich noch wünschte, daß 
ich ihn gebeten hätte, ging die Tür wieder auf. Der heilige Petrus trat ein; diesmal 
in sicherer Wirklichkeit, wie man ihn auf Bildern sieht. Er blieb an der Tür stehen, 
sah mich an und wartete. Da sagte ich: ‚Ich bitte dich, bei uns zu bleiben und an 
unserem Tisch zu sitzen und mit uns zu essen und zı trinken‘... Da kam der 
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heilige Petrus auf mich zu, gab mir die eine Hand, die andere legte er auf meinen 
Kopf und sagte: ‚Jetzt hast du das richtige Wort gesagt. Du und dein Haus — ihr 
sollt gesegnet sein!‘“ 

Mit diesem Traumerlebnis ist die Entscheidung, die so lange auf sich warten 
ließ und zu der doch die innere Entwicklung trieb, in einem treffenden Bilde ge- 
staltet. Der Durchbruch des Neuen, allen Hemmnissen zum Trotz, erfolgt damit. 
„Das erste Bestürztsein über dies unerhörte Erlebnis wandelt sich alsbald in tiefe 
Beglückung, der ich mich noch eine Zeitlang hingab, um dann aufzustehen und 
meine Abreise vorzubereiten ... .. Ich wußte, was ich zu tun hatte: zurück nach 
Rom, zur unverzüglichen Einkehr in die auf Petrus gegründete Kirche! Wie weg- 
geblasen waren alle die Bedenken und Bedrohungen, die noch gestern einer sol- 
chen Bereitschaft entgegenstanden; mich erfüllte nur ein unbeschreibliches Glücks- 
gefühl, das Bewußtsein der empfangenen Segnung für mich und meine Kinder, 
das Bewußtsein, nun ganz der Führung Gottes anheimgegeben zu sein“ (67). Die 
Erlebende steht unter dem unmittelbaren Realitätseindruck des Traumes und 
glaubt an eine über die Natur hinausgehende Verursachung. Seit langem war die’ 
Entscheidung innerlich vorbereitet, noch hatte aber das neu Gewachsene nicht die 
Kraft, den letzten hindernden Damm einzureißen und zu durchbrechen. Da wir 
wissen, daß ein solcher Prozeß auch im Schlafe weiterarbeitet und zu Ende kom- 
men kann, das unterschwellig gewachsene Ergebnis plötzlich ins Bewußtsein auf- 
taucht, ist es keineswegs schon notwendig, für die Traumerklärung auf außer- 
natürliche Ursachen zu rekurrieren. Die Petrus-Gestalt spielt ja in ihrem Seelen- 
leben seit der Kindheit eine bedeutende Rolle. Die Erzählung von dem auf dem 
Wasser wandelnden Petrus hatte einst das Kind so stark beeindruckt, daß es selbst 
den Schritt auf das Wasser wagte. Diese Gestalt tauchte schon in einer Krisis der 
Kinderzeit auf, begleitete sie beunruhigend und weisend durch die Werdejahre 
und gibt psychologisch durchaus verständlicherweise den entscheidenden Ausschlag 
in der Lebensfrage. 


Aehnlich ist ein späterer Traum zu deuten, der langem Schwanken, ob sie die 
Gestalt des heiligen Petrus dramatisch behandeln solle, ein Ende setzt. „Da kam 
eine Nacht, in der ich schlief wie sonst, ruhig und traumlos bis gegen den Morgen, 
bis in die schon mehrmals durch bedeutsame Träume gesegnete fünfte Stunde... 
— da stand er vor mir: Petrus. Doch nicht wie das erste Mal, in kraftvoller und 
gütig schlichter Menschlichkeit, vielmehr das Haupt umstrahlt von überirdischer 
Glorie, zugleich aber mit den tränenüberströmenden Augen des reuevollen Petrus 
der Verleugnung. Und diese Augen blickten mich an, so lange und so herzbewe- 
gend und gleichsam mahnend, daß ich wußte: Jetzt ist die Stunde gekommen, in 
der ich anfangen soll, diesen Petrus in seiner ganzen Menschlichkeit und seiner 
übermenschlichen weltgeschichtlichen Berufung, so gut ich es vermag, dichterisch 
darzustellen“ (156 £). Noch mehrmals werden ähnliche Träume berichtet, die sich 
ebenfalls ungezwungen natürlich erklären lassen. 


Die Grenze des einfach-natürlich Erklärbaren wird in einem weiteren Gesicht 
erreicht, das nicht die Dichterin selbst, sondern ihre heilkundige Pflegerin in 
schwerer Krankheit hatte. Diese, Frau F. Timmermann, soll „magnetische“ Fähig- 
keit und die Gabe des „zweiten Gesichtes‘‘ besessen haben. Ohne die Bedeutung 
der Petrus-Gestalt im Leben Ilse von Stachs zu kennen, sah sie an einem sonni- 
gen Nachmittag im Garten „einen älteren Mann in fremdartiger Tracht auf uns 
zukommen ... Da bemerkte ich, — so berichtet sie — indem er nähertritt, zwei 
große Schlüssel in seiner Hand, und nun wußte ich: Es ist Petrus, und er kommt 
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wegen Ilse von Stach. Er fängt an zu sprechen in sehr ernstem Ton: ‚Der Kreuz- 
weg ie noch nicht zu Ende. Aber der Lohn Gottes kommt. Ich werde euch bei- 
stehen‘. — Erst durch die Dichterin erfuhr Frau Timmermann „den tieferen Sinn 
und Zusammenhang ihres Erlebnisses“ (261). Noch ermöglicht in diesem Falle die 
Annahme telepathischer Beeinflussung eine Erklärung. 

Für das nächste Erlebnis könnte man schon geneigt sein, einen übernatürlichen 
Einfluß anzunehmen, wenn nicht doch ein gewichtiger Umstand dagegen spräche. 
Einen Winter verbringt die Dichterin mit Frau Timmermann in einem Vorort von 
Rom. „Eines Morgens erschien Frau Timmermann mit auffallend verstörtem Gesicht 
und fragte: ‚Kennen Sie vielleicht in Rom einen Platz, der so heißt wie Capra ... 
Capro ., . oder ähnlich?‘ Mein Mann erwiderte sogleich: ‚Natürlich, Piazza Ca- 
pranica, zwischen Pantheon und Monte Citorio‘. Sie fragte weiter: ‚Liegt an die- 
sem Platze nicht eine kleine Marienkirche?‘ Jetzt war es an mir, zu antworten: 
Gewiß, da liegt Santa Maria in Aquiro, eine Kirche, an die ich von meinem ersten 
römischen Aufenthalt ganz besondere Erinnerungen habe. Darauf berichtet Frau 
Timmermann, sie habe im Traume die Weisung erhalten, sich aus der dortigen 
Sakristei ‚Pastillen aus Lourdes‘ geben zu lassen“ (266). Ein Gang durch die Stadt 
bestätigte die im Traume gesehenen Oertlichkeiten wie die dort erhältlichen Pa- 
stillen. Aber schon die Tatsache, daß dadurch keine Heilung erfolgte, ebensowenig 
wie ein Besuch in Lourdes selbst diesen Erfolg hatte, muß eine sehr beachtliche 
Warnung sein, im Traume eine unmittelbare himmlische Weisung zu sehen. 

Die beiden letzten Traumberichte selbst müssen von vornherein mit größter 
Vorsicht aufgenommen werden; auch wenn man an der Ehrlichkeit der Berichter- 
statter nicht zu zweifeln braucht, spielen Selbsttäuschungen gerade dann leicht 
eine verhängnisvolle Rolle, wenn es sich um Ereignisse handelt, die ans Wunder- 
bare grenzen. Die Tatsache, daß an die im Traumbild gesehene Kirche sich „ganz 
besondere Erinnerungen“ der kranken Dichterin knüpfen, macht es wahrschein- 
lich, daß diese Erinnerungen sie in der Randzone des Bewußtseins mehr beschäf- 
tigt haben, als sie es selbst wußte. So ist auch hier wieder die Erklärung als tele- 
pathischer Traum nicht auszuschließen, zumal ja gerade seelische Inhalte, die den 
affektiven Grund der Seele bewegen, stärker zur telepathischen Ausstrahlung ge- 
eignet sind als rationale Beweisgründe und bewußte Willensantriebe. Selbst für 
das Auftauchen der unbekannten Pastillen im Traum braucht noch keine hell- 
seherische Tätigkeit angenommen zu werden, solange nicht feststeht, daß die über- 
normale Gedächtnisleistung des Traumlebens eine vergessene Erinnerung aus 
der Vergangenheit wieder hervorgeholt und telepathisch weitergegeben hat. 

Die religionspsychologische Untersuchung von Träumen kann ihren Gegen- 
stand nicht im Experiment erzeugen, sondern ist auf die seltenen Fälle, die in der 
Literatur angegeben sind, beschränkt, wenn sich ihr nicht gerade der Glücksfall 
zufälliger eigener Beobachtungen bietet. Deshalb ist es auch nicht möglich, an die 
Berichte immer den strengen Maßstab anzulegen, der bei einer experimentellen 
Untersuchung möglich ist, noch sind Rückfragen zur Klärung einzelner Punkte 
möglich. Aus diesem Grunde ist strenge Auswahl geboten. Einmal kommen nur 
solche Berichte in Frage, bei denen strengste Wahrheitsliebe mit kritischer Vor- 
sicht gepaart ist. Weiterhin sind solche Träume auszuwählen, die ob ihres außer- 
gewöhnlichen Eindrucks und weitreichenden Einflusses nicht bloß in der Erinne- 
rung leicht vorüberhuschende Schatten sind, sondern sich tief eingeprägt haben. 


Ein typisches Beispiel dafür, wie ein außergewöhnliches Ereignis nicht bloß 
durch die Erzählung von Mund zu Mund, sondern auch durch die literarische Wei« 
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tergabe aufgebauscht und dadurch zu einem übernatürlichen Ereignis gestempelt 
wird, bietet die Bekehrungsgeschichte der Engländerin Elisabeth Pitt, einer nahen 
Verwandten des bekannten englischen Staatsmannes William Pitt. In London ge- 
boren, verlor sie früh ihre Eltern und wurde von einer Großtante nach den Grund- 
sätzen der englischen Landeskirche erzogen. Als sie Anfang 1785 von einer 
schweren Krankheit genas, hatte sie einen Traum, von dem sie selbst in einem 
Briefe, der wohl Ende desselben Jahres abgefaßt ist, berichtet: „Es kam mir 
vor, als wäre ich in einem Kloster, in dem alle Nonnen ein silbernes Kreuz auf 
der Brust trugen. Ich ward gegen das Chor geführt, wo ich sie alle nach der Ord- 
nung installiert sah. An ihrer Spitze erblickte ich eine, die das treueste Abbild 
meiner Muhme war. Man hieß mich eintreten und wiederholte zu drei Malen die 
Einladung mit dem Bemerken, ich würde in dieser Person eine wahre Freundin 
finden. Es wird Ihnen, setzte man hinzu, Ueberwindung kosten, derselben Ihre 
Gesinnungen zu offenbaren; diese Schwierigkeit soll Sie aber nicht beirren. Ich 
trat hinein. Aus dem Chor führte man mich in ein für mich bestimmtes Zimmer. 
Die Stiege, auf der ich dahin gelangte, war so schlecht bestellt, daß ich mich an 
einem Seil halten mußte, um das Gleichgewicht zu behaupten. Ich hörte alsdann 
eine Stimme, die mir sagte, ich würde in diesem Hause sterben. Dieses Wort machte 
auf meinen Geist einen tiefen Eindruck; und die Aufmerksamkeit, die ich ihnen 
lieh, erweckte in meinem Herzen eine große Unzufriedenheit mit mir selber. Die- 
ser Traum stellte sich in den zwei folgenden Nächten wieder ein“.1%) Nun wird 
auf Grund eines Schreibens des damaligen Bischofsı von Amiens über ihre Ge- 
schichte weiter berichtet, daß sie von der Stunde der Erscheinung an keine Ruhe 
mehr hatte und sich stets getrieben fühlte, der Stimme Gottes zu folgen. Nach 
mehreren Monaten durfte sie nach Frankreich gehen, angeblich, um ihre Sprach- 
kenntnisse in der französischen Sprache zu vervollständigen. Bei dieser Reise 
hatte sie unvorhergesehenen Aufenthalt in Abbeville; am Wagen wären einige 


Ausbesserungen vorzunehmen. Verdrießlich erkundigte sie sich nach der Länge des 
Aufenthalts. Da erblickte sie auf der entgegengesetzten Seite der Straße dasselbe 


Haus, das sie im Traume erblickt hatte. Ihr Erstaunen war groß und schien allen 
Anwesenden auffallend. Es war das Kloster der Frauen von Maria Heimsuchung, 
das sie sofort besuchte. Als sie die Oberin erblickte, fiel sie in Ohnmacht, er- 
schreckt und überrascht über die Aehnlichkeit mit dem im Traume gesehenen Ge- 
sicht. Sie erkannte auch die übrigen Schwestern wie alle einzelnen Orte des Hau- 
ses wieder und zeigte der Oberin selbst die noch unbewohnte Zelle, die ihr im 
Traume zugewiesen war. Selbst die Inschriften im Gange waren ihr aus dem 
Traum bekannt. Bestürzt über die eigenartige Erfüllung des Vorausgesehenen und 
von einem schauerlichen Gefühl gepackt, weil die gefundene Zelle ihre Todesstatt 
werden sollte, wollte sie bald wieder abreisen. Um nicht unbesonnen die Ange- 
legenheit zu überstürzen, blieb sie aber noch einige Tage. Ein Seelenkampf ent- 
spann sich in ihrem Innern, der mit der Rückkehr zum katholischen Glauben und 
mit dem Eintritt ins Kloster endete. — Soweit der Bericht des Bischofs. Es ist 
verständlich, daß fromme Erbaulichkeit in dieser Bekehrungsgeschichte und vor 
allem in dem Traume einen unmittelbaren, übernatürlichen Eingriff Gottes sah. 


Eine nüchtern kritische Durchdringung des Falles muß indes daran mancher- 
lei Abstriche machen. Ein Brief von E. Pitt aus dem Jahre 1788, also drei Jahre 
nach ihrem Bekehrungserlebnis, erzählt wesentlich nüchterner als der Bericht des 
Bischofs. Zunächst war danach der Aufenthalt in Abbeville kein zufälliger, un- 
vorhergesehener. Vielmehr hatte sie von einem Kapitän, dessen Kinder in dem 
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Kloster von Abbeville erzogen wurden, ein Empfehlungsschreiben an die Superio- 
rin mit. Davon, daß schon der Anblick des Hauses überraschte, sagt sie in dem 
Brief nichts. Als sie die Oberin erblickte, war sie von der Aehnlichkeit mit dem 
Traumbild überrascht, daß sie „beinahe“ in Ohnmacht fiel, nicht aber tat- 
sächlich. Sie selbst sagt von der ersten Begegnung: „In diesem Augenblick be- 
achtete ich aber keineswegs meinen Traum, weil ich damals noch ein ungläubiger 
Thomas war“ (Räß 552). So war offensichtlich der enste Eindruck keineswegs über- 
wältigend und die Beziehung zum Traum scheint sich nicht unmittelbar, sondern 
erst nachträglich eingestellt zu haben. 

Im übrigen läßt sich die Entstehung des Traumes durchaus natürlich psycho- 
logisch verständlich machen. Die Großtante, der sie ihre Erziehung verdankte, 
hatte selbst in ihrer Jugend einige Jahre in einem Kloster zugebracht. Obwohl diese 
protestantisch blieb, wahrte sie dem Klosterleben eine dankbare Erinnerung und 
erzählte ihrem Zögling gern davon, so daß in Elisabeth Pitt „das glühende Ver- 
langen“ erwuchs, diese Laufbahn zu betreten, ohne jedoch der Religion ihrer Vä- 
ter, der sie sehr zugetan war, zu entsagen (549). Aus diesem durch Jahre der Ent- 
wicklung als Tagtraum mitgetragenen und doch ungeklärten Ideal entsteht in 
ganz verständlicher Weise die Bildverdichtung des berichteten Traumes in der 
Zeit einer „schweren Krankheit“. 

Daß in Elisabeth Pitts Traum das Bild der Großtante mit dem der Oberin ver- 
schmilzt, gibt schon genügend Hinweis auf die Herkunft des Traumes. Wenn tat- 
sächlich — was nicht so ganz klar aus den Berichten hervorgeht — im Traume die 
einzelnen Oertlichkeiten des Klosters wie die Gesichtszüge der Nonnen richtig 
erkannt wären, so genügte zur Erklärung die Annahme telepathischer Kenntnis- 
nahme. Es scheint wohl das Kloster von Abbeville in ihrem Bekanntenkreis nicht 

unbekannt gewesen zu sein. So erübrigt sich also die Annahme eines besonderen 
übernatürlichen Eingriffs; mag man auch im Rahmen der eigenartigen religiösen 
Entwicklung das Walten göttlicher Gnadenführung nicht leugnen. Wo aber die 
feine Trennungslinie des bloß natürlich Erklärbaren und des übernatürlichen 
Eingriffs liegt, ist im einzelnen für uns kaum zu entscheiden. Denn es handelt sich 
hier um Geschehnisse in seelischer Tiefe, an die wir selbst nur von außen heran- 
rühren und die letztlich im Geheimnis entschwinden. So können wir nicht so weit 
zugreifen, um eine letzte Klärung zu erreichen, wie es etwa im Bereich körper- 
licher Ereignisse möglich ist. Wir müssen uns darauf beschränken, die Trennungs- 
linie anzudeuten und schweigend das Geheimnis zu verehren, wo wir es nicht 
mehr weiter verfolgen können. 

Immer ist der Gläubige, besonders wenn ihn außerordentliche Begebenheiten 
selbst angehen, in der Versuchung, diesen Trennungsstrich zu vorzeitig anzu- 
setzen, weil er nicht weiß, daß in der menschlichen Seele Fähigkeiten wohnen, die 
für gewöhnlich gebunden sind, in Ausnahmefällen aber wirksam werden können. 
Gerade an diese außerordentlichen Fähigkeiten mögen leise Gnadenwirkungen 
anknüpfen können; vorausgesetzt ist ein hellhöriges Aufmerken auf die Anre- 
gungen der eigenen Natur. In der Gnadenführung bleibt das Natürliche in seinem 
Recht bestehen, wird nicht außer Kraft gesetzt, sondern geläutert, vergeistigt und 
zielstrebig geleitet. Ein wesentlicher Teil der Selbstheiligung besteht darin, daß 
der Mensch die verwirrenden Antriebe der lauten Triebe nicht negativistisch un- 
terdrückt, womit leicht das unerfreuliche Heer der Ersatzbefriedigungen, die im- 
ner unecht sind, heraufbeschworen wird; statt dessen macht echte Vergeistigung 
die Triebenergien zu gefügigen Mithelfern höherer Ziele. 
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Ein Leben, in dem sich diese Fähigkeit präternormaler Art ausgesprochen vor- 
findet, unter übernatürlicher Gnadenführung sich steigert und auf Schritt und 
Tritt die erstaunlichsten Wirkungen zeitigt, ist das Leben des heiligen Johannes 
Don Bosco. Würden die Berichte über sein Leben aus dem Mittelalter stammen, 
so würde man sie ohne Zweifel ein „klassisches Schulbeispiel“ nennen für die „Er- 
findungsfreudigkeit, in der manche Schriftsteller jener Zeit ihre Heiligen mit 
den unglaublichsten körperlichen und geistigen, natürlichen und übernatürlichen 
Fähigkeiten ausstatteten, um sie möglichst hoch über die Alltagsmenschen zu er- 
heben“ (Kirch).1%) So aber steht dieser Mann in der Helle der neuesten Zeit; hi- 
storisch einwandfreie Dokumente sind in einem umfangreichen Aktenwerk gesam- 
melt und bei dem Seligsprechungs- wie Heiligsprechungsprozeß gründlich auf 
ihre historische Zuverlässigkeit geprüft worden. Auf ausdrückliches Verlangen 
Papst Pius‘ IX schrieb Don Bosco die wesentlichen Begebenheiten seines außer- 
gewöhnlichen Lebens selbst nieder. Der entscheidende Traum seiner Kindheit, der 
ihm seinen eigenen Lebensberuf andeutete, kehrte in ungefähr der gleichen Weise 
mehrfach durch viele Jahre hindurch wieder und hatte sich in seinen Einzelheiten 
unvergeßlich seinem Gedächtnis eingeprägt. Bei der unbedingten Wahrhaftigkeit 
des Heiligen, die nicht nur eine subjektive Wahrhaftigkeit des oberbewußten Le- 
bens ist, sondern auch die halbbewußten und unbewußten Trübungen aus der 
Triebwelt weithin ausschließt, dürfen wir die Traumberichte als durchaus zuver- 
lässig ansehen. 


Der Verfasser der grundlegenden Biographie Don Boscos, J.B. Lemoyne, erklärt, 
die Träume in diesem Leben nicht mit Stillschweigen übergehen zu können. „Das 
wäre gerade so, wie wenn man das Leben Napoleons I. schreiben würde, ohne 
einen einzigen seiner Siege zu erwähnen. Der Name ‚Don Bosco‘ und das Wort 


‚Träume‘ sind untrennbar“. Schon in der Schule wurde er von seinen Mitschülern 
der „Träumer“ genannt.!%)) 


Den ersten prophetischen Traum, der ihm seine Lebensaufgabe andeutet, 
ohne daß er ihn versteht, berichtet er selbst mit folgenden Worten: „Im Alter von 
ungefähr neun Jahren hatte ich einen Traum, der mir für mein ganzes Leben un- 
vergeßlich blieb. Im Schlafe glaubte ich, in der Nähe des Hauses in einem sehr 
großen Hofe zu sein, wo eine muntere Knabenschar sich herumtummelte. Die 
einen lachten und scherzten, die anderen spielten, wieder andere fluchten. Als ich 
die Gotteslästerungen hörte, stürzte ich mich sogleich unter die Knaben, um sie 
mit Rufen und Stößen zum Stillschweigen zu bringen. In diesem Augenblick er- 
schien ein ehrwürdiger, vornehm gekleideter Mann, der im besten Alter stand. Ein 
weißer Mantel umgab seine Gestalt; sein Antlitz aber war so leuchtend, daß ich 
es nicht anzuschauen vermochte. Er rief mich beim Namen und befahl mir, mich an 
die Spitze dieser Knaben zu stellen, indem er hinzufügte: ‚Nicht mit Schlägen, son- 
dern mit Sanftmut und Liebe sollst du diese dir zu Freunden machen. Schicke dich 
darum gleich an, sie über die Häßlichkeit der Sünde und die Schönheit der Tugend 
zu belehren!‘ — Verwirrt und erschrocken bemerkte ich, ich sei ein armer, unwis- 
sender Junge, gänzlich unfähig, diese Knaben in der heiligen Religion zu unter- 
richten. In diesem Augenblicke hörten die Knaben auf zu streiten, zu lärmen und 
zu fluchen, und alle scharten sich um jenen Mann. Fast ohne zu wissen, was ich 
sprach, fragte ich: ‚Wer seid Ihr, daß Ihr Unmögliches von mir verlangt?‘ ‚Gerade 
weil es dir unmöglich scheint, mußt du es durch Gehorsam und Wissenschaft er- 
möglichen.‘ ‚Wo und mit welchen Mitteln werde ich mir dieses Wissen erwerben?‘ 
‚Ich werde dir eine Lehrmeisterin geben, unter deren Obhut du weise werden 


Der Traum 877 


wirst und ohne deren Einfluß jede Weisheit nur Torheit ist.‘ ‚Aber wer seid Ihr 
denn, daß Ihr so zu mir sprecht?‘ ‚Ich bin der Sohn derjenigen, die täglich dreimal 
zu grüßen deine Mutter dich lehrte‘. ‚Meine Mutter befiehlt mir, mich keinem Un- 
bekannten ohne ihre Erlaubnis anzuschließen, sagt mir darum Euren Namen!‘ ‚Da- 
nach frage meine Mutter!‘ In diesem: Augenblick sah ich zur Seite jenes Mannes 
eine Frau von majestätischer Gestalt, angetan mit einem Gewande, von dem ein 
solcher Glanz ausging, als sei es mit lauter hellstrahlenden Sternen übersät. Da 
sie meine wachsende Verwirrung in meinen Fragen und Antworten wahrnahm, 
hieß sie mich nähertreten, nahm mich dann gütig bei der Hand und sprach: ‚Sieh 
dort!‘ Aufschauend bemerkte ich, daß alle jene Knaben geflohen waren, und statt 
ihrer sah ich eine große Herde von Ziegen, Hunden, Katzen, Bären und verschie- 
denen anderen Tieren. Die hohe Frau fuhr fort: ‚Das ist dein Arbeitsfeld; hier 
sollst du wirken. Werde demütig, stark und mannhaft, und die Verwandlung, die 
du jetzt bei diesen Tieren sehen wirst, sollst du später bei meinen Söhnen voll- 
bringen.‘ Ich schaute abermals hin und erblickte statt der wilden Tiere ebensoviel 
sanfte Lämmer, welche freudig hüpfend und blökend sich um jenen Mann und um 
jene Frau scharten, wie um ihnen zu huldigen. Sobald ich dies bemerkte, fing ich 
im Schlafe zu weinen an und bat die hehre Frau um Aufklärung über alles, was 
ich gesehen, da ich nicht wüßte, was dies alles zu bedeuten habe. Sie legte mir 
aber nur die Hand aufs Haupt und sagte: ‚Zur rechten Zeit wirst du alles ver- 
stehen‘. Kaum hatte sie diese Worte beendet, da erwachte ich durch ein Geräusch, 
und alles war verschwunden. Ich war wie betäubt. Die Hände schienen mir weh 
zu tun von den Faustschlägen, die ich ausgeteilt hatte, das Gesicht schmerzte mich 
von den Ohrfeigen, die ich von den Straßenjungen erhalten hatte; der geheimnis- 
volle Mann, die hohe Frau, alles, was sie gesagt und was ich gehört, beschäftigte 
derart meinen Geist, daß ich die ganze Nacht nicht mehr schlafen konnte“ (I, 45 f). 


In den für einen Traum bezeichnenden symbolischen Bildern der zunächst 
wilden Tiere, die zahm werden, wird der Lebensberuf Don Boscos als Jugender- 
zieher angedeutet. Nach den Berichten aus seiner Umgebung war der Knabe ein 
außergewöhnlich geweckter Junge, bei dem sich auch sehr früh eine starke Natur- 
begabung zur Führung anderer zeigte. Diese sich regende Naturbegabung wie die 
starke, von der Mutter ihm eingepflanzte Frömmigkeit lassen an sich den Traum 
als Einzelphänomen natürlich erklärbar erscheinen. Jedoch im Rahmen seines 
ganzen Lebenswerkes, das offensichtlich unter der planvollen’ Führung von Träu- 
men steht, kann das nicht mehr behauptet werden. Es ist, als ob über seinem 
Leben ein festgelegter Plan stünde, der sich ihm erst rätselhaft andeutet, nach und 
nach klarer offenbart; stückweise nur wird der Schleier davon gezogen. Viele Ein- 
zelheiten seiner Träume enthüllen sich ihm erst in ihrer Bedeutung, als sie Wirk- 
lichkeit geworden. So kannte er die Einzelheiten seines späteren Oratoriums genau 
zu einer Zeit, als ihm selbst der kleinste Raum für seine Zöglinge vorenthalten 
wurde. Weil er von künftigen Dingen, als wären sie schon Wirklichkeit, sprach, 
hielt man ihn für geisteskrank. Zwei Priester machten deshalb den — freilich ver- 
geblichen — Versuch, ihn in eine Irrenanstalt zu locken. 


Don Bosco berichtet selbst aus der Zeit seines Werdens: „Ich sah noch viele 
andere Dinge, die ich hier jetzt nicht erzählen kann. Es mag genügen, wenn ich 
sage, daß ich seit jener Zeit mir immer bewußt war, einen sicheren Weg zu gehen. 
Dies galt sowohl hinsichtlich der Oratorien wie auch der Kongregation und ebenso 
in bezug auf die Weise, wie ich mit Fremden von Rang und Stellung umzugehen 
and Beziehungen zu unterhalten hatte. Die großen Schwierigkeiten, die sich ein- 
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stellen müssen, sehe ich alle voraus und kenne die Art, wie sie zu überwinden 
sind. Ich sehe alles ganz genau, was noch kommen wird und gehe mit voller Klar- 
heit weiter. Nachdem ich einmal Kirchen, Häuser, Höfe, junge Kleriker und Prie- 
ster geschaut, die mir halfen, und desgleichen die Art und Weise, das Ganze vor- 
wärtszubringen, sprach ich, zuweilen mit anderen darüber und stellte die Sache 
so dar, wie wenn sie schon der Verwirklichung entgegenginge. Deswegen glaubten 
viele, ich rede irre, man hielt mich für einen Narren“ (I 333). An den übernatür- 
lichen Ursprung seiner Träume glaubte er selbst, wie er sicher war, von der Vor- 
sehung geführt zu werden. Dennoch wollte er sich damit offensichtlich nicht mit 
jeder Einzelheit festlegen. „Nennt sie Träume, nennt sie Gleichnisse oder gebt 
ihnen sonst einen Namen, der euch gefällt: Ich bin überzeugt, wenn ihr sie erzählt, 
werdet ihr damit immer nur Gutes stiften“ (I 118). Daß dabei eine starke tele- 
pathische Befähigung mit im Spiele war, ergibt sich aus einigen Begebenheiten. In 
seiner Schulzeit träumte er eines Nachts eine Klassenarbeit, die am nächsten Tage 
gegeben werden sollte. Er sprang aus dem Bett, schrieb sie nieder und ließ sie von 
einem Priester korrigieren. Tatsächlich wurde die gleiche Klassenarbeit gegeben, 
die er nun in kürzester Zeit ohne Fehler lieferte. Ein anderes Mal geschah das- 
selbe. „Der Lehrer hatte die Aufgabe ganz allein am vorhergehenden Abend zu- 
sammengestellt, und da sie ihm zu lang geraten war, hatte er bloß die Hälfte dik- 
tiert. Im Heft des Schülers nun sah er das Ganze, keine Silbe mehr und keine 
weniger!-Wie war das zugegangen? Bei der Kürze der Zeit konnte Johannes nicht 
abgeschrieben haben, es konnte auch nicht der geringste Verdacht bestehen, als ob 
er etwa in die Wohnung des Professors sich eingeschlichen habe, von der ja seine 
Pension weit entfernt lag“. Die Lösung lag in dem einfachen Bekenntnis: „Ich 
habe geträumt“. „Er hatte die ganze Aufgabe geträumt und Diktat wie Ueber- 
setzung niedergeschrieben, bevor er sich zur Schule begab“ (I 117). In diesen Fäl- 
len, die religiös durchaus belanglos sind, ist kein besonderer übernatürlicher Ein- 
griff anzunehmen; zur Erklärung genügt die telepathische Befähigung. Diese Er- 
klärung kann auch noch für einzelne hellseherische Träume hingehen, wenngleich 
ein weitausgreifendes Vorauswissen der Zukunft, wie es bei Don Bosco statthatte, 
nicht mehr in den Rahmen. des natürlich Begreiflichen passen will. Hier aber 
rühren wir schon an das Geheimnis, das wir nicht weiter zu lüften vermögen. 


Im ganzen kann man jedenfalls eine sonst abgegriffene Redewendung auf Don 
Bosco im buchstäblichen Sinne anwenden: er ging seinen Lebensweg mit „traum- 
wandlerischer‘“ Sicherheit. In seinem Leben einen sich eine außergewöhnliche 
natürliche Begabung mit Treue gegenüber dem Rufe Gottes, der immer deutlicher 
selbst die Führung dieses außergewöhnlichen Lebens in die Hand nimmt. Dabei ist 
der Traum natürlich nicht der einzige, aber doch ein sehr wesentlicher Weg, auf 
dem ihm die übernatürliche Leitung zukommt. 


Wir haben damit ein sehr bedeutsames Ergebnis gewonnen: Die Tiefe des 
Irrationalen in uns, die sich in Schlaf und Traum auftut, vermag uns die eigent- 
lichen Antriebe unseres besseren Selbst, unserer eigentlichen Natur zu enthüllen, 
zudem steht sie in besonderer Weise offen der Gnadenführung Gottes. Nicht mit 
Unrecht hat man den Jugendtraum Don Boscos, der ihm seinen Lebensberuf offen- 
barte, mit den Berufungsvisionen der Propheten verglichen. Unserer stark ratio- 
nalistischen Zeit waren die Traumoffenbarungen, die dieHeilige Schrift berichtet, 
nicht nur fremd und unverständlich, sondern sogar anstößig geworden. Ihrer billi- 
gen Traumpsychologie: Träume sind Schäume, konnten die religiösen Träume nur 
als mehr oder minder fromme Selbsttäuschungen gelten. Man fragt: Sollte denn 
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Gott wirklich sich dieses unwürdig scheinenden Weges bedienen, der an unter- 
menschliche Funktionen anknüpft, sollte er sich wirklich dem Menschen in dem 
irren Wahn des Traumes offenbaren — er, der reine Geist, der über allen Nebeln, 
in die leibliche Verbindung den menschlichen Geist bringt, unberührt steht? In 
dieser Frage einer stark rationalistischen Zeit schwingt stark eine manichäische 
Abwertung des Leiblich-Animalischen und seiner Verbindungsbrücken zum Seeli- 
schen mit, wozu der Traum gehört. Nachdem sich uns aber deutlich herausgestellt 
hat, daß der Traum kein wirres Spiel sinnloser Phantasie ist, sondern einen für 
Menschen belangreichen Eigen-Sinn besitzt, der für die Entfaltung der Persönlich- 
keit, vor allem der religiösen Persönlichkeit, von großer Bedeutung ist, so ist 
auch damit der Weg geebnet, im Traum ein Feld natürlicher Vorbereitung zu 
sehen, an der eine übernatürliche Gnadenführung anzusetzen vermag. 


MENSCHHEITS - TRÄUME 


Wenn wir uns dem in der Sprache verdichteten Sinn anvertrauen, die nicht 
nur Schlaferlebnisse „Träume“ nennt, sondern auch charakteristische Wacherleb- 
nisse so bezeichnet, so gehören auch die „Menschheits-Träume“ in. den Bereich 
unseres Gegenstandes. Wenigstens mit einem kurzen Blick seien sie hier gestreift. 

Unsere abendländische Geistigkeit hat einen langen Weg hinter sich, der weit- 
ab vom Bilder-Denken des Traumes geführt hat. Wenn wir aus der geistigen Welt 
unseres abendländischen Denkens in die Literatur des Orientes hinübertreten, be- 
nimmt uns jedesmal eine ungewohnte Luft zuerst den Atem. Wir haben den Ein- 
druck einer fremden Welt, in der eine andere Denkart herrscht, eine Denkart, die 
uns abhanden gekommen ist, in die- wir uns deshalb erst wieder hineintasten 
müssen. Dort ist nicht unsere „acies mentis‘ beheimatet mit der Bestandaufnahme 
des Wirklichen, unserem bohrenden Zergliedern und Erforschen, unserem Bilden 
von Allgemeinbegriffen. Dort herrscht ein aus langer Lebenserfahrung zusammen- 
gewachsenes Denken vor, das sich in Bildern Ausdruck schafft. Es trägt dort die 
Sprache nicht bloß ein farbenprächtiges Gewand von Bildern, sondern es ist ein 
„Bilder-Denken“, ein Denken in Bildern und Weisheitssprüchen, das noch nicht 
auf die höhere Bewußtseinsebene des abstraktiven Denkens getrieben ist. Wenn 
unsere Philosophen wieder das Bild pflegen und anwenden, so ist das doch, ein 
Anderes — denn hier werden Gedanken eines abstraktiven Denkens nachträglich 
in das Gewand veranschaulichender Bilder gekleidet. 

Jenes Bilder-Denken ist urtümlicher, ein Denken, das noch etwas von einer 
Naturmacht an sich hat: „Es“ denkt in mir, wohingegen das abstraktive Denken 
in die Zucht des eigenen Willens genommen ist: „Ich“ denke. Zugleich ist das 
Bilder-Denken urwüchsiger, stärker vom Blut unmittelbaren Erlebens durchpulst, 
während beim abstraktiven Denken immer wieder '*ser die Blutleere, die „Blässe 
des Gedankens‘“ geklagt wird. 

In dem Bilder-Denken hat der Mythos seinen Ursprung; seine Gedanken haben 
sich in Bildersymbolen niedergeschlagen. Den Menschen der Zeiten, die an Mythen 
glaubten, muß ihr Gehalt unmittelbarer zugänglich gewesen sein als uns; wir 
müssen uns das Verständnis für den gedanklichen Gehalt der Mythen erst wieder 
mühsam erschließen. Der Mensch, der in der Welt der Mythen beheimatet war, 
muß eine feine Witterung für den Symbolsinn, der wie ein Lichtsaum die Bilder 


umgab, besessen haben, wenn er auch noch nicht in der Lage war, diesen Gehalt 
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in scharf umrissene Begriffe zu fassen. Weil Bilder immer räumlich und zeitlich 
vereinzelt sind, einem bestimmten Hier und Da entstammen, sind die Bilder der 
Mythen für uns so stark einem uns fremd gewordenen Zeitkolorit verhaftet, daß 
es uns nur schwer gelingen will, an einen übereinzelnen, überräumlichen und 
überzeitlichen Sinn in ihnen zu glauben. 

Am deutlichsten wird uns die Fremdheit des Bilder-Denkens, wenn wir die 
grundlegend verschiedene Bewertung des Traumes da und dort betrachten. Andere 
Zeiten und Kulturen hatten eine religiöse Ehrfurcht vor den Bildern des Traumes, 
beugten sich vor der Weisheit einer göttlichen Stimme, die in ihnen sprach. Unser 
helles Wirklichkeitsdenken aber vergleicht die Nebelwelt der Traumgebilde mit 
der festen Wirklichkeit des Gegebenen und kommt zu der lakonischen Entschei- 
dung: Träume sind Schäume. Erst heute ringt sich die Einsicht wieder durch, daß 
die Träume doch ihre Weisheit haben, uns freilich keine Kenntnis von räumlich 
Entferntem, noch von Vergangenem oder Zukünftigem vermitteln, sondern daß sie 
die Bilder-Sprache unseres eigenen Herzens sind, das auch dann noch den „Mut 
zur Utopie“ bewahrt, wenn zermürbende Erfahrungen und skeptische Müdigkeit 
die Schwungkraft der Ratio gebrochen haben. Wer die Hieroglyphen der verges- 
senen Bilder-Sprache des Traumes wieder zu deuten sich bemüht, dem rücken die 
großen Sehnsuchtsträume der Menschheit, die zu träumen sie sich nie hat nehmen 
lassen, in ein neues Licht. 


Zu diesen Menschheits-Träumen gehört auch der Traum vom „Ewigen Frie- 
den‘, In Notzeiten wie der heutigen, in der die meisten Menschen die zerreißende 
Not des Krieges an sich verspürt haben, wacht auch die uralte Menschheits-Sehn- 
sucht nach einem Friedensreiche wieder auf. Diese Sehnsucht schuf die mythischen 
Bilder vom verlorenen und wieder gesuchten goldenen Zeitalter, die prophetischen 
Bilder eines Isaias vom messianischen Reich, dessen Friede endlos, wo der Wolf 
beim Lamme friedlich zu Gäste ist, der Panther sich beim Böcklein lagert, Kalb 
und Löwe miteinander fressen, Kuh und Bär sich befreunden, Kleinkinder mit 
Nattern spielen; die gleiche Sehnsucht schuf die vielfältigen chiliastischen und 
apokalyptischen Bilder vom Friedensreiche; sie war auch die Triebkraft, die die 
philosophischen Köpfe aller Zeiten bedrängte, das Idealbild des Staates bei Platon 
veranlaßte, das Reich Utopia eines Thomas Morus wie den Sonnenstaat eines 
Thomas Campanella. Sie war auch die Quelle, die selbst in einem ausgesprochen 
materialistischen Zeitalter die sozialistischen und kommunistischen Zukunftsbilder 
speiste, in den philosophischen Erörterungen über den Völkerbund nach dem ersten 
Weltkriege lebendig war, was der Idee vom „Drittten Reiche“ die fanatische Durch- 
schlagskraft gab bei denen, die sich von der Möglichkeit einer „Neuordnung der 
Welt“ durch politische Mittel überzeugen ließen. Bezeichnend ist es, daß sowohl 
nach dem ersten Weltkriege als auch jetzt wieder Immanuel Kants Schrift „Zum 
ewigen Frieden“ neu herausgegeben worden ist. 


Menschheits-Träume gehören nicht nur dem Seelenleben einzelner an, sondern 
sind Kollektiverscheinungen. So legt sich der Gedanke von C. G. Jung nahe, daß 
es ein „kollektives Unbewußtes“ gibt, eine Art Menschheitsseele mit einer Art 
Stammesgedächtnis. Die Inhalte dieses Stammesgedächtnisses stellen die „Arche- 
Typen“ dar, das sind Bildverdichtungen, die im Laufe der Menschheitsentwicklung 
entstanden sind, die im Tiefschlaf aufscheinen und von da her auch auf das Wach- 
leben Einfluß gewinnen. Wenn ein zu stark rationalistisch lebender Mensch sich 
allzu weit von dem Naturboden des kollektiven Unbewußten löst, so kann es 
geschehen, daß er mit den dunklen Gewalten der Arche-Typen in Konflikt kommt: 
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d. h. eine Neurose bricht aus. Dieser Gedanke von C. G. Jung hat als Arbeits- 
hypothese einen gewissen Wert. Er darf freilich nicht in der unkritischen Weise als 
selbstverständlich vorausgesetztes Erklärungsprinzip gehandhabt werden, wie das 
bei Jung selbst der Fall ist. 

Zur Erklärung der großen Menschheits-Träume sind heute erst die ersten An- 
fänge gemacht. Herangezogen werden muß hierfür die Durchforschung der Mythen, 
ihr Vergleich mit der Ur- und Vorgeschichte (Dacque). Der Instinktforschung ist 
der Begriff eines „Erbgedächtnisses“ nicht unbekannt. Viele heute sinnlos und un- 
verständlich gewordene Instinkthandlungen werden plötzlich in ein neues Licht 
gerückt, wenn sie vom Erbgedächtnis her erklärt werden. So hat es für den Hund 
heute keinen Sinn mehr, daß er sich wiederholt um sich selbst herum dreht, ehe 
er sich niederlegt. Anders aber bei seinem Vorfahr, der im Steppengras lebte und 
erst das Steppengras niedertreten mußte, ehe er Platz fand, sich zur Ruhe zu legen. 
Ein Pferd erkennt noch heute einen gezähmten jungen Wolf unter einer Schar von 
Hunden am Wildgeruch und beignnt zu scheuen. Ob und inwieweit ein solches 
Erbgedächtnis auch beim Menschen anzunehmen ist, ist heute noch eine offene 
Frage. Erste Berichte einer „Vererbung von Träumen“ (Zurbonsen) bedürfen noch 
der Bestätigung und Durchforschung. 

Auch die Durchforschung von Einzelträumen nach Elementen, die auf Arche- 
typen hinweisen, vermag zur Durchleuchtung der Menschheits-Träume beizutragen. 
Hier sei nur ein Beispiel aus eigener Erfahrung gegeben. Bereits früher habe ich 
eigene Traumberichte einer schweren Typhuskrankheit vom Jahre 1945 verwendet 
und dabei die Eigenart dieser Träume kurz beschrieben. Es handelte sich dabei 
wohl nicht um „Fieber“-Träume, die unmittelbar von dem Fieber der Infektions- 
krankheit erregt worden wären. Denn diese Träume hatten hinsichtlich ihrer In- 
tensität und Häufigkeit wie auch ihrer Dauer keinen Gradmesser an der Tempe- 
raturkurve. Vielmehr dürften die Träume toxisch verursacht gewesen sein, da sie 
in ihrer Art an die Dauerzustände von Vergiftungserscheinungen gemahnten. Das 
Leben in den Trauminhalten zog sich nämlich durch Wochen hindurch, nur ge- 
legentlich stellten sich besondere Traumerlebnisse ein, manchmal von aufregender 
Eindringlichkeit. Auf die Beobachter machte dieses Leben im Traum den Eindruck 
eines Dauerzustandes von Verwirrtheit. 

Wie schon früher ausgeführt, durchlebte ich in meiner Krankheit eine Reihe 
von. verschiedenen, nicht miteinander zusammenhängenden Träumen, die sich 
zeitlich nebeneinander entwickelten, ohne daß sie sich miteinander verwischt 
hätten. Diese Unvermischtheit jeder einzelnen Traumgeschichte von den anderen 
führt zurück auf den jeweils besonderen spannenden Affekt, der als Triebkraft 
hinter der Bildung der Traumgeschichte stand. Eben weil jeder Affekt etwas Be- 
sonderes, Einmaliges war, völlig unterschieden von dem anderen, blieb auch die 
daraus hervorgehende Geschichte ein in sich geschlossenes Einheitliches. So ge- 
hörte zu meinen Sorgen in der Zeit unmittelbar vor der Erkrankung die Nach- 
erziehung eines schweren Psychopathen, die in Wirklichkeit kaum Fortschritte 
machte. Aus dieser Sorge heraus entstand eine bis in letzte Einzelheiten ausge- 
führte Traumgeschichte; die man einen Erziehungsroman nennen kann. Die in der 
unerledigten Sorge enthaltene Spannkraft hatte die Gestaltungskraft der Seele in 
Bewegung gesetzt, jene Ur-Dichterin im Menschen, die immer tätig ist, ihre Ge- 
stalten und Geschichten aufzubauen. Damit hatte sich die Spannung eine — frei- 
lich illusionierte — Lösung geschaffen. 

Der Traumgeschichte, um die es hier geht, lag eine andere Spannung zugrunde. 
Die Krankheit brach in den ersten Monaten nach dem Waffenstillstand 1945 in 
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meiner schlesischen Heimat aus, in einer Zeit also, wo sadistische Rachsucht vor 
allem der polnischen Eindringlinge sich ungehindert an der Bevölkerung aus- 
toben konnte, In ihrer Not, da sie Stunde für Stunde unerträglichen Qualen aus- 
gesetzt waren, ihre Habe, ihre Ehre, ihre Kinder, ihr Leben stündlich bedroht 
waren, hatte ich versucht, vielen ein Wort der Beruhigung und der Aufrichtung 
zu bieten. Daß in solcher Notzeit glühende Sehnsucht nach einem Frieden fiebert, 
alles Denken, Wünschen, Vorstellen nur darum kreist, ist allzu natürlich. Aus 
diesem Affekt stammt auch mein Traum vom Friedensreich, der mich in der 
Krankheitszeit einige Wochen hindurch beschäftigte und einen nachhaltigen Ein- 
druck hinterließ. Ich gebe hier nur das Hauptbild des Traumes wieder. Bemerkt 
sei zuvor noch, daß ich siebzehn Jahre früher weißrussische Dörfer selbst besucht 
hatte. 

Traumbericht: ‚„Friedensfest in Rußland! Es ist in einem großen Dorfe Weiß- 
rußlands; seit Wochen ist das große Friedensfest angesagt. Fieberhaft ist seitdem 
daran gearbeitet worden, eine eindrucksvolle Feier vorzubereiten. Nun, da der 
Festtag angebrochen, war es, als habe die Frühlingssonne noch nie so hell und 
rein geschienen. Kein Lüftchen regt sich, um nicht die weihevolle Stimmung des 
Friedens in der Natur zu stören. Natur und Menschen scheint man die große Er- 
wartung ansehen zu können. Von den gedrehten Zwiebeltürmen der geschmück- 
ten Kirchen heben die Glocken an zu rufen. Weither von der Steppe ertönt das 
Echo der Nachbarkirchen. Alle Kirchen des riesenweiten Landes scheinen einzu- 
fallen und so eindringlich zu läuten, als wollten sie längst Erstorbenes wieder zu 
neuem Leben erwecken. In frisch gewaschenen weißen Kitteln kommen die Män- 
ner, in leuchtend farbigen Kleidern Frauen und Kinder daher. Zuhauf strömen 
sie in die Kirchen und füllen die Hallen bis auf den letzten Platz. Der Gottesdienst 
hebt an; jahrzehntelang nicht mehr gehörte, vergrabene und vergessene Melodien 
stehen jubelnd wieder auf. Die verhärmten Gesichter der Popen verklären sich zu 
überirdischem Leuchten. Der Höhepunkt der Liturgie ist erreicht, als der Friedens- 
kuß gegeben wird. Vom Altar her wird er dem Volke weitergegeben. Jeder emp- 
fängt ihn und gibt ihn seinem Nachbarn weiter. Mit elementarer Naturgewalt er- 
greift dabei eine Welle mystischen Entzückens die ganze Gemeinde, schlägt von 
einem zum anderen, stürzt unhemmbar von einer Gemeinde zur anderen und reißt 
ein ganzes Millionenvolk mit sich. Da einer dem anderen den Friedenskuß gibt, 
ist es ihnen allen, als fiele ein langer, böser Traum von ihnen, ein jahrelanger 
Wahn, der ihnen die Sicht vernebelt und sie zur wahren Schau der Menschen und 
Dinge nicht mehr durchstoßen ließ, der Wahn des Hasses' und des Mißtrauens, im 
anderen den Feind zu wittern und zu belauern, ein Wahn, der Millionen unsag- 
bar viel Leid und Tod gebracht hat. Es war ihnen, als müßten sie von der Stirn 
die letzten Nebelstreifen abwischen, als sähen sie zum ersten Male den anderen 
als das, was er ist, als Menschen — als Bruder. Sie sahen durch die Oberfläche 
hindurch, schauten in das Innere und entdeckten, was ihnen bislang verborgen 
war. So ging es ihnen auf, daß sie von einem jahrelangen bösen Traum genarrt, 
der eben nur Traum, nicht Wirklichkeit gewesen, ein Mißverständnis, das von 
ihnen abfällt, um dem Erwachen zur wahren Wirklichkeit Raum zu geben. Die 
Entdeckung ist so aufrüttelnd und umbrechend, daß sich alle als neue Menschen 
fühlen, die Welt selbst ihnen in einem neuen, nie gesehenen Lichte erstrahlt. Nie- 
mand kann sich der enthusiastischen Gewalt des Erlebnisses entziehen. Sie schafft 
eine ganz neue Gemeinschaft. Zugleich steht die Einsicht mit auf, daß die grauen- 
hafte Verblendung, die unabsehbaren Millionen das Leben gekostet hat, nur durch 
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eine ganz neue, nie dagewesene Kraft der Liebe gesühnt werden kann, durch eine 
Liebe, die auch den letzten aus dem Taumel zu wahren Wachheit aufreißt und 
eine Verbrüderung aller Menschen in Christus dem Herrn herstellt.“ 


Als durch Quälereien Verstörte mich noch in der Zeit der Krankheit besuchten, 
versuchte ich sie gelegentlich zu trösten durch den Hinweis auf die Wirkungen des 
= ve ng Br es in eg gefeiert, schon seien die Wogen ins 
re - .. ei sie freilich nicht bis zu uns gekommen. Aber es 

ern. Je öfter ich aber bemerkte, daß dieser Trost nichts 
fruchtete, desto unsicherer wurden meine Worte. So war also mein Erlebnis vom 
anbrechenden Weltfrieden bloßer Traum, das andere, der Unfriede, die wahre 
Wirklichkeit? R 

Ist ein solcher Traum von der „wahren Wirklichkeit‘ des Friedensreiches bloße 
„Schwärmerei“ ihrer selbst nicht mächtigen Seele, über die rationalistisches Besser- 
wissen die Achseln zuckt? Oder entstammt er schöpferischen Ur-Sehnsüchten der 
menschlichen Seele, die sich zu allen Zeiten ihre Bilder geschaffen hat, um in un- 
gestümem Drängen ihnen nachzujagen? Sollten diese Kräfte nun ausgelöscht sein? 
Regen sie sich nicht wieder heute, wenn man die alten philosophischen Versuche 
utopischer Friedensreiche zu neuer Durchdenkung hervorzieht? 

Die Mythen der Menschheit stellen in feste Form geronnene Menschheits- 
Träume dar. Auch die Gestalt eines Apollon, der jede schwärmerische Trunken- 
heit abgeht, die nicht aus der dumpfen Triebwelt der Seele, sondern aus der Klar- 
heit des Geistes stammt, ist ein Erzeugnis der Menschheits-Sehnsucht. Keine Frage, 
daß ihr aller Ueberschwang zuwider ist, daß hier die Grenzen zwischen Gott und 
Mensch nicht aufgehoben werden, daß sie ein Gegenstück zu der dionysischen 
Schwärmerei ist: dennoch wirkt auch in ihrer Gestaltung die Sehnsucht der Ferne. 
Zum Wesen Apollons gehört — wie W. F. Otto sagt — die Entrücktheit. Man 
glaubte, daß er immer einen Teil des Jahres in geheimnisvoller Ferne weile. Sein 
Aufenthaltsort ist das Fabel-Land der Hyperboreer, dort, wohin kein Schiff und 
kein Wanderer gelangen kann (Pindar), dort, wo das heilige Volk wohnt, das keine 
Krankheit und kein Alter kennt, dem Mühen und Kämpfe fernbleiben. In jenem 
Fabel-Land herrscht allzeit rauschendes, festliches Leben. „Es bedarf keines Wor- 
tes, daß die Vorstellung von diesem seligen Lichtlande uralt sein muß“ (W. F. 
Otto).108) 

Für den Dichter ist es bezeichnend, daß er jene Menschheits-Sehnsucht, die in 
den Mythen noch das klassische Maß des Abstandes wahren kann, in die persön- 
liche Empfindsamkeit übersetzt, daß er diese Sehnsucht in sich selbst kultiviert, 
daß er sich ihr hingibt und sie zur seelischen Quelle seiner Dichtungen werden läßt. 
Das ist es, was in der Antike Vergil charakterisiert und was ihm die erstaunliche 
Fernwirkung gegeben hat. Vergil ist unter den antiken Dichtern der „Träumer“. 
„Vergils Aeneis wird der Inbegriff aller Träume, deren römische Nüchternheit 
fähig ist“ (O. B. Roegele).'°*) 

Aehnlich urteilt Bruno Snell: „Welche Art Dichter stellt Vergil hier dar? Und 
was für ein Dichten? Woher gewinnt der Dichter das, was er sagt? Er phantasiert 
— es sind Träume“.105) Seinen Sehnsüchten hängt Vergil nach, läßt ihre schwan- 
kenden und gleitenden Gestalten durch sein Gemüt ziehen, schafft sich ein Traum- 
land „Arkadien“, in das er seine Gestalten versetzt. So wird für die Antike seine 
Dichtung zum ersten Male „Romantik“. Er schildert nicht die Wirklichkeit seiner 
Umgebung; Land und Hirten, die er schildert, sind unbekannte und fern verschwe- 
bende Nebelwelt. Er übernimmt „fremde, durch griechische Dichtung geadelte 
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Namen“ als „ein wesentliches Mittel, die Sprache zu erhöhen“; „sie sind ein Mittel, 
die Dichtung auf literarischen, gebildeten Boden zu erheben“ (Snell 237). 


Vergil ist der uralten Ueberzeugung, daß der Zustand der menschlichen Natur 
verderbt sei, daß dieser traurige Zustand nach rückwärts auf einen uralten Bann 
des ganzen Menschen-Geschlechtes hindeute. Ursprünglich bestand eine göttliche 
Welt, der es in geheimnisvoller Weise zugehört hatte, aus der es in die Nacht des 
Unheiles, des Irrtums und des Bösen versunken sei. Diesem göttlichen Reiche 
wieder zur Rückkehr zu verhelfen, war die geheime Sehnsucht der Menschen, die 
er zur eigenen machte, die er in seiner Dichtung gestaltete. Eben dieser Umstand 
verschaffte ihm den großen Widerhall der Mitwelt und Nachwelt: man fand hier 
Gestalt geworden, was in einem selbst als gestaltlose Sehnsucht wogte. In die Welt 
des Gefühles war bei ihm die zeitgenössische Geschichte hineingewachsen. In 
seiner entrückten arkadischen Poesie spielt Zeitgenössisches und Politisches eine 
viel größere Rolle als etwa in der viel wirklichkeitsnäheren Dichtung Theokrits. 
Nicht aktiv greift Vergil in den politischen Streit des Tages ein, er ist „kein Staats- 
mann wie Solon, kein Parteigänger wie Alkaios, empfiehlt nicht einmal irgendein 
politisches Programm. Ihm knüpft sich das Politische unmittelbar an mythische 
Vorstellungen, und stärker noch als bisher zeigt sich hier das Nebeneinander und 
Ineinander von Wirklichem und Mythischem, das so charakteristisch ist für alles 
Arkadische .... Wo Vergil vom Zeitgeschehen spricht, ist sein Urteil bestimmt von 
dem Gefühl, das ganz Arkadien erfüllt, dem Gefühl der Sehnsucht nach Frieden 
und Heimat; wo seine politische Sehnsucht sich später noch deutlicher ausspricht, 
in der 4. Ekloge, schwingt sie sich gleich hinüber in das goldene Zeitalter, ver- 
knüpft sie sich schnell mit eschatologischen Hoffnungen“ (Snell 242 £). 


Sehr bedeutsam ist gerade bei Vergil zu gewahren, wie uralte Menschheits- 
sehnsüchte in politische Ideologien einfließen und geradezu ihren seelischen Quell- 
grund abgeben. Die Träume Vergils geben der Geschichte eine Deutung, wie sie 
vielen Erwartungen der Zeit entsprach. Nach den heillosen Wirren der Bürger- 
kriege war die Sehnsucht nach einem Friedensreiche gerade bei den Besten der 
Zeit übermächtig. Als Augustus begann, in die Geschichte Roms einzugreifen, 
lenkte Vergil die erwachte Friedenssehnsucht auf Augustus. Damit bestimmte er 
weitgehend die politische Ideologie der augusteischen Zeit. Das ist auch der Grund, 
weshalb seine Eklogen eine so bedeutsame politische und geschichtliche Wirkung 
ausgeübt haben. Er wird „Idealist“ in dem Sinne, daß er die Sehnsucht von der 
Härte des Realen, in dem sie immer nur unvollkommene Verwirklichung findet, 
löst, daß er sich von der bedrängenden Nähe politischen Tuns fernhält, und von 
einem Wunder, der Geburt eines Knaben (4. Ekloge), den Anbruch der seligen Zeit 
erwartet. Im Gegensatz zur Beteiligung an der Real-Politik, die den Einsatz des 
Einzelnen fordert und ihn der Kritik der Menge aussetzt, schafft der „Idealist“ in 
seinen Idealen einen Weg, die Menge an der Politik teilnehmen .zu lassen, er 
schafft ein Flußbett, in das die Sehnsüchte der Menge einfließen können. Durch 
die Entbindung der Affekte in der Masse gewinnen sie eine ungeheure Stoßkraft, 
eine Mächtigkeit, die einen politischen Machtfaktor erster Art darstellt. Darin be- 
steht also im wesentlichen die Bedeutung Vergils, daß er die Sehnsucht der Men- 
schen, die den uralten Traum von der goldenen Zeit geschaffen hat, von dem Rück- 
Blicken auf die strahlende Frühzeit ablöst und ihn vorwärts lenkt ans Ziel der 
Zeit und sie zur Strebekraft politischer Art macht. Das Imperium Roms, dessen 
Kategorien lauten: Pietas, Auctoritas, Societas, Majestas, Universitas, ist nach 
Vergil berufen, die Formkraft der Völker abzugeben, das Welt-Friedensreich zu 
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verwirklichen. Das römische Volk sah in Vergil seinen Dichter, fand seine geheimen 
Wünsche bei ihm ausgesprochen. „Wenn ein Vers des Vergil aufklang, erhob sich 
die sonst so blasierte und verwöhnte Menge im Zirkus und hörte sich stehend die 
Hexameter der Aeneis an, den eigenen Genius in ihnen erkennend und ver- 
ehrend‘“ (Roegele 27). 


Noch sind es bei Vergil echte Ideale, die er in die Ideologie vom römischen 
Imperium einbindet. In analoger Weise aber ist es möglich, daß statt echter Ideale 
Idole auf den Thron erhoben werden, die nur zum Teil an das bessere Selbst der 
Menge anknüpfen, zum anderen aber an das, was als latente Rachsucht, als latentes 
Gefühl des Zurückgesetztseins, der Verbitterung, des Schlechtweggekommenseins 
in der Seele des Durchschnittsmenschen schwelt. Schafft ein politischer „Idealist“ 
für diese Affekte ein Flußbett, dann entbindet er eine noch gewaltigere Natur- 
Macht, er entfesselt die Dämonien der Massen-Seele. Sie entstehen auf dem 
Boden der nichtausgelebten Sehnsüchte, die sich nicht ans Licht wagten, die aber 
jetzt ihren „Erretter“ begrüßen. Ist einmal das Ideal der goldenen Zeit in Reich- 
weite von der Masse gesichtet, ob es nach der Ideologie des Marxismus der kom- 
munistische Ideal-Staat ist, den die ökonomische Weiterentwicklung bringen muß, 
oder die Idee vom „Dritten Reiche“ mit seiner Neuordnung der Welt, es ist ein 
„Glaube“ geweckt, ein Fanatismus, der fähig ist, die schwersten Opfer zu bringen, 
der um des lockenden Endzieles willen vorerst unmenschliche Grausamkeiten kalt- 
blütig begehen kann. Aus dem Irrglauben an die trügerische Nähe der goldenen 
Zeit allein sind die Unmenschlichkeiten der politischen Ideologien zu verstehen, 
die wir in der Gegenwart erlebt haben. 

Werden die Ur-Sehnsüchte des Menschen rationalistisch geleugnet, dann ver- 
schwinden sie damit keineswegs. Sie sind noch als geheime Kräfte der mensch- 
lichen Seele vorhanden. Gerade ihre Leugnung aber hat zur Folge, daß sie, statt 
durch das Licht der Vernunft geklärt und 'geleitet zu werden, umschlagen und 
zu irrationalen Kräften werden, die politische Ideologien zur Vernichtung der Kul- 
tur und der Menschen mißbrauchen. Wer diese Zusammenhänge durchschaut hat, 
weiß auch die Antwort auf die eingangs gestellte Frage zu geben, ob die im 
Traume sich kundgebende Natur die ursprüngliche reine Natur sei, der wir uns 
nur anzuvertrauen brauchen, von der wir uns einfach führen lassen können, um 
den Weg wiederzufinden, den eine rationalistische Zeit verloren hat. Die Antwort 
lautet: Es gibt jene reine Natur nicht, von der wir uns „einfach“ führen zu lassen 
brauchten. Der Mensch ist in seiner Daseinslage darauf angewiesen, mit der Kraft 
seines Verstandes die von der Natur herkommenden Antriebe zu durchleuchten, 
sie zu prüfen und erst nach gewissenhafter Prüfung die einen zur Verwirklichung 
zuzulassen, die anderen abzuwehren. Geschieht das nicht, dann kann das End- 
ergebnis nur das sein, daß die einander widerstreitenden Naturantriebe den Men- 


schen zerreißen und ihn zerstören. 


SCHLUSS 


Die Stellung zum Traume ist in der Geistesgeschichte zu einem Eckstein ge- 
worden, an dem sich die Geister scheiden. Seit Faustens „Abstieg zu den Müttern“, 
seitdem Goethe vermeinte, in dem Abstieg zu dem Unbewußten die Quelle zu fin- 
den, der das Leben entstammt, den „tiefsten, allertiefsten Grund“ in der Nacht- 
seite des Lebens zu erreichen, sind die „Mütter“ zum Sinnbild für das unbewußte 
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zeugende Leben der Weltseele geworden. Der Psychologie der Romantik formte 
sich daraus der thematische Leitsatz: „Der Schlüssel für die Erkenntnis des be- 
wußten Seelenlebens liegt im Bereich des Unbewußten“. Danach erheben sich die 
Schatten des Menschen aus dem nächtlichen Dunkel zeugerischen Lebens. Nicht der 
„animus“, sondern die „anima“ bietet die Lösung des Menschenrätsels. Aus dem 
Meer der Weltseele, die unterirdisch strömt, taucht der Mensch wie sprühende 
Gischt auf dem Gipfel einer Woge, die sich erhebt und wieder versinkt, im leuch- 
tenden Saum der Bewußtseinshelle auf. Während die versteinernden Begriffe einer 
bilderlosen Sprache keine Beziehung mehr zur schöpferischen Welt des Tiefen- 
bewußtseins haben, vom Strom der Weltseele getrennt sind, so der Ausdorrung, 
dem Ersterben des Einzelgeistes überlassen sind, zieht ihn die Ursehnsucht, das 
Band, das ihn mit dem Ursprung des Lebens verbunden hält, zurück, immer von 
neuem den Zugang zu dem Reich der Mütter zu suchen, dort, wo unaufhörliche 
Verwandlung und ewige Neuformung statthaben. In dieser romantischen Auffas- 
sung ist das Träumen unterirdisches Raunen der Weltseele, die, uns zu durch- 
dringen, Goethe gerufen hatte, die bei ihm auch Gottnatur heißt. 


Ewald Wasmuth faßt diese romantische Auffassung vom Traum in folgenden 
Worten zusammen: „In den Träumen offenbart sich die Lust der Seele an den Ge- 
staltwandlungen der Libido, wie wir den Trieb zur Verbildlichung der Wünsche 
nennen. Sehnsucht und Wünsche sind das eigentliche Movens des Lebens. In dem 
Spiegel der Träume, in denen die Libido sich verkörpert, finden wir alles, was 
Menschen seit je gedacht, Götter und Mythen. Denn der Traum ist nur Vorspiel 
der Verkörperungen in Worten und Lehren, die sämtlich nur Bilder der: großen 
Sehnsucht der Seele sind. Den urtümlichen Ursprung der Mythen und Götter- 
lehren enthüllt uns der Traum, denn im Schlaf ist der Mensch dem Urwasser der 
Seele, dem großen Leben näher, was Heraklit geahnt hat, sagte er doch, Tod 
sei alles, was wir im Wachen sehen, was aber im Schlaf Leben.‘“0®) 

Nach der Zersetzung einer Halt bietenden Religion und Weltanschauung hat 
man in der Ratlosigkeit sich beim Traum Rat zu holen versucht. Die Psycho- 
theraphie C. G. Jungs ist nichts anderes als eine Verweisung des an seiner Halt- 
losigkeit krank gewordenen Menschen an die Natur-Führung durch den Traum. 
Ohne Zweifel wohnt dem Traume ein Natursinn inne, Ideen sind in ihm objekti- 
viert, die zu erheben und nachzudenken sind. Aber soll der Glaube an den Traum 
nicht zu einem Aberglauben werden, so ist die Klärung des Sinnes durch die Ratio 
nicht zu entbehren. Das bewußt kritische Denken allein ist einmal das Mittel, um 
der Phantastik des Traumes Herr zu werden. Gerade hier muß die Kritik doppelt 
auf der Hut sein, weil den Bildern des Traumes eine schillernde Vieldeutigkeit eigen 
ist. Unkritischer und ungeklärter Glaube an den Traum haben die Menschheit 
lange genug im Joch eines After-Glaubens — „Aber“-Glaubens — gehalten. Aber 
nicht nur als Klärungsmittel des Traumsinnes ist das kritisch bewußte Denken 
unentbehrlich. Der Traum selbst enthält in sich keineswegs ein letztes Richtmaß 
für den Menschen. Er öffnet wohl den Menschen eine Fülle eigener Möglichkeiten, 
besonders wenn wir an den Wachtraum des Jugendlichen denken. Diese Möglich- 
keiten eigenen Wesens aber sind untereinander so divergent, so verschiedenartig 
und einander widersprechend, daß auch hier zur gesunden Entfaltung es unerläß- 
lich ist, daß Träume nach einem nicht in ihnen selbst liegenden Richtmaß ge- 
messen und bewertet werden. Persönliche Entwicklung des Menschen geschieht 
in der Hin- und Herbewegung zwischen zwei gegensätzlichen Polen: einmal der 
Aufreißung der eigenen Möglichkeiten durch die Phantasie („Schwärmen‘“), auf der 
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anderen Seite durch aktive Auswahl einer bestimmten Möglichkeit und Unter- 
drückung der anderen. Nur in dem dauernden Hinundher zwischen beiden Polen 
entfaltet sich das Leben. Wird diese Bewegung gehemmt und der Versuch unter- 
nommen, einen der beiden Pole als festliegenden, endgültigen zu nehmen, so er- 
stirbt persönliches Leben, sei es, daß der schwärmerische Träumer sich aus der 
Unendlichkeit seiner Träume nicht zur Tat aufzureißen vermag oder daß der eng- 
stirnige Tatmensch den Blick für die Weite eigener Möglichkeiten verliert. Bei- 
spiele dafür, wie Menschen sich ganz der -Naturführung durch die Nachtseite des 
Lebens anvertrauen, dadurch ein überfeinertes, überempfindliches Aufmerken auf 
Antriebe und Gegenantriebe großgezogen wird, es zu einem ewigen Oszillieren 
und Fluktuieren kommt, damit hyponoische Mechanismen der Seele frei: werden, 
die leicht zur Unzeit ablaufen können, sind einmal der griechische Rhetor 
Aristides (f 189), der uns die Geschichte seiner siebzehnjährigen Krankheit 
beschrieben hat, weiterhin die „Seherin von Prevorst“, deren Lebens- 
geschichte uns der Arzt der Romantikerzeit, Justinus Kerner, gegeben hat. Das Ende 
solcher Entwicklungen ist das Bild eines hysterischen Ausgeliefertseins an die 
überzüchteten Antriebe der Nachtseite des Lebens. 

So ist also die Verabsolutierung der Nachtseite des Lebens abwegig. Die 
„Mütter“ sind nicht der „tiefste, allertiefste Grund“ (Goethe). Wenn im Leben Geist 
verkörpert ist, dann stammt dieser vom schöpferischen Logos, nicht aus dem 
Dunkel der Nacht, sondern aus der Sonne des Geistes. Darum darf der Mensch 
nicht stehen bleiben bei dem Vorletzten, den „Müttern“, sondern muß weiter- 
dringen bis zum Weltlogos, zum „Vater der Lichter‘. Das freilich ist dem Menschen 
nur möglich in einer Dialektik geistigen Lebens. Der Aufstieg zum Licht setzt 
den Abstieg zu den „Müttern“ voraus, d. h. das Erheben der im dumpfen Lebens- 
drang enthaltenen Idee in die Helle selbstergriffenen Geistes. Nıır so wird der 
Mensch Persönlichkeit. 
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Summary. 


A to-day’s philosophy of fashion considers the dream as a way to the unspoilt, 
pure nature of man and thinks it right to leave the guidance of life to dreams. Up 
to this day, there have been in existence neither a uniform method of dream 
research nor any certain results; the author has critically examined the existing 
researches of dreams, led them on by means of observations of his own and set 
up a total theory of the dream by using unobjectionable testimonies. His theory 
proves the dream not to be simply the voice of pure nature and makes it clear 
that dreams must be made use of only after a critical examination. 


Resume. 


Nous rencontrons aujourd‘'hui une philosophie en vogue qui envisage le songe 
comme un chemin & la nature pure et intacte de l’homme, et qui voudrait lui 
abandonner la direction de la vie. II n‘y a pas, jusqu‘ & pr6sent, ni de methode 
uniforme pour l‘nvestigation du songe ni de resultats certains; c‘est pourquoi 
l'auteur a examine et continu& au moyen de ses propres observations les recher- 
ches actuelles et il a pose une theorie totale du songe en utilisant de t&moignages 
irrecusables. Il en r&sulte que le songe n‘est pas simplement la voix de la nature 
pure et que l‘on ne doit s‘en servir qu‘ apr&s un examen critique. 


ZUR KRITIK DER ABSTAMMUNGSLEHRE 


von Hubert Muschalek, Erfurt. 


Die Deszendenz-Theorie, Grundlegung der Ganzheitsbiologie. Von Oskar Kuhn. 
Bamberg 1947, Meisenbach & Co. kl 8° 147 S. 


I. Der Verfasser, vormals Dozent für Palaeontologie und Geologie an der 
Universität Halle, seit 1945 kommissarischer Leiter des Naturalienkabinetts der 
Phil.-Theol. Hochschule in Bamberg, bekannt geworden durch seine Mitarbeit an 
dem von Prof. Quenstedt, Berlin, herausgegebenen Fossilium Catalogus, durch 
seine Veröffentlichungen über die Geiseltalfunde in den Nova Acta Leopoldina — 
herausgegeben von Prof. Abderhalden — und durch eine Reihe fachwissenschaft- 
licher Bücher und z. T. umfangreicher Aufsätze, behandelt in der vorliegenden 
Schrift die Frage nach der Gültigkeit der Deszendenz-Theorie. In dieser Arbeit, 
die als Kampfschrift bezeichnet werden kann, unterzieht Kuhn die Thesen des 
Darwinismus und Lamarckismus, des Neo-Darwinismus und Neo-Lamarckismus, 
die er als „Zufallslehren“ ablehnt (S. 96), einer eingehenden Kritik und vertritt 
den Standpunkt, von einer Entwicklung sei „nirgends etwas nachgewiesen“ (S. 13) 
und an Stelle der Monophylie habe die Polyphylie zu treten (S. 143). Die Deszen- 
denz-Theorie wird als Zufallstheorie — „denn sie setzt bewußt planloses Ge- 
schehen an Stelle des Planes“ (S. 97) — und „ihrem eigentlichen Wesen nach“ 
(S. 97) als atheistisch bezeichnet. In der Schärfe der Formulierungen erinnert 
Kuhn in vielem an Jacob v. Uexküll, der bereits im Jahre 1913 verkündet hatte: 
„Der Darwinismus ist gefallen ohne Sang und Klang, er, der mit solchen Trom- 
petenstößen geboren wurde... Von der Lehre Darwins ist kein Stein auf dem 
anderen geblieben und gar das biogenetische Dogma Haeckels, dem zufolge wir 
in unserer individuellen Entwicklung die Ahnenreihe wiederholen sollen, wo 
findet sich noch so viel frommer Glaube, um diesen abenteuerlichen Wahn hinzu- 
nehmen?“ (Zit. nach A. Neuberg, Das Weltbild der Biologie, Göttingen 1941 S. 55). 

Im Jahre 1942 bereits hatte Kuhn eine ähnliche Arbeit in der „Zeitschrift für 
kath. Theologie“ (Innsbruck 1943 S. 45 — 74) erscheinen lassen und von Seiten 
mechanistisch gerichteter Fachbiologen schärfste Ablehnung erfahren. In der vor- 
liegenden Schrift sieht Kuhn seine Aufgabe darin, „den Beweis auf ontogeneti- 
schem, systematischem und vor allem palaeontologischem Feld zu erbringen“ 
(S. 5), daß „die Abstammungslehre niemals über das Stadium einer Anhäufung 
unbewiesener Behauptungen hinausgelangt“ sei (S. 5), Wir begrüßen, daß Kuhn 
nicht nur ein reiches biologisches, insbesondere palaeontologisches Material vor 
uns ausbreitet und auf schwerwiegende Fragen des Lebensproblems in klarer 
Weise eingeht, sondern daß er auch die „guten alten Arbeiten“ (S. 12) eines 
J. F. Blumenbach (1752—1840), F. K. Wolff (1733—1794), Vicq d’Azyr, K. E. v. Baer, 
Cuvier, de Candolle, L. Agassiz (1804—1873) u. a. in ihren für die Morphologie, 
Systematik und Genetik bedeutsamen Ergebnissen auswertet. 

Der Lebensbegriff bei Kuhn ist eindeutig ganzheitlich und vitalistisch be- 
stimmt. „Die höchste Ordnungsform ist die Ganzheit, sie findet sich nur in der 
belebten Natur“. „Ganzheit ist das, was den Organismus über das Materielle hin- 
aushebt“ (S. 28). Nach A. Müller hebt Kuhn 4 Wesensmerkmale hervor, um das 
Wesen organischer Ganzheit zu kennzeichnen: „Unteilbarkeit, Unzusammensetz- 
barkeit, Primat des Ganzen und spezifische Zuordnung des Ganzen zur Erkennt- 
nis“ (S. 28). „Im Primat des Ganzen liegt die Teleologie beschlossen, wobei wir 
dann von Teleologie sprechen, wenn ein Vorgang von der Zukunft mitbestimmt 
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ist. Aber auch die Vergangenheit bestimmt das organische Geschehen mit, kausale 
und teleologische Betrachtungsweisen schließen sich daher nicht aus“ (S. 28). Im 
Anschluß an Driesch wird der Entelechiebegriff entwickelt und die Entelechie als 
etwas „Selbstständiges“, „Positives“ herausgestellt, das „zur Materie hinzu“ tritt 
und „sich die Gesetzlichkeit dieser zunutze‘“ macht (S. 32). Entelechie ist „der 
ganzmachende Kausalfaktor: Sie macht ganz in der Embryologie (endganz!). Sie 
leistet die Restitutionen, überträgt die Ganzheit in der Vererbung, empfängt Reize 
und antwortet mit ganzen Reaktionen. Sie bewirkt, daß die einzelnen Muskel- 
kontraktionen, die der Physiologe meist allein und losgelöst vom übrigen Körper 
betrachtet, eine sinnvolle, geordnete Bewegung ergeben, die niemals summenhaft 
verständlich sein kann“ (S. 32). „Befunde wie aequifinale Regulation, aequipoten- 
tielles System, Regulation zweiter Ordnung, Harmonie, prospektive Potenz“ (S. 33) 
haben auf mechanistischem Boden keine Erklärungsmöglichkeit. Von Bedeutung 
ist, daß Kuhn den Vitalismus durch parapsychologisches Tatsachenmaterial be- 
stätigt findet. Ihn interessieren dabei „nur die paraphysischen, nicht parapsychi- 
schen Dinge, wie Telepathie, Gedankenlesen, Hellsehen, Psychometrie oder Pro- 
phetie“ (S. 33). Die Materialisationen beanspruchen dabei für Kyhn das größte 
Interesse (S. 33). „Es ist Tatsache... ., daß die Lebensentelechie des Mediums 
oder Metagnoms mit Hilfe von Teleplasma, das seinem Körper entstammt, Leibes- 
teile oder ganze Körper bilden kann“ (S. 33). Materialisationen sind „Tatsache 
und für die vitalistische Lehre von allergrößter Bedeutung, zeigt sich doch, daß 
die Lebensentelechie die Fähigkeit zur Formbildung auch außerhalb der normalen 
Autogenese und Restitution hat“ (S. 34). Für Kuhn ist es überflüssig, „Wesens- 
und Bildungsentelechie“ zu unterscheiden, „denn Entelechie ist stets Wesens- 
entelechie, die nie allgemein ganz macht, wie der Schreiner bald einen Tisch, bald 
einen Stuhl. Sie macht stets nur einen Frosch oder ein Pferd, also spezifisch ganz 
bezw. endganz“ (S. 35). 

In der Stammbaumfrage stellt Kuhn heraus, daß bereits im Algonkium „aus 
fast allen Kreisen der Wirbellosen, die infolge ihrer Körperbeschaffenheit sich 
zur Fossilwerdung eignen“ (S. 41), Reste vorliegen. Er zweifelt nicht, „daß sich 
im Algonkium noch Wirbeltiere finden lassen“, die seine Auffassung der Poly- 
phylie weiterhin stützen werden. Die nachalgonkischen Fossilien sprechen in ihrer 
Aufeinanderfolge für Kuhn keineswegs dafür, daß das Aufeinander auch ein Aus- 
einander bedeute, Sukzession dürfe nicht: mit Evolution gleichgesetzt und „For- 
menreihen nicht mit Ahnenreihen indentifiziert‘“ werden (S. 43). Kaleidoskopartige 
Durcheinanderwürfelung und das Auftreten von Spezialisationskreuzungen bieten 
der Phylogenetik große Schwierigkeiten. Die Durchführung einer Gliederung nach 
verschiedenen Eigenschaften führt zu verschiedenen Ergebnissen, z. B. die Eintei- 
lung der Dekapoden nach dem Reduktionsgrad ihres Hinterleibes oder nach dem Ent- 
wicklungsgrad ihrer Scheren. Kuhn zeigt dieses am Beispiel der Languste (Palinurus 
elephas), an Homarus vulgaris, Palinurus bernhardus, der Steinkrabbe und Land- 
krabbe (Abb. S. 45). Zur Demonstrierung der Schwierigkeiten phylogenetischer 
Ableitung von Primitivformen weist Kuhn auf die Acranier hin, die mit ihrem 
Peribranchialraum als primitivste Chordaten eine höhere Entwicklung haben als 
sämtliche anderen Wirbeltiere (S. 47), auf die Fische, die in ihrem Formenreich- 
tum durch eine besondere Fülle von Spezialisationskreuzungen ausgezeichnet sind, 
ferner auf die Wale, unter denen die Balaeniden durch ein primitives Handskelett 
und eine fortgeschrittene Halswirbelsäule ausgezeichnet sind, während das Hand- 
skelett der Balaenopteriden sich als spezialisiert, die Halswirbelsäule jedoch als 
primitiv erweist (S. 47). Paludinen und Planorbis —-immer wieder angeführte 
Beispiele kontinuierlicher Entwicklungsreihen — werden von Kuhn als Modifi- 
kationen angesprochen, die mit „Phylogenie nichts zu tun“ haben (S. 48). Sie sind 
fluktuierende Variationen innerhalb derselben Art. Unter Berufung auf Quen- 
stedt verweist Kuhn auf die ungeklärten genetischen Zusammenhänge bei den 
Ammoniten, bei denen Perisphinctes oder Oppelia, ihre bekanntesten Gattungen, 
sich einem „Ahnen“ zuweisen lassen, im Anschluß an Schindewolf sieht in den 
Tetra- und Hexakorallen mit ihrer serialen- bzw. zyklischen Septenbildung selbst- 
en sich gegenüberstehende Typen, bei denen Uebergänge „undenkbar“ sind 

. 50). 

Zur Frage der Artumbildung stellt Kuhn fest: „Fleischmann hat Recht behalten, 

die Abstammungslehre ist niemals über das Stadium einer Anhäufung von unbe- 
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wiesenen Tatsachen hinausgelangt. Nicht in einem einzigen Fall ist Artumbi. 
nachgewiesen worden“ (S. 141). In der Fragestellung isch der en 
heit der Art — in metaphysischer, nicht definitorischer Hinsicht — lehnt Kuhn die 
hylemorphistische Auffassung Steiners ab, da er „in der Materie kein Individua- 
tionsprinzip für primär absolut gleiche Entelechien erkennen“ kann (S. 131). 
„So ist die faktisch vorhandene Einheit der Art nur auf den Schöpfungsplan, 
auf den Morphogenetisches Wollenden zurückzuführen, während eine natur- 
wissenschaftliche Antwort auf die Frage, was die Art eigentlich ist und was sie 
begründet, noch nicht gegeben werden kann“ (S. 131). Positiv bestimmt Kuhn die 
Art (Spezies) als die „niederste systematische Einheit, zu der wesensgleiche In- 
dividuen gehören. Im Bereiche der Art hört die Homologie auf, wofür Identität 
herrscht“ (S. 127). Das Problem der Artentstehung bzw. Artveränderung ist für 
Kuhn nicht gelöst. „Trotz intensivster Kultur- und Laboratoriumsarbeit der Prak- 
tiker und Züchter ist bis heute noch keine Art in eine andere umgewandelt wor- 
den“ (S. 107). Mutationsbildungen spricht Kuhn phylogenetische Bedeutung ab, 
da sie wiederholt und fortschrittlich erfolgen müßten. „Die Mutation als einzig 
bisher bekannte Form der erblichen Variation“ ändert „die Art als solche“ nicht, 
vielmehr hat man artverändernde Umprägungen der Erbanlage noch nie kennen 
gelernt“ (S. 88). „Zusammenfassend ist festzustellen, daß die Palaeontologie fluk- 
tuierende, nicht erbliche Variationen (sog. Modifikationen) nur innerhalb der Art- 
grenzen; niemals aber von Art zu Art feststellen kann... Artumwandlungen kann 
die Palaeontologie nicht nachweisen; dennoch ist wahrscheinlich, daß evolutive 
Entwicklung innerhalb der Familien vorkommt. Sie verläuft nicht fluktuierend, 
sondern sprunghaft“ (S. 56). 

‘“ Im Anschluß an H. Conrad-Martius unterscheidet Kuhn 7 Typen: für den 
Kreis den Bauplantypus, für die Klasse den Grundformtypus, für die Ordnung 
den Ordnungstypus, für die Familie den Gestalt-Familien- oder Habitustypus, für 
die Gattung den Anpassungstypus, für die Art den Spezifikationstypus und für 
die geographische Rasse den Bildtypus (Ausprägungstypus). Die ersten drei sind 
höhere, die anderen nach Kuhn Abwandlungstypen (S. 123/24). Der Typus wird von 
Kuhn näherhin realmorphologisch als „Verwirklichung eines Planes in indifferen- 
. ter Materie, die ebenso gut eine andere Gestalt hätte annehmen können“ (S. 124) 
bestimmt. „Als ein Universale ist der Typus objektiv gültig, in ihm wird das We- 
sen der Dinge gefaßt. Naturwissenschaftlich ist die Entstehung der Typen das 
größte Rätsel wegen ihres inadaptiven Charakters“ (S. 124). Für Kuhn führt „die 
morphologische Betrachtungsweise zum Typus hin, seine Einheit ist über jeden 
Zweifel erhaben, seine Konstanz Tatsache. Analytischer Erklärbarkeit ist der 
Typus zwar unzugänglich, er läßt sich aufzeigen, aber nicht vorzeigen (Troll). Mor- 
phologie kann den Typus nicht erklären, aber sie will die Formen sinnvoll begrei- 
fen (Peters)‘“ (S. 111). Das „eigentliche Problem, ohne dessen Anerkennung man 
sich noch nicht im morphologischen Bereich befindet“, ist „die in den Formen ver- 
borgene typische Aehnlichkeit“ (S. 110). „Dieses Autonome, Zweckfreie hat Be- 
stand trotz aller Anpassungen, was einige Beispiele erhärten mögen: Bei den 
Reptilien und Säugetieren kommen die verschiedensten adaptiven Typen vor; 
trotzdem bleibt der Bauplan konstant“ (S. 110). 

Mit besonderer Deutlichkeit tritt Kuhn der klassischen Menschenaffentheorie 
entgegen, die als allgemeine Abstammungshypothese die Entwicklung des Men- 
schen aus Affen in der „Linie Affe — Menschenaffe — Affenmensch (= Pithe- 
canthropus) — Neandertaler — Jetztzeitmensch“ (S. 74) behauptete. Kuhn stellt 
kurz zusammengefaßt jene anatomischen Merkmale heraus, die den Nachweis er- 
bringen, daß Affen auf Grund bestimmter Organspezialisierungen nicht Ahnen 
des Menschen sein können. Besondere Merkmale des Menschen sind der aufrechte 
Gang, das maximal entwickelte Gehirn, der kleine Eckzahn, während bei den 
Affen als typischen Baumbewohnern der Daumen verkümmert, die Wirbelsäule 
gerade und wenig beweglich ist; ihr Kiefer ist vorgebaut, die große Zehe abdu- 
ziert, die Beine kürzer als die Arme. Die Embryonalentwicklung des Menschen 
ist primitiv; wohl ähneln sich die Ontogenien von Affe und Mensch lange Zeit, 
während der Affe sich jedoch nach der tierischen Seite hin entwickelt und die 
vorgebaute Schnauze erwirbt, bleibt der Mensch auf embryonalem Standpunkt 
stehen. Das Foramen magnum liegt beim Menschen zentral, beim Affen nur im 
Embryonalzustand. Vom Affen unterscheidet den Menschen weiterhin die fort- 
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geschrittene Enthaarung des Körpers, das Lippenrot, primitive Eigenschaften des 
Menschen wie der Bau des Beckens und die relativ primitive Zahnformel; vor 
ellem das Stehenbleiben auf embryonalem Stadium veranlaßten Bolk zu seiner 
bekannten Fetalisationshypothese. Kuhn folgert: „Danach ist nicht der Affe der 
Ahne des Menschen, sondern der umgekehrte Fall müßte im Fall einer Phylo- 
genie vermutet werden“ (S. 78), was bereits Dennert und Buchner u. a. ausge- 
sprochen hatten. Aus der Reihe der fossilen Affen greift Kuhn als primitivsten 
Vertreter unter den höheren Affen Parapithecus heraus; sein Gebiß ist eindeutig 
spezialisiert, die Backenzähne besitzen alternierende Höcker. Anthropodus und 
Dryopithecus sind gleichfalls zu einseitig ausspezialisiert und auch durch zu wenige 
Reste belegt, als daß sie als Ahnen des Menschen in Frage kommen könnten. Bei der 
Besprechung der fossilen Menschenformen bemerkt Kuhn, daß die Wissenschaft „zu- 
viel des Guten getan“ habe, „indem sie fast jedem neuen Fund einen besonderen 
Namen gab. Alle fossilen Menschen gehören zu einer Art: homo sapiens Linng, alle 
anderen Namen müssen entfallen, soweit sie als Art oder gar Gattungsnamen 
gebraucht werden“ (S. 80). Besonderen Wert legt Kuhn auf die Feststellung, daß 
der Neandertaler als Ahne heutiger Menschenrassen nicht in Frage komme. In 
gleicher Weise wichtig ist ihm der Nachweis rezenter Formen im Altdiluvium. 
Pithecanthropus und Sinanthropus sind Kuhn „klima- und nahrungsbedingte 
Degenerativformen“ (S. 82), ein Urteil, dem wir nicht beipflichten können. Der 
Urmensch hatte nach Kuhn „weder pithecoide noch Neandertaler-Merkmale; er 
war Seinem Leibe nach ‚Mensch‘ mit Homo recens-Merkmalen“ (S. 84). Bedeu- 
tungsvoll für uns ist die von Kuhn brieflich übernommene Einteilung F. Birkners 
der diluvialen Menschenrassen, insbesondere die Unterscheidung groß- und klein- 
hirniger Neandertaler, wie die neandertaloider und nichtneandertaloider Vor- 
neandertaler (S. 84). Aus der stichwortartigen Zusammenstellung der fossilen 
Fund@ von Homo sapiens greifen wir kurz folgende heraus: Eoanthropus daw- 
soni wird als „ein Vorneändertaler mit Recens-Merkmalen“ (S. 85) bezeichnet 
und ihm „zeitlich und anatomisch“ die Funde von (?) Swanscombe und Denise zu- 
geordnet, die Funde von Kanam und Kanjera (gleichfalls Vorneandertaler mit 
Recens-Merkmalen) als nahestehend erklärt. Homo modjokertensis Koenigswald 
wird als Pithecanthropus erectus gewertet, der Australopithecus als junger Affe 
(Kindesstadium- Aehnlichkeit) angesprochen; zu letzterem gehören Brooms Ple- 
sianthropus und Paranthropus und haben „mit dem Menschen nichts zu tun“ 
(S. 86). Gigantopithecus und Meganthropus sind durch Fundmaterial zu wenig 
begründet und kommen wegen ihrer Größe für eine „direkte Ahnenreihe des 
Menschen“ nicht in’ Frage. 

Besonders charakteristisch für die Arbeit Kuhns ist seine entschiedene Ab- 
lehnung der „rudimentären“ Organe als phylogenetisch zu wertender „Ahnen- 
rest“. Rudimentäre Organe sind nach Kuhn kategoriale Organe und logisch- 
systerhatisch im Sinn der Bewahrung eines Einheitsplanes zu werten: „Die rudi- 
mentären Organe, z.B. Fußreste bei Schlangen, Beckenreste bei Seekühen (Sirenen) 
oder Zahnkeime bei Bartenwalen, spielten in der Phylogenie stets eine große 
Rolle... Historisch und adaptiv erklärte man die Rudimente, während man den 
Gedanken des kategorialen- oder Bauplan-Organs bei dieser Einstellung nicht 
fassen konnte. Aber die historische Erklärung gewisser Rudimente etwa der 
Brustwarzen bei den Säugetiermännchen ist offensichtlich falsch und darum die 
historisch-phylogenetische Auffassung durch typologische zu ersetzen... Als 
rudimentäre Organe im Sinne der Phylogenie sollten nur adulte Bildungen be- 
zeichnet werden“ (S. 69). Im Gegensatz zur Deszendenztheorie sieht Kuhn vom 
Standpunkt idealistischer Morphologie aus die gegenseitigen Beziehungen typisch 
ähnlicher Formen als ideelle an und führt sie auf ein ideales Urbild zurück (S.-113). 

II. So sehr wir die eindeutige Ablehnung einer mechanistisch verstandenen 
Deszendenz und die klare Herausarbeitung der voneinander unableitbaren Bau- 
plantypen mit der Forderung einer ganzheitlichen, alle Organe sinnvoll ergreifen- 
den Umprägung positiv werten, insbesondere Kuhns Standpunkt von der Be- 
ziehungslosigkeit des Menschen zu fossilen bzw. rezenten Affen sowie die Her- 
ausstellung der Theorie Birkners in der Frage der Recens-Merkmale des Ur- 
menschen bejahen, müssen wir doch feststellen, daß der Typologiebegriff Kuhns 
wohl weitgehend überdehnt ist. Zum Typus Vogel z. B. gehören nicht die Zähne, 
wie Kuhn eigens betont (S. 122). Die Erklärung, daß diese „vorübergehend als 
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logisches Band“ auftreten, „das die Brücke zur nächsthöheren Einheit, de er- 
füßlern, schlägt und unserer Erkenntnis die rechte Bahn weist“ (S. 122), Meaihain! 
gezwungen, wie auch die Deutung, daß „als Merkmal der nächsthöheren System- 
kategorie“ „zunächst die Zähne bei den Vögeln erhalten“ bleiben und „so ein 
Analogon zu den ontogenetischen Fällen dieser Art“ darstellen, nur wenig zu 
befriedigen vermag. Auch die Krallen an den Phalangen der Vögel sind nicht als 
zum Typus Vogel gehörig zu betrachten. Epistocomus hoatzin Müll. (cristatus) 
besitzt nun als Nestjunges noch zwei Flügelkrallen, die zum Festhalten am Schilf- 
rohr dienen. Hier verdient die phylogenetische Deutung, es handele sich in diesem 
Falle um einen „Ahnenrest“, der bei Archaeopteryx lithographica noch in adultem 
Zustand vorhanden war, vor einer typologischen wohl den Vorzug. Noch weniger 
zugänglich dürften einem rein typologischen Verständnis die Asymmetrien im 
Körperbau echter Paguriden sein, insbesondere das Fehlen der rechtsseitigen Ab- 
dominalpleopoden. Hier wird die Anpassung an das benutzte gewundene Schnek- 
kenhaus geradezu offensichtlich. Noch klarer wird diese Erkenntnis am Beispiel 
jener Paguriden, die die Lebensweise in geraden Röhren bevorzugen — z. B. 
Parapagurus churi in Dentalium — oder an der terrestrischen Form bei Birgus 
latro (Palmendieb), bei denen noch die gleiche typisch paguridenhafte Asym- 
metrie des Körperbaues, ja selbst das Fehlen der Pleopoden — obwohl dies im 
Hinblick auf die Lebensweise des Tieres geradezu sinnlos geworden ist — vorliegt. 

Weiterhin müssen einer rein typologischen Betrachtungsweise die Erschei- 
nungen der Mimikry, die Entstehung der Schutz- und Warnfarben Schwierig- 
keiten bieten, z. B. die Fälle von Polymorphismus, wie bei Papilio Dardanus, 
dessen Männchen viererlei verschieden geformte Weibchen gegenüberstehen, von 
denen jedes ein besonderes Vorbild „kopiert“, die zahlreichen „Nachbildungen“ 
von Wespen, Bienen und Hummeln durch Schlammfliegen, Falter (Sesien) und 
Käfer u. a. Auch die Umgestaltung des Körperbaues bei Ecto- und Endoparasitis- 
mus, die Rückbildung der Augen, der Extremitäten, des Abdomens, ja selbst 
völlige Darmlosigkeit (z. B. Cerkarien) geben zu denken. Auch die tiefgreifende 
„untypische“ dimorphe Gestaltung mancher Männchen und Weibchen ist auffal- 
lend, so etwa der Geschlechtsdimorphismus bei dem Tiefseeanglerfisch Caulo- 
phryne polynema, bei dem das kleine Männchen unterhalb der Brustflosse des 
Weibchens anwächst, bei Bonellia viridis, bei Polyarthra platyptera (Rotatorien), 
deren Männchen besonders extreme Formen der Rückbildung zeigen. Kuhn selbst 
ist diese Schwierigkeit klar, indem er ausdrücklich betont, daß die Generations- 
organe zuweilen „die ganze übrige Körpermasse in ihre Sphäre“ ziehen, wobei 
auch er auf die Erscheinung der Zwergmännchen hinweist (S. 128). „Dabei bleiben 
unbenützt gebliebene Abschnitte als Dokumente für die Einheit des Bauplanes 
erhalten. In diesem einzigen Fall liegt endlich ein konkreter Formzustand, kein 
ideeller Typus der divergierenden Formbildung zugrunde“ (S. 128/29). Da aber 
alle Lebewesen mehr oder weniger durch das Geschlechtliche bestimmt sind — in 
manchen Fällen ist die Ausbildung der sekundären Geschlechtsmerkmale wie bei 
Fischen, Amphibien, Reptilien, Vögeln und Säugern eng an die der Gonaden ge- 
knüpft, während sie bei Insekten, wie die Versuche an Schmetterlingen, vor allem 
in Lymantria ergeben, scheinbar unberührt bleibt — ist die angeblich grundsätz- 
lich kategoriale Struktur im-Aufbau der Lebensformen bereits im Ansatz in Frage 
gestellt. Auch der Hinweis auf die Ausbildung der männlichen Brustwarzen bei 
Säugetiermännchen, die sich angeblich besser kategorial als phylogenetisch- histo- 
risch erklären lassen (S. 13, 111, 128, 144, bes. S. 69), wird durch die Erscheinung 
der Uebertragung sekundärer Geschlechtsmerkmale, die erst in einem Geschlecht 
auftreten und dann an das andere weitergegeben werden, entkräftet. Das gilt 
selbst vom Mammaapparat, wie das Beispiel tropischer Fledermäuse, bei denen 
die Männchen den Weibchen gleichwertige Milchdrüsen besitzen, erweist, weit 
mehr noch vom Auftreten von Geweihen, Hörnern, Sporen U. a. im weiblichen 
Geschlecht. 

- Auch die Hypertelien in der Ausbildung exzessiver Organe sind am sinnent- 
sprechendsten wohl vom Standpunkt der Phylogenie zu deuten, z. B. die zu unge- 
heuren Doppeldolchen exzessiv ausspezialisierten Eckzähne von Machaerodus nev- 
gaeus Lund — fossil aus dem Plio- und Pleistozaen Eurasiens —, die enorme Ent- 
wicklung der Stoßzähne bei Elephas primigenius oder das als brauchbare Waffe 
wegen seiner Dimensionen atelisch entartete Schaufelgeweih des Riesenhirsches 
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Megaceros giganteus. Die völlig unzweckmäßige Hypertrophierung der rückwärts- 
gekrümmten oberen Eckzähne des Hirschebers (Babirussa. babirussa) drängt ge- 
radezu zur Annahme extremen Wachstums auf Grund innerer Gerichtetheit. Eine 
direkt unzweckmäßige Schöpfung durch Gott werden wir wohl in all diesen Fällen 
nicht annehmen können. Der hornartige Schnabelaufsatz von Buceros rhinoceros, 
‚die seltsamen Kopfanhänge bestimmter Phyllopoden (z. B. Dendrocephalus cervi- 
carius), die Entwicklung der furca bei niederen Krebsen gehören gleichfalls zu den 
für eine Entwicklung sprechenden Merkmalsübersteigerungen. Aberrannte Organ- 
'hypertrophierung führt übrigens zu einer Verwischung des Typus der Gesamtgestalt. 

Mit der starren Auffassung der Unwandelbarkeit der Arten dürfte Kuhn auch 
dem palaeontologischen Fundmaterial nicht gerecht werden. Trotz Anerkennung der 
Tatsache der vielfachen Spezialisationskreuzungen und bunten Merkmalsdurch- 
einanderwürfelung dürften bestimmte orthogenetische Reihen in ihrer Gesamtheit 
— z. B. die best. Mollusken, der Wale, Titanotherien, Elephanten, Machairodonten- 
katzen, Ursiden und Caniden, insbesondere der Pferde — doch als gesichert gelten. 
Für letztere verweisen wir auf die Zusammenstellung der Stammesreihen nach 
Rensch und die Arbeiten von Schindewolf. Kuhn selbst steht der Möglichkeit 
orthogenetischer Entwicklungsreihen nicht prinzipiell ablehnend gegenüber: „An- 
gesichts der vorliegenden orthogenetischen Reihen erscheint zwar die Annahme 
evolutiver Vorgänge berechtigt ... .. Vielleicht muß man die tertiäre Pferdereihe 
u. ä. als eine einzige natürliche Art auffassen“ (S. 124). Es ist bezeichnend, daß 
es bei Kuhn sich nicht um palaeontologische, sondern um philosophische Gesichts- 
punkte handelt — das „Wie“ der Umwandlung artlicher Entelechie (S. 142), — die 
ihn zur Skepsis gegenüber der Annahme der Orthogenesis veranlassen. 

Viele offene Fragen bleiben auch bei der Deutung der rudimentären Organe 
als systematisch-kategoriale Merkmale im Sinne der Bewahrung eines einheit- 
lichen Grundplanes. Auf dem Boden dieser Auffassung ist es verständlich, daß in 
der Ontogenese zuerst der allgemeine Typus, also. der des Wirbeltieres, dann der 
des Säugetieres, des Hundeartigen und zuletzt der des Hundes zur Entwicklung 
kommt. Bei solcher Betrachtungsweise sind die Beckenreste bei Walen, die Fuß- 
reste bei Schlangen als bis zu einem bestimmten 'Stadium vollzogene Ausformun- 
gen zu werten, die bei spezieller Weiterführung des Artplanes als „Rudimente“ 
stehen bleiben. Auf kategorialer Grundlage aber bleibt es unerklärlich, warum 
z. B. das den ganzen Körper mit Ausnahme der Lippen und der Unterseite von 
‘Hand und Fuß bedeckende Haarkleid des Menschen in der Embryonalzeit voll aus- 
gebildet und in den letzten Monaten der Schwangerschaft abgeworfen wird, han- 
delt es sich doch in diesem Fall nicht um eine Erscheinung der Materialbereit- 
stellung oder — wie bei den „Kiemenbögen“ des menschlichen Embryos — ledig- 
lich um eine „Aehnlichkeit“ mit Fischkiemen, sondern um scheinbar ateleologische 
Fertigstellungen. Von deszendenztheoretischer Seite wird auch auf die Entwick- 
lung der menschlichen Sexualorgane hingewiesen: auf den bei Embryonen im 
Alter von 12—20 Wochen auftretenden Kranz langer Hautstacheln an der Penis- 
eichelbasis, wie sie als Stachelapparat sich bei Halbaffen, Affen und Menschen- 
affen in Form gezähnelter Hornleisten oder als Hornpapillen häufig finden und 
auch beim Menschen als kleine hornige Papillen bisweilen auftreten. Aus der 
Fülle von Beispielen larvaler „Reminiszenzen“ sei nur auf die Bildung der sonst 
marinen Trochophora bei Mollusken des Süßwassers, selbst bei lebend gebärenden 
Schnecken (Paludinen) und rein terrestrischen Formen — wie Regenwürmern — 
hingewiesen. Bei diesen und einer großen Zahl anderer Fälle vermag eine rein 
typologische Betrachtungsweise für die Umwege und Rückläufigkeiten in der Onto- 
‚genie einer, deszendenztheoretischen Ausrichtung kein hinreichendes Aequiva- 
lent zu bieten. 

Auch die Forderung Kuhns, an Stelle der Monophylie habe die Polyphylie zu 
treten, da „die ältesten Fossilien“ sich „auf zahlreiche Grundformen“ verteilen, 
„wodurch die klassische Stammbaumlehre in sich zusammenbricht“ (S. 143), wird 
keineswegs allgemein Anklang finden, handelt es sich doch bei den im Algonkium 
gefundenen Fossilien nicht um solche der ältesten Lebewesen. Für die ersten zwei 
Drittel der Erdgeschichte fehlen jegliche fossile Belege; es liegt kein zwingender 
Grund zu der Annahme vor, daß das Leben erst im letzten Drittel, u. z. mit 
unmittelbar hochspezialisierten Formen begonnen habe. 

Auf eine besondere Folgerung, die Kuhn aus seiner typologischen Einstellung 
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zieht, sei noch besonders hingewiesen: daß nämlich die Phylogenie „als geistes- 
feindliche Richtung jeden Plan in der Welt“ ablehne, Rahrend es Typus“ 
„sich mit dem Glauben an ewige Schöpfergedanken Gottes oder an Evolution nach 
innerem Gesetz“ vertragen (S. 113). „Typologie und Phylogenie trennt eine tiefe 
Kluft, dieselbe, die Theismus und Atheismus für immer trennen muß“ (S. 113). 
Wir halten dagegen daran fest, daß sich die Entscheidung: Theismus oder Atheis- 
mus in einer ganz anderen Ebene und Tiefe vollzieht. Wenn Fragen der Deszen- 
denz allzu oft in der Vergangenheit rein mechanistisch-kumulativ gesehen und 
gedeutet wurden, so lag das an den falschen philosophischen Voraussetzungen, 
mit denen man an das Problem der Entwicklung heranging. Daß sich die Deszen- 
denztheorie mit dem biblischen Standpunkt des Genesisberichtes und dem Glauben 
an den persönlichen Schöpfergott auf christlichem Boden wohl vereinbaren läßt, 
zeigt der Aufsatz Kärdinal Lienarts, Lille: „Der Christ und die Entwicklungs- 
lehre‘“ (Stimmen der Zeit, Mai 1948. S. 81—90), auf den besonders verwiesen sel. 
Trotz der obigen Einschränkungen sei betont, daß wir Kuhns Arbeit für e’a 
wertvolles, aufrechtes Buch halten. Es bedeutet nicht nur eine gründliche Absage 
an jeden mechanistisch-materialistisch-atheistisch orientierten Biologismus, der 
mit den Mitteln von Stoß und Druck das Problem des Lebens, der Entwicklung 
und der Entstehung des Menschengeistes glaubte lösen zu können, sondern es ist 
auch ein aufrichtiges Bekenntnis eines anerkannten Palaeontologen zu den 
schöpferisch gestaltenden Kräften in der Natur, zum Logos, der im Bios waltet: 


ZUM ARTGESCHICHTLICHEN WANDEL 
DER MENSCHENGESTALT 


Von Prof. F. Rüschkamp S. J. 


Im Maiheft 1944 der Zeitschrift „Haec loquere + Klergsblatt“ entwirft der 
verdiente Münchener Ethnologe Ferdinand Birkner ein hypothetisches Bild vum 
unbekannten Urmenschen und von dem im Verlauf unserer Art- und Ausbrei- 
tungsgeschichte vollzogenen akzidentellen Wandel der Gestalt. Meine Antwort auf 
diesen Aufsatz in der schon ausgedruckten Auflage eines weiteren Heftes brannte 
durch Kriegseinwirkung aus. Inzwischen hat Oskar Kuhn in seinem Buche „Die 
Deszendenz-Theorie‘“‘ Birkners Ansichten zu den seinigen gemacht, so daß eine 
Antwort erforderlich ist. 

Leider ändert Birkner wissenschaftlich feststehende Namen ab, was durch die 
internationalen Nomenklaturregeln verwehrt ist, nur Verwirrung und Mißver- 
ständnis schafft und selbst dann unzulässig ist, wenn verfrühte Namensgebung 
sich als verfehlt erweist (vgl. Atom-Zertrümmerung). Linn& hat den rezenten Men- 
schen als Homo sapiens beschrieben. Diese Beschreibung paßt nicht auf Neander- 
taler (Homo primigenius) und Frühmenschen der Anthroposstufe. Sie und der Ur- 
mensch, obwohl auch er ein Vernunftmensch (animal rationale) war, wichen ab 
von der Gestalt des modernen Homo sapiens. Sachlich vertreten Birkner und ich: 

(1) Die Einheit des Menschengeschlechtes. „Die naturwissenschaftlichen Tat- 
sachen zwingen zu der Annahme, daß die Menschheit nicht nur geistig, sondern 
auch körperlich eine Einheit darstellt“ (B. 1944, 157). (2) „Es steht fest, daß der 
Mensch erst im Diluvium (Quartär, Pleistozän) auftritt“ (B. 1944, 157). Damit lehnt 
Birkner stillschweigend Dacques Meinung ab, nach der der Mensch seit Urbeginn 
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des Lebens da war und die jeweilige „Modetracht“ z. B. der Fisch-, Reptil- und 
Ursäugerzeit trug; desgleichen Westenhöfers Ansicht: der Eigenweg des Menschen 
habe bereits mit einem fünffingrigen Ahnen im Mittelalter der Erdzeit begonnen. 
Nein, der Eigenweg des Menschen (terminus a quo) beginnt mit dem ersten Menschen 
und nicht früher. (3) Im Gegensatz zur materialistischen Lehre, der Mensch sei 
nur ein höchstentwickeltes Tier, ist mit Birkner zu betonen, daß der Urmensch, 
„dem Gott die Geistseele eingehaucht hat“ (B. 1944, 158), im Vollsinn des Wortes 
‚Mensch‘ war. Birkner wird wohl an die Beseelung einer Keimzelle denken, aus 
der sich die Seele als forma corporis ihren Leib, einen Menschenleib, aufbaute mit 
„beseeltem“ Auge, mit „begreifender“ Hand, mit lachendem Mund. Dieser Ur- 
mensch begründete das Menschenreich, das dem Pflanzen- und Tierreich überge- 
ordnet ist. (4) Im Klerusblatt 1943 Nr. 1/2 behandelt Birkner die Frage nach der 
Herkunft des Menschen. Er erhebt Einspruch, wenn für eine ahnenlose Erschaf- 
fung des Menschen oder für eine der naturwischenschaftlich vertretenen Ableitungen 
ein Glaube wie für ein kirchliches Dogma gefordert wird. Er hält die genetische 
Herkunft des Menschenleibes aus dem Tierreich (genauer: die stoffliche Erbaus- 
rüstung der Keimzelle, aus der sich der erste Menschenleib bildete) für möglich, 
höchstens für wahrscheinlich. Damit stellt sich Birkner auf den Standpunkt, den 
alle Forscher, einschließlich der katholischen, einnehmen, die die Gültigkeit der 
Abstammungslehre auch für den Leib des Menschen als Hypothese oder, wie die 
meisten, als gesicherte Tatsache betrachten. 

In diesen vier weltanschaulich bedeutsamen Punkten sind Birkner und ich 
grundsätzlich eins. Da die Geisteseele unsere Gottebenbildlichkeit begründet und 
unserem Leibe eine besondere Würde verleiht, nicht aber umgekehrt stoffliche 
Erbanlagen und eine ihnen entsprechende Wuchshöhe und Schädelform den Adel 
des Menschen bestimmen, ist die Frage nach dem akzidentellen art- 
geschichtlichen Wandel der Menschengestalt, nach der Ge- 
stalt des Urmenschen und nach der konkreten Systemgruppe der Ahnen, 
deren Keimzellen erbstromhaft die Gestalt des Urmenschen mitbestimmten, welt- 
anschaulich belanglos, bedeutsam nur für die Fachwissenschaft der soma- 
tischen Anthropologie. Hier gehen unsere Ansichten auseinander.') 


(5) Die Fachwissenschaft vertritt nach wie vor fast einstimmig und 
mit gesunder Logik die „Klassische“ Ansicht: die Ahnen des Menschen sind unter 
den Menschenähnlichen (Anthropoiden) zu suchen. Was diesen und uns, z. T. aus- 
schließlich, gemeinsam ist, beruht auf gemeinsamem Ahnenerbgut. Infolge dieses 
Werdeganges sind anthropoid-neandertaloide Merkmale am stärksten bei den 
Frühmenschen, den noch kleinhirnigen „Trinil- und Pekingmenschen“ des Früh- 
diluviums ausgeprägt, weniger stark bei den schon großhirnigen Vor-Neanderta- 
lern mit Neandertaler- und Rezens-Merkmalen des Mitteldiluviums, am meisten 
verwischt, aber keineswegs ausgelöscht bei „den“ Neandertalern des Spätdiluviums 
und beim rezenten Menschen. Der Typus des Jetztzeitmenschen geht unverkenn- 
bar zurück auf den mıt anthropoid-neandertaloiden Merkmalen ausgestatteten Ur- 
menschen. — Nach Birknerhingegen ist die ganze neandertalartige Mensch- 
heit des Früh-, Mittel- und Spätdiluviums eine Fehlentwicklung und nachkom-. 
menlos ausgestorben. Neben neandertalartigen sollen homo-sapiens-artige Früh- 
menschen gelebt haben, denn Birkner glaubt, daß vier oder fünf vom rezenten 
Menschen kaum abweichende Homo-sapiens-Funde bereits dem Mittel- und Früh- 
diluvium angehören und die Hypothese stützen: daß der Urmensch ein ‚Mensch‘ 
mit Rezens-Merkmalen war, noch frei von anthropoid-neandertaloiden Merkma- 
len. Wo sich solche Merkmale bei Nachkommen des Urmenscheen zeigen, handele 


es sich nicht um Erbstücke, sondern um abwegige Neubildungen, um Konvergenz- 
erscheinungen. 


Bevor wir die Einzelheiten prüfen, sei bemerkt: Die Gesamtdauer des Dilu- 
viums umfaßt rund 800.000 Jahre, wie die astronomisch berechnete Klimakurve 
ergab, deren Gliederung in Kälte- und Wärmezeiten sich in verblüffender Weise 
mit der geologischen Gliederung in Eis- und Zwischeneiszeiten deckt. Diese Vor- 
stellung von der Dauer des Diluviums bürgert sich immer allgemeiner ein, wobei 
den frühmenschlichen Funden ein Alter von 600.000 Jahren zugemessen wird (vgl. 
L. Rügers Aufsatz in G. Heberer, Evolution der Organismen, Jena 1943, 183—217). 


Die Uebersicht über wichtige Menschenfunde mag zum Verständnis der Diskus- 
sion beitragen. 
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Anthropus-Gruppe | Homo neandertal.- | Homo sapiens- 
Gruppe Gruppe 
„Der” Neander- Wadjak-Keilor 
taler Europas Cromagnon 
Aurignac 


Vorneandertaler: 
Ehringsdorf 
Palästina 
Solo | 
Rhodesia 


Trinilfemora 
Swanscombe? 
Steinheim 


Mindel-E. 
1. Inter-Glazial 


Africanthropus Denise? 
njarasensis 
Europanthropus 
heidelbergensis 
Modjokertokind 
SINANTHROPUS 


PEKINENSIS 


Günz-E. 


Kanam? 
Piltdown? 


Tertiär Wutu (China)? 


Uebersicht über wichtige Menschenfunde 
Das Schema ist J. Kälin, Experientia, Aug. 1946 entnommen 


Die sapiensartigen Schädelbruchstücke von Piltdown, Kanam, Denise und Kan- 
jera sind fraglichen Alters und fraglich in ihrer Ergänzung zu reinen Sapiens- 
schädeln statt zu Schädeln mit urtümlichen und Sapiens-Merkmalen & la Stein- 
heim. Kälin führt Piltdown und Denise ohne Kanam und Kanjera nur mit? an; er 
stellt Swanscombe zur Sapiensgruppe, die meisten Autoren weisen auf die Aehn- 
lichkeit mit Steinheim hin. — Die zeitliche Folge der drei Gruppen spricht für 
ihren genetischen Zusammenhang; glaubhaft ist die doppelte Formenkette: Pithe- 
canthropus-Solo-Protoaustralier (Wadjak-Keilor-Cohuna)-Australier und Heidel- 
berg-Steinheim-Skhul-Population (Palästina)-Aurignac. Die Ausschaltung aller 
mitteldiluvialen ausschließlich neandertaloiden Funde als abwegig aus unserem 
Werdegang macht die Herkunft aller Funde mit restlichen Neandertaler-Merk- 
malen ebenso unverständlich wie die Herkunft ihrer jungpaläolithischen Kultur, die 
sich organisch aus dem Altpaläolithikum, aus dem Prämousterien von Peking und 
dem Mousterien der Neandertaler entwickelt hat. 


1. Birkners Vor-Neandertaler mit Rezens- und Neandertaler-Merkmalen 


Während der Ursprung des negriden Rassenkreises noch ungeklärt ist, lassen 
sich die lebenden Rassen des europiden Rassenkreises zwanglos vom Typ des 
Homo-sapiens-diluvialis ableiten. Die Fundgeschichte gab uns aber gerade hier 
ein Rätsel auf: Woher kommt dieser neue Typ mit seiner Aurignacien-Kultur, der 
in der Mittelwürmzeit den Neandertaler der Mousterienzeit ablöst, da er nicht un- 


898 F. Rüschkamp 


mittelbar vom typischen‘ Neandertaler abgeleitet werden kann? Zur Lösung des 
Rätsels hat der am 24. 7. 1933 entdeckte, gut erhaltene und sachgemäß ausgegra- 
bene Steinheimer-Schädel wesentlich beigetragen. „Rüschkamp übersieht“ keines- 
wegs diesen Fund, sondern war sogar der erste, der ihn drei Wochen nach dem 
Fundtage wegen des abgeschwächten Ueberaugenwulstes, der stärkeren Aufwöl- 
bung und Rundung des Schädels als Neandertaler mit angebahnten Sapiens- 
(rezens)-Merkmalen charakterisierte und ohne Kenntnis der Fundschicht vermu- 
tete, er stehe als Uebergangsform der Zeit nach zwischen den Neandertalern um 
100 000 und uns. Als Dr. Berckhemer (Stuttgart) lebhaft widersprach, seinem Fun- 
de ein Alter von 200 oder 300 000 Jahren zuschrieb, bat ich ihn dringend, vor sol- 
cher Meinungsäußerung das Alter der Fundschicht von besten Diluvial-Geologen 
nachprüfen zu lassen. Das geschah. Das hohe Alter von 200, wahrscheinlicher 
300 000 Jahren wurde bestätigt. Das war eine Sensation, weil Anbahnung rezenter 
Merkmale zu so früher Zeit nicht erwartet worden war. Mit geschärftem Blick und 
gesteigertem Eifer wurden alte Funde nach Sapiens Merkmalen überprüft und er- 
kannt, daß es neben typischen konservativen Neandertalern (Spy, La Chapelle, 
Ferrasie, Moustier, Rhodesia, Solo) auch Neandertaler i. w. S. gab, progressive 
Rassen, z. T. älter als jene, die Birkner passend als „Vor-Neandertaler mit Nean- 
dertaler- und Rezens-Merkmalen“ bezeichnet (Ehringdorf, Krapina, Saccopastore, 
Steinheim, Florisbad, Tabun). Bei ihnen hat der Abbau neandertaloider 
und der Ausbau rezenter Merkmale viel früher eingesetzt, als man 
bis dahin ahnte und beachtete (vgl. m. Tabelle in Stimmen der Zeit 1939, 373). 
Wenn es auch noch nicht feststeht, ob der fertige Homo-sapiens diluvialis in Asien 
oder Europa oder hier wie dort entstand, sein Typ läßt sich zwanglos und glaub- 
haft von Vor-Neandertalern ä la Steinheim ableiten. 


Anders Birkner, Sein Urmensch war homo-sapiensartig noch frei von Nean- 
dertaler-Merkmalen. Im Sinn dieser Hypothese beweisen die Vor-Neandertaler 
einen frühen Ausbau neandertaloider und eine Verdrängung 
urtümlich-rezenter Merkmale. Dem ‚widerspricht, daß die typischen 
Neandertaler Merkmale: Grobes Gesicht, fliehendes Kinn, Ueberaugenwulst, flie- 
hende Stirn, flacher, am Hinterkopf scharf abgeknickter Schädel usw. bei den 
typischen Neandertalern nur mehr milde ausgeprägt sind im Vergleich zu den früh- 
diluvialen neandertaloiden „Trinil- und Pekingmenschen“, Umgekehrt verstärkt 
sich im Lauf der Zeit das rezente Gepräge ganzer Spät-Neandertaler-Populationen 
z. B. an mehreren Wohnplätzen Palästinas. Es sind keine Misch-Populationen, „die 
z. T. rein neandertaloid sind, z. T. aber Homo-rezens-Merkmale wie eine stärkere 
Wölbung des Stirnbeins und bei einigen Unterkiefern eine ausgesprochene Kinn- 
bildung aufweisen“ (B. 1944, 156), sondern sämtliche Individuen zeigen sapiensar- 
tigen Gliedbau und Hochwuchs. Diese Spät-Neandertaler Palästinas, und ähnliches 
gilt von den Mammutjägern der Station Predmost (Mähren), haben das typische 
Neandertal-Stadium überwunden und die von den Vor-Neandertalern ä la Stein- 
heim eingeschlagene Richtung zum Sapiens-Typ nahezu vollendet. Anklänge an 
eine duurchlaufene Neandertal-Stufe finden sich vereinzelt noch heute. Birkners 
Hypothese von einem ins Neandertaloide abgeirrten Zweig einer sapiensartigen 
Urmenschheit. ist somit völlig widerlegt. Die Widerlegung wäre noch deutlicher, 
wenn Birkner die Rezens-Merkmale seines Urmenschen genannt hätte. Sollen sie 
bei typischen Neandertalern ganz verdrängt gewesen sein? 

„Die neueste Entdeckung von Neandertaloiden im fernöstlichen Turkestan 
macht es möglich, die letzte Stufe der menschlichen Entwicklung 


vom Neandertaler zum sapiens-Menschen 


nach West- und Zentralasien zu verlegen; von dort mag der neue Homo-sapiens- 
‚Europaeus gegen Ende des Diluvium nach Europa gewandert sein. Wann und wo- 
her die Ehringsdorfer Gruppe aus dem letzten Interglazial nach Europa kam, wis- 
sen wir nicht. Das Rätsel, das den europäischen Neandertaler umgibt, ist nicht das 
einzige, das nach Lösung ruft. Auf keinen Fall kann dem Neandertaler die Fähig- 
keit abgesprochen werden, sich zum Homo sapiens weiterzuentwickeln. Denn die 
Kette: Pithecanthropus-Homo- soloensis-Cohuna-Australier beweist, daß wenig- 
stens einer der verschiedenen Rasseäste des menschlichen Stammes diesen Weg 
gegangen ist (Fr. Weidenreich, The ‚Neanderthaler Man‘ and the Ancestors of 


Zum artgeschichtlichen Wandel der Menschengestalt 899 


Homo sapiens‘ — Amer. Anthropologist vol. 45, Nr. 1, 1943, 39-48). In ler mono- 
graphischen Bearbeitung der zehn Neandertaler aus der er Br asnelı 
(gefunden 1931/32) stellen McCown und A. Keith (1939) fest, daß diese auf dem 
Wege zur Sapiensform weit vorangeschritten sin. ‚und daß die rezente Menschheit 
wohl allgemein eine Neandertaler-Phase habe durchlaufen müssen, eine Ansicht, 
die A. Keith bis dahin heftig bestritten hatte. In seiner Arbeit The Palaeolithie 
Child from the Teshik-Tash Cave in Southern Uzbekistan (Central Asia), (erschie- 
nen in Amer. D. Phys. Anthropol. N. S. vol. 3, Nr. 2. June 1945) sagt Fr. Weiden- 
reich u. a.: „Die Kluft, die den europäischen Neandertaler vom Homo sapiens 
trennt und zu der Annahme verleitete, jene Form sei erloschen, ohne Nachkommen 
zu hinterlassen, scheint einzig für West- und Zentraleuropa zu stimmen. Im Osten 
aber tauchen Uebergangsformen auf und bezeugen die Kontinuität der mensch- 
lichen Entwicklungslinie.“ Da der Neandertaler-Schädel von Uzbekistan bereitg 
mongolide Merkmale zeigt, dürfen wir in Zentralasien weitere Uebergangsformen 
von Neandertalern zur mongoliden Menschheit erwarten. 


U. Birkners Vor-Neandertaler mit Rezens- ohne Neandertaler Merkmale 


Als Kronzeugen für diese Gruppe nennt Birkner die sapiensartigen Schädel- 
bruchstücke von Piltdown, Swanscombe?, Denise, Kanam und Kanjera.?) Die 
Frage ist nur, ob diesen „Sapiens-Typen“ ein so hohes Alter zukommt, daß sie 
und nicht die neandertaloiden „Trinil- und Pekingmenschen“ für den Rückschluß 
auf die Gestalt des unbekannten Urmenschen maßgebend sind und ob die Bruch- 
stücke zu reinen Sapiensschädeln zu ergänzen sind statt zu Schädeln & la Stein- 
heim, der Neandertaler- und Sapiensmerkmale vereint. 

a) Piltdown. Der „Morgenrötemensch“-Eoanthropus I von Piltdown be- 
steht aus 9 Schädelbruchstücken, einen nach Birkner „schimpansoiden“ Unter- 
kieferrest und einem isolierten äffischen Eckzahn, die 1911—1913 von 5 Personen 
in einem Umkreis von 4,5 m. mit Knochenwerkzeugen und Resten von älteren 
(Mastodon, Stegodon, Rhinocerus), aber auch von jüngeren Tieren (Flußpferd, 
Biber, Pferd, Hirsch) aus angeschwemmten Geröllschichten geborgen wurden. Es 
ist nicht auszumachen, ob es sich um primäre Lagerung gleichalteriger oder um 
sekundäre Zusammenschwemmung verschiedenalteriger Funde handelt. Die mei- 
sten englischen Autoren treten für eine Zusammengehörigkeit der menschlichen 
Fundstücke zu einem Schädel und für ein noch tertiäres (!) oder frühdiluviales 
Alter ein. Nicht alle Zusammensetzungen, aber die anerkannt gelungensten er- 
geben einen von Neandertaler-Merkmalen freien Schädel vom Typ des Homo- 
sapiens-diluvialis, aber mit äffischem Gesicht und großen Eckzähnen. Ein bedenk- 
liches Kuriosum! 1915 wurde Piltdown II, 3 Kilometer vom ersten entfernt, gefunden, 
bestehend aus einem (äffischen?) Mahlzahn, dem Bruchstück eines Hinterhaupt- 
beines und einem Stirnbeinstück von anerkannt rezenter Form. Die Zusammen- 
gehörigkeit der drei Stücke, die oberflächlich aufgelesen wurden, ist fraglich; sie 
tragen nichts zur Klärung von Piltdown I. bei. Daher ist das Urteil der Fachleute 
über Piltdown bis heute zurückhaltend. 

So sagt Weinert (Ursprung d. Menschheit 1932, 272): „Halten wir den Eo- 
anthropus, wie ihn englische Autoren zusammensetzen, für möglich, dann liegt 
darin die Möglichkeit, daß der Homo sapiens ohne den Neandertaler ent- 
stand. Mehr läßt sich z. Z. noch nicht behaupten, wenn man objektiv sein will. 
Es muß auch gesagt werden, daß viele Fachleute den ganzen Eoanthropus für Un- 
sinn erklären: Daß man wohl den Unterkiefer als ganz frühmenschlich (sic!) aner- 
kennen will, aber die Zugehörigkeit des Gehirnschädels für unmöglich hält. Damit 
entfiele denn auch jeder Verdacht, daß wir bis heute irgendeinen paläontologischen 
Anhalt dafür haben, daß bereits vor dem Neandertaler höher entwickelte Men- 
schen gelebt haben,“ 1933 hat Weinert die Piltdown-Funde an Ort und Stelle 
überprüft und sich, wie auch Mollison, für die Zusammengehörigkeit ausge- 
sprochen. — E. Fischer (Hdwb. d. Naturw. TV.) 1934: „Der Piltdown-Fund in 
England steht einzigartig da und bietet in der vorliegenden Form ein ungelöstes 
Rätsel“ (S. 522). Er hält es für „offensichtlich“, daß in der Sandgrube von one 
verschiedenalterige Fossile zusammengeschwemmt sind (S. 513). „Keinesfalls also 
kann bei der Unsicherheit dieses Fundes unsere Vorstellung von der stammes- 
geschichtlichen Umformung des Schädels als falsch erwiesen werden. Sie ist durch 
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die Pekingfunde so glänzend verstärkt worden, daß man in der Deutung des Pilt- 
down-Fundes erst recht zurückhaltend sein muß. Es ist doch sehr naheliegend, an 
die zahlreichen Funde tertiärer Anthropoiden in Europa zu denken und den Pilt- 
down-Unterkiefer solchen zuzuschreiben, dagegen gerade infolge des Pekingfundes 
die Frühmenschenausbildung nach Asien zu verlegen. Erst künftige Funde werden 
also das Piltdown-Rätsel lösen, einstweilen muß der Fund als unverständlich aus- 
schalten“ (S. 527). — Gieseler (Abstammungskunde des Menschen 1936, Anhang 
S. 6) sagt abschließend zu den Piltdown-Funden: „Sowohl nach den geologischen 
Verhältnissen wie den Begleitfunden von Werkzeugen und Tierresten ist eine 
Datierung unmöglich. Die zu einem Gehirnschädel gehörenden Bruchstücke von 
Piltdown I fallen in den Kreis des Homo sapiens hinein. Der Unterkiefer bedarf 
erneuter Bearbeitung ... Auf jeden Fall... sollte dieser Fund im jetzigen Zu- 
stand unsere stammesgeschichtlichen Erörterungen nicht beeinflussen.“ — Wei- 
nert hat 1941 summarisch erklärt: „... daß sowohl die Form des Schädels, seine 
Lagerung im Boden und die Begleitumstände so vieldeutig sind, daß man nicht 
zu einem allgemein gültigen Schluß kommen kann.“ — Birkner (1944, 155) be- 
zweifelt die Zusammengehörigkeit des nach ihm schimpansoiden Unterkiefers und 
des Sapiens-Schädels nicht auf Grund sachlicher Fundumstände, sondern aus theo- 
retischen Gründen seiner Hypothese. Seinem Urteil (1944, 156): „Der Schädel von 
Piltdown gehörte einem Vor-Neandertaler mit Rezens-Merkmalen“ ist ein „mög- 
licherweise“ einzuschieben. Aber diese Möglichkeit ist sehr schwach, auf jeden 
Fall zu schwach, um seine Hypothese zu sichern, eine bessere umzustürzen. 


b) In Swanscombe bei London fanden sich, zusammen mit Feuerstein- 
geräten der ausgehenden älteren Steinzeit ein Hinterhaupt und ein Scheitelbein, 
die in Einzelheiten dem Steinheimer entsprechen, so daß das fehlende Stirnbein, 
wie Birkner zugibt, eher a la Steinheim neandertaloid war und nicht rezent- 
menschlich, wie Birkner es für seine Hypothese braucht. 

c) Denise (1844). Die neuerliche Ueberprüfung durch Deperet und 
Boule ist mir leider unbekannt. (Die Quelle gibt Birkner nicht an.) Sie hätte viel 
Aufsehen erregt, wäre sie ein einwandfreier Beweis für Birkners Hypothese. 1844 
hat man wohl schon verschiedene fossile Funde geborgen, aber noch nicht kritisch 
auf Fundschicht und’ Fundumstände geachtet, wie sie zu einer sicheren, jeder 
Nachprüfung standhaltenden Datierung unerläßlich sind. 

d) Kanam und Kanjera. Zu diesen ostafrikanischen Funden habe ich mich 
schon 1936 geäußert (Scholastik, S. 250ff). Unter ihnen spielte das 1913 entdeckte 
Hockerskelett von Oldoway eine Hauptrolle für die These vom hohen Alter des 
Homos-sapiens, bis sich ergab, daß es als junges Skelett in einer alten Kulturschicht 
begraben wurde, weshalb Birkner (Bayer. Kur. 4. 7. 1933) Oldoway als Stütze für 
seine These fallen ließ. Von Kanam besitzen wir ein Unterkieferstück, von Kan- 
jera Bruchstücke von drei Schädeln, zwei davon waren Oberflächenfunde. Die 
Cambridger Kommission, zu der auch Mollison gehörte, hat 1933 den Homo-sapiens- 
Charakter der Fundstücke bestätigt und auf Leakys Fundschicht - Angaben ge- 
stützt, dem „Homo kanamensis“ ein früh-, dem Kanjerafund ein mitteldiluviales 
Alter zugesprochen, aber Boswells Nachprüfung hat ergeben, daß die Fundschich- 
ten gestört und Altersbestimmungen unmöglich sind. 


Wir sehen, die Funde von Piltdown, Swanscombe?, Denise, Kanam und Kan- 
jera können die Existenz einer Homo-sapiensartigen Frühmenschheit nicht be- 
weisen und Birkners Hypothese nicht stützen, die schon in sich unwahrscheinlich 
ist. Denn sie verlangt ein ganz unmotiviertes Aufspalten der Urmenschenkinder: 
in eine urtümlich verbleibende homo-sapiensartige Geschlechterfolge, die erst im 
spätdiluvialen Jungpaläolithikum aus der Verborgenheit hervortritt und sich ex- 
plosionsartig zur Jetztmenschheit entfaltet, und in eine abwegige, anthropoid- 
neandertaloide Nachkommenschaft, bekannt durch die „‚Trinil- und Pekingmenschen“ 
des Frühdiluviums, und eine blühende Neandertaler-Menschheit des Mittel- und 
Spätdiluviums, die aus Spanien, Italien, Frankreich, Belgien, Deutschland, Mähren, 
Rußland, Kaukasus, Kroatien, Palästina, Rhodesia und Java bekannt ist, dann 
aber im Spätdiluvium nachkommenlos ausgestorben sein soll. Viel ungezwungener 
und solider begründet erscheint die Ansicht, daß der Homo-sapiens-Typ von Vor- 
und Spät-Neandertalern mit angebahnten, dann gesteigerten sapiens-Merkmalen 


abzuleiten ist, und daß der Urmensch ein ganz anderes Gepräge zeigte, als Birkner 
ihm zuschreibt. 
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III. Der Urmensch nach Birkner und der wirkliche Urmensch 


Der Urmensch ist uns fundmäßig nicht bekannt. Wir können seine leibseelische 
Beschaffenheit nur erschließen aus der Beschaffenheit der ältesten uns bekannten 
Nachkommen des Urmenschen. Wie diese war auch der Urmensc ein 
‚Mensch‘ mit Rezenten-Merkmalen, nach Birkner frei, in 
Wirklichkeit nicht frei von anthropoid-neandertaloiden 
Merkmalen. 

n a) Der Urmensch war ein ‚Mensch‘. Die anerkannt ältesten und ur- 
tümlichsten bislang bekannten Frühmenschen sind die insgesamt über 50 Indivi- 
duen der „Trinil- und Pekingmenschen“. Die Sinanthropusleute in der Wohnhöhle 
von Chou-Kou-Tien bei Peking waren erfolgreiche Klein- und Großwildjäger, 
kannten Feuer und Werkzeuge, waren bahnbrechende Pioniere unserer Technik 
und Kultur (vgl. Kraft, Der Urmensch als Schöpfer. Berlin 1942). Seitdem das fest- 
steht, gelten auch die formverwandten Pithecanthropus I—IV aus den Trinil- 
schichten Javas als Menschen; jahrzehntelang, von 1891—1931 und darüber hinaus 
war die Menschenwürde des Pithecanthropus I verteidigt und bestritten worden. 
Der Gelehrtenstreit beweist, daß die Pithecanthropusleute, unbeschadet ihrer 
Menschenwürde, auch pithecoide Merkmale besitzen.?) 

b) Der Urmensch besaß vier Merkmale (Propria) des rezen- 
ten Menschen, die schon allen Neandertalern, Vor-Neandertalern und Früh- 
menschen eigen waren: aAufrechten Gang, geschlossene Zahnstellung (ohne Lücken 
für vergrößerte Eckzähne), Unterkiefergelenkgruben (statt flacher Rinnen) und 
Lage der Ohröffnung unter verlängertem Jochbogen. Im Mitteldiluvium Afrikas 
ausgestorbene Anthropoiden (Africanthropus, Plesioanthropus, Paranthropus), die 
nicht Baum-, sondern Freiland- und Höhlenbewohner waren, besaßen nach dem 
Zeugnis Brooms, der die beiden letzten entdeckte, die gleichen vier Merkmale. 
Diese waren also bis ins Mitteldiluvium hinein sowohl hominide wie anthropoide 
Merkmale. Sie werden — nach dem Ursprungsprinzip — auf gemeinsame Ahnen 
zurückgehen und anthropoiden Ursprungs sein.*) 

c) Der Urmensch besaß neandertaloide Merkmale in früh- 
menschlich-anthropoid vergröberter Form, Merkmale, die im Verlaufe unserer Art- 
geschichte mehr und mehr durch rezente Züge ersetzt wurden: z. B. wurden der: 
anthropoide Ueberaugenwulst und Sagittalkamm abgebaut, das Stirnhirn verdop- 
pelt, die Stirn aufgerichtet, der Schädel aufgewölbt und gerundet, Zähne und 
Kiefer wurden von Peking bis heute auf halbe Größe reduziert (ein Prozeß, der 
noch läuft und zur Unterdrückung der vier Weisheitszähne führt), das positive 
Kinn entwickelt. Verkleinerung des Gesichts-, Vergrößerung des Gehimschädels 
führte zum Uebergewicht das letzteren. Beim „Trinil- und Pekingmenschen“ be- 
steht vereinzelt noch ein Uebergewicht des Gesichtsschädels, vereinzelt bereits ein 
Uebergewicht des Gehirnschädels, ein Beweis, daß der Eigenweg typisch mensch- 
licher Schädelgestaltung sich eben erst angebahnt hat, daß Pekingmensch und! Ur- 
mensch als Enkel und Ahn einander zeitlich nahestehen, daß beide anthropoid- 
neandertaloide Merkmale besaßen. 

Das Verhältnis v. Gesichts- : Gehirnteil 


Homo sapiens klein ı größer 
Neandertaler groß : größer 
Anthropus groß : groß 
Anthropoiden größer : klein 


d) Der Urmensc stand als Großhirnwesen über den Men- 
sch ze ähnlichen. Die Anthropoiden, die Frühmenschen der Antropusstufe und 
die der Homostufe sind jeweils durch Doppelmasse an Großhirn unterschieden. 
Früher dachte man an mählichen, heute denkt man an mutativ-sprunghaften 
Massenzuwachs. Nach der vom } E. Dubois begründeten, vom 1J. Versluys er 
ten Hypothese hormonal bedingter sprunghäfter Verdoppelungen der Zahl der En - 
hirnzellen in der Stammesgeschichte der Säuger stehen die primitiven unteri he 
auf Großhirnstufe 1, 2 und 4, die Masse ‚der Raub- und Huftiere auf Stufe 8, die 
Stufe 16 erreichten die Anthropoiden und haben sie anscheinend nicht überschrit- 
ten; die heute vakante Stufe 32 entspricht der Anthropusstufe, und mit Erreichung 
dieser Stufe°) war anscheinend die somatische Vorbedingung erfüllt, die das’ Er- 
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scheinen des Menschen ermöglichte; mit Stufe 64 beginnt die Stufe der Neander- 
taler, von deren progressiven, erhöht sapiensartigen Rassen wir den Homo sapiens 
ableiten. Die Entstehungsgeschichte der lebenden Sapiensrassen — andere gibt es 
nicht — ist noch ungeklärt, desgleichen besteht über die biologischen Wirkur- 
sachen unseres artgeschichtlichen Gestaltwandels noch keine einheitliche Meinung. 


Hirnverhältnisse bei Anthropoiden : Anthropus : Homo 


Milliardenzahl 

d. Großhirnzellen: 3,5 ; (7) Sg +14 
Teilungsschritte 

d. Großhirnzellen: 31 2 32 ı 33% 
Großhirnmasse = 

Großhirnstufe: 16 ; 32 : 4464 


Großhirnverdoppelungen nach Dubois - Versluys 1939. 


e) Der Urmensch und das menschenähnliche Ahnen-Erbe, 
aas seine und unsere Leibesbeschaffenheit bestimmte. Die alte erbstrombedingte 
Beobachtung: simile producit sibi simile, Eltern und Kind, Ahn und Enkel sind 
einander ähnlich, hat durch exakte Beobachtungen mutativer Abweichungen in 
den Generationsfolgen und durch die darauf beruhende Abstaämmungslehre nichts 
an Wahrheit und Wert verloren, sondern bleibt der Leitfaden beim Aufspüren 
stammesgeschichtlicher Zusammenhänge. Birkner will es nicht wahrhaben, daß 
die leiblichen Ahnen des Menschen unter den Menschenähnlichen (Anthropoiden) 
zu suchen sind, obwohl der Mensch im historischen Anschluß an sie erscheint und 
Birkner begreiflicherweise unter den Nicht-Menschenähnlichen vergebens nach 
einer lebenden oder fossilen Systemgruppe sucht, die als Ahnengruppe des Men- 
schen in Frage käme. Alles, was dem Menschen und den Menschenähnlichen an 
gleichartigen (homologen) Erbanlagen und Prägungsmerkmalen noch heute ge- 
meinsam ist und z. T. nur ihnen allein zukommt: Trennung der Augen- und 
Schläfenhöhle, gleiche Zahnformel, Lachmuskel, Fünffingrigkeit mit Plattennägeln 
(statt Krallen), Schwanzlosigkeit, chemische Blutähnlichkeit, dieselben Blutgruppen 
O, A, B, AB, gleiche Anzahl von 48 Kernschleifen (Chromosomen) und alle insge- 
samt über 800 homologen Uebereinstimmungen im embryonalen Wierdegang, im 
Skelettbau und Muskelapparat, in den Sinnesorganen und Gehirnstrukturen, 
dieser überreiche Induktionsbeweis für gemeinsame Ahnen, kann Birkner nicht 
überzeugen. Nach ihm beruhen diese Uebereinstimmungen auf Konvergenzerschei- 
nungen. Von Formangleichung (Konvergenz) kann natürlich nur dort die Rede 
sein, wo Arten aus verschiedenen Systemgruppen Formverähnlichung, u. U. bis 
zur täuschenden Mimikry zeigen. Solche Form-Annäherung verwischt nie die Zu- 
gehörigkeit zu den verschiedenen Systemgruppen. Ameisengäste aus den Ord- 
nungen der Käfer und Wanzen bleiben, was sie sind, auch wenn sie durch Kon- 
vergenz ihren Wirten aus der Ordnung der Wespen noch so ähnlich werden. Mensch 
und Menschenähnliche gehören aber durch und durch zur gleichen Systemgruppe. 
Ihre erbstrombedingte hochgradige Formverwandtschaft gilt darum, wie in allen 
analogen Fällen, als Beweis für Blutsverwandtschaft, beruhend auf gemeinsamem 
Ahnenerbgut. Ihre Unterschiede sind, wie die Unterschiede innerhalb aller System- 
gruppen, die Folgen der Divergenz, der seit der Trennung eingeschlagenen Eigen- 
wege artgeschichtlicher Weiterentwicklung. 

Die beigegebenen Schemata veranschaulichen kurz das Gesagte und werden 
wohl jedem Leser ohne weiteres verständlich machen, wie unhaltbar Birkners 
Ansichten sind. 

Somit ist der Mensch ein Glied der Schöpfung. Ohne Beeinträchtigung des 
Wesensunterschiedes zwischen Tier- und Menschenseele ist Tier- und Menschen- 
leib aus wesensgleichem Stoff aufgebaut, verbunden durch Bande des Blutes. Es 
ist- wesensgleiches Blut, das aller Herzen durchpulst und schlagen läßt, das Herz 
der Geschöpfe unter uns, das Herz der Menschen neben uns, das Herz des Gott- 
menschen über uns, für uns und für alle seine Geschöpfe. Viele haben dieser 
Wahrheit Aug und Herz erschlossen; wann werden die letzten überzeugt sein? 
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Drei Ansichten über das Werden der rezenten Sapiens-Menschheit 


I, II und III schalten übereinstimmend die europäischen Neandertaler (Ne. 
i. e. S.) aus unserem Werdegang aus. 


I. Lebzelter postuliert eine tertiäre sapiensartige Wurzelform der heutigen 
Menschheit und schreibt ihr ein altmongolides Gepräge zu. Die Anthropus- und 
Neandertaler-Gruppen seien ins Tierische abgesunken. I wird allgemein abgelehnt. 


II und III Die Sapiens-Menschheit ging als jüngste über eine allgemeine 
Neandertaler-Stufe aus der frühmenschlichen Anthropus-Stufe hervor. 


II. vertritt die Ansicht, erst im Jung-Diluvium habe sich der lokal begrenzt 
auftretende Sapiens-Typus in eine europide, mongolide und nigride Rassengruppe 
aufgespalten. II wird nur vereinzelt vertreten. 


III nimmt an, daß bereits im Mitteldiluvium (im Nord-, Ost- und Südraum 
Asiens) je eine differenzierte Neandertaler-Gruppe bestand, aus denen die moderne 
europide, mongolide und nigride Rassengruppe hervorging. 


Neandertaler mit europidem Gepräge sind sattsam, mit mongoliden Merk- 
malen erst spärlich, mit nigriden Kennzeichen noch nicht bekannt. 


Eu = europide, mo = mongolide, ni = nigride Rassengruppe 
Sap = Typus des modernen Homo sapiens 

Ne i. e. S. = Neandertaler der Würmeiszeit Europas 

Ne i. w. S. = mittel- bis jungdiluviale Neandertaler-Stufe 

An = alt- bis mitteldiluviale frühmenschliche Anthropus-Stufe 
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1) Was Birkner über den biblischen Adam sagt, sei der Fachtheologie überlassen. Vgl. 
Prof. Adams Aufsatz in Tüb. Theol. Quartalschr., 1942, 1—20, und Kardinal Lienart von Lille 
„Der Christ und die Ergebnisse der vorgeSchichtlichen Forschung“ in Stimmen der Zeit, 
Mai 1948. 


2) „Rüschkamp übersieht“ auch diese nicht. In der genannten Tabelle stehen: Piltdown, 
Swanscombe (= London), Sukhul, Kanam und Kanjera als Repräsentanten des Homo 
sapiens-diluvialis (= Homo sapiens-fossilis). 


3) Neuerdings wird Pithecanthropus IV. als eigene Art — P. robustus — von Pithe- 
canthropus I-IIT — P. erectus — abgesondert. Vgl. F. Rüschkamp, Fragwürdige Früh- 
menschen in Universitas, Nov. 1947. 


4) Wie P. de Saint-Seine S. J. (Rev. Quest. Scient. 20. 10. 47.) berichtet, hat unter 
Zustimmung der internationalen Paläontologentagung in Paris (17. bis 23. April 1947) M. 
C. Arambourg u. a. dargelegt: Die Menschenähnlichen und die Menschen haben sich seit 
langem durch. Anpassung an verschiedene Lebensweisen differenziert. Im besonderen sind 
beim Menschen die Robustheit des Skeletts, der Muskulatur und die Verteidigungswaffen 
stärker als bei anderen Primaten vermindert. Die Differenzierung des menschlichen Ge- 
bisses entspricht seiner Ernährung. Mit Ausnahme einer einzigen Linie schlugen alle fossil 
bekannten Anthropoiden unter diesem Gesichtspunkt den Weg ins Aeffische ein. Im Ge- 
gensatz dazu zeigen die Australopitheciden den Gesamtcharakter einer Entwicklung ins 
Menschliche: gesteigerte Hirnmasse, verringerte Prognathie, im Gebiß Reduktion der Eck- 
und Mahlzähne. Diese Richtung ins Menschliche habe bereits beim frühmiozänen Limno- 
pithecus Ostafrikas begonnen, der Herbst 1939 auf der Rusinga-Insel im Victoria-See in 
der Provinz Kenia gefunden wurde, der als entfernter Ahn der Australopitheciden zu be- 
trachten sei. — Es liegen Anzeichen vor, daß diese ausgestorbene Anthropoiden-Gruppe 
auch in Asien zuhause war. Die im April vorigen Jahres wiederaufgenommenen Ausgra- 
bungen Broom’s in Südafrika haben bereits reiches, neues Material ergeben, so daß wir 
eine endgültige wissenschaftliche Antwort auf die Fragen zu erwarten haben: gab es 
Menschenähnliche mit menschlichem Gebi3, mit menschlich undifferenzierter Hand, mensch- 
lich aufrechtem Gang, menschlichem Standfuß? 


5) Mit Recht bemerkt J. Kälin (Experientia Aug. 1946), daß es mit einer rein quanti- 
tativen Vergrößerung des Gehirns nicht getan war, daß eine qualitative Differenzierung 
hinzukommen mußte, „welche aus dem Gehirn ein höchst kompliziertes System morpho- 
logisch und funktionell verschiedenartiger Teilorgane schafft, ein Vorgang, dessen Unter- 


schiede beim Vergleich von Mensch und Anthropoiden hauptsächlich die ‚Assoziationsfel- 
der‘ betrifft.“ 


„NATURWISSENSCHAFT - RELIGION - 
WELTANSCHAUUNG” 


Bericht über eine Tagung 


Von Dr. A. Kotowski/ Clausthal-Zellerfeld 


h In Clausthal-Zellerfeld auf dem Oberharz fand vom 1.—3. April 1948 eine Ar- 
beitstagung „Naturwissenschaft — Religion — Weltanschauung“ statt. Gekenn- 
zeichnet ist dieses Unternehmen dadurch, daß die Initiative von der Naturwissen- 
schaft ausging: Vorbereitung, Einberufung und Durchführung sind dem Gmelin- 
Institut für anorganische Chemie und Grenzgebieten in der Max-Planck-Gesell- 
schaft zu verdanken. Die Begrüßungsansprache des Gastgebers und Institutsdirek- 
tors, Prof. Dr. E. Pietsch, ließ das damit verbunden gewesene Wagnis erkennen: 
Von den zuvor um ihre Meinung Gefragten hatten sich nicht wenige bedenklich 
oder ablehnend geäußert. Getragen von der Ueberzeugung, daß die einschneiden- 
den Veränderungen im Weltbild der Naturwissenschaft, besonders der Physik, eine 
Neuorientierung in großem Rahmen erforderlich machen, hatte jedoch das veran- 
staltende Institut an dem Vorsatz festgehalten und außer namhaften Vertretern 
der Naturwissenschaften auch Philosophen und Theologen um Vorträge und Dis- 
kussionsbeiträge gebeten. So prallten hier im Aulagebäude der Bergakademie 
christliche Theologie beider Konfessionen, dialektischer Materialismus und ver- 
schiedene Richtungen der Philosophie in Gegenwart von 400 Zuhörern aufein- 
ander und bemühten sich mit- und gegeneinander um die Deutung und Einord- 
nung des von den Naturwissenschaften beigebrachten neuen Materials. Die Bal- 
lung des Programms, das den Tag mit Vorträgen dicht ausfüllte, die Beschränkung 
der Diskussion auf ein Minimum, das eine Auslösung und Entladung der sich an- 
sammelnden Spannung fast unmöglich machte, brachte — außer den auf der Hand 
liegenden Nachteilen — eine Atmosphäre innerer Erregung zustande, die die Zu- 
hörer drei Tage lang wach und aufnahmefähig geschlossen beieinander hielt. 

Einige der zugesagten Vorträge mußten aus verschiedenen Gründen ausfallen. 
Das Tagungsbuch, das in Kürze im Gmelin-Verlag in Clausthal-Zellerfeld er- 
scheinen wird, enthält jedoch alle für die Tagung bestimmten Vorträge. Es liegt 
diesem Referat zugrunde, das daher zugleich als Besprechung des Tagungsbuches 
dienen möge. 

Das Leitmotiv der ganzen Tagung, das Thema „Glauben und Wissen‘, wurde 
in dem einführenden Vortrag von E. Pietsch angeschlagen. Dem Menschen, der 
sich aus einer anfänglichen Geborgenheit in der Natur gelöst hat, sei in dem Kon- 
flikt von Wissen und Glauben die Aufgabe gestellt, eine neue Geborgenheit zu 
finden, die nicht mehr die rein naturhafte des Tieres sein könne. J. Rostand, heißt 
es in dem Vortrag, sieht dieses Menschendrama vom Standpunkt des Biologischen 
und hat ihm den Ausdruck vom irrsinnigen Abenteuer des Protoplasma gegeben, 
jenes Protoplasma, aus dem das Leben schlechthin, der schöpferische Geist des 
Menschen und all sein so hochgespanntes kulturelles Bemühen hervorgegangen 
sind und die doch alle der Vernichtung geweiht sind. Selbst wenn dieses Aben- 
teuer sich auf anderen Welten wiederholen sollte, so schließt Rostand, so würde 
es von denselben träumerischen Hoffnungen getragen, überall so sinnlos, so ver- 
gebens und so zwangsläufig dem schrecklichen Schweigen und der unendlichen 
Tinsternis verschrieben sein. Die neue Geborgenheit wird keine Tat mensch- 
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licher Selbsterlösung sein: Der aus der animalischen Geborgenheit geworfene 
Mensch wird wieder in die Geborgenheit zurückgewendet, wenn er bereit ist, dem 
Anruf der Gottheit zu folgen. 

Im übrigen blieb der erste Tag den Naturwissenschaften vorbehalten. P. 
Jordan/Hamburg führte in seine kosmogonischen Anschauungen ein. Seine im In- 
teresse der Geschlossenheit des Bildes stärker auswählenden und akzentuierenden 
Ausführungen ergänzte H. Siedentopf/Heidenheim, der in einem Vortrag über die 
„Erkenntnisgrenzen der Physik des Weltalls“ die ganze Fülle der Deutungsmög- 
lichkeiten gleichmäßig zu Worte kommen ließ. In der gleichen Richtung liegen die 
Diskussionsbemerkungen von J. Hopmann/Hann.-Münden. Wenn Kosmologie, sagte 
Jordan, die Aufgabe hat, eine Vorstellung zu entwickeln von unserer Welt als Gan- 
zem, so gibt es eine Kosmologie als Wissenschaft erst seit etwa 30 Jahren, seitdem 
nämlich in der allgemeinen Relativitätstheorie eine Raumform, die die Eigen- 
schaften der Endlichkeit und Unbegrenztheit vereint, als real möglich in Betracht 
gezogen wird. Unter bestimmten Voraussetzungen lassen sich dann Rauminhalt 
des Kosmos, ferner Anzahl und Gesamtmasse der Spiralnebel sowie der Gestirne 
angeben. Deutet man den Hubble-Effekt als Doppler-Effekt, so kommt man zu 
dem Ergebnis, daß der Kosmos aus einem kleinen Keim im Verlauf von einigen 
Milliarden Jahren zu seiner heutigen Größe angewachsen ist. „Vor dieser Zeit“ 
gab es weder Raum noch Stern noch Zeit. In diesem Zusammenhang zitierte 
Jordan Augustin, Isidor von Sevilla und Thoması von Aquin: „Ohne Zweifel ist 
die Welt nicht in der Zeit, sondern mit der Zeit erschaffen“ und „Ipsa aeternitas 
successione caret tota simul existens. — Aeternitas est tota simul: in tempore 
autem est prius et posterius. Ergo tempus et aeternitas non sunt idem.“ Den 
menschlichen Gehalt dessen, was in den Entwicklungen der modernen Physik er- 
rungen zu sein scheint, faßt Jordan in drei Möglichkeiten zusammen: 

1. Schrankenloser Nihilismus: Wenn wir den in der Mikrophysik entdeckten 
Zufall als gestaltende Macht des Naturgeschehens erkennen müssen, dann kann 
man ihn als sinnlosen Zufall, als vollendete Sinnlosigkeit ansehen wollen. 

2. Innerhalb eines sinnlosen Gesamtgeschehens kann man 

a) den Menschen als einsamen Sinnträger, als Verwirklicher und Verteidiger 
von Sinn und Wert betrachten oder 

b) dem Protoplasma mit seinen unerschöpflichen Möglichkeiten in unbe- 
dingtem Optimismus vertrauen. 

3. Man kann die Erkenntnisse der modernen Naturwissenschaften überprüfen 
auf ihr Verhältnis zu den Gedankenschätzen, die in der traditionellen Lehre der 
Religion vorliegen. 

Für K. Zweiling/Berlin ist die moderne Entwicklung der theoretischen Physik 
eine einzige glänzende Bestätigung der Vorhersage des dialektischen Materialis- 
mus. Ihm ist die von Jordan unter 2b) genannte Möglichkeit die fraglos gegebene. 
In einem unendlichen, in ständigen Widersprüchen sich vollziehenden Differenzie- 
rungsprozeß der objektiven Realität (Materie) schlägt beständig Quantität in Quali- 
tät um und umgekehrt, Elementarteilchen werden zu Atomen, diese zu Molekeln, 
diese zu den Körpern unserer täglichen Erfahrungswelt. Im Differenzierungsprozeß 
der Molekeln entsteht das Eiweißmolekül, in dem der lebenden Materie entspringt 
zuletzt, wie Engels es einmal ausgedrückt hat, „das Wirbeltier, in dem die Materie 
das Bewußtgein ihrer selbst erlangt hat — der Mensch.“ So ist dieses Bewußtsein 
im tiefsten Grunde nicht unser Bewußtsein, sondern das Sich-ihrer-selbst-bewußt- 
Werden der Materie in uns als der bisher höchst differenzierten Daseinsform ihrer 
selbst. In dem Dasein der Materie als Menschen wirken alle Gesetze ihrer niederen 
Daseinsweisen weiter, aber sie werden überdeckt und bestimmt durch die spezifisch 
menschlichen, die gesellschaftlichen Gesetze. 

Der menschliche Gehalt dieser Aussage Zweilings ist klar: Alle Gesetze sind 
Naturgesetze, die in einem Stück Materie dieser selbst bewußt wenden. Wir sehen 
uns im gesellschaftlichen Gesetz, das ja von diskreten Stücken zu Bewußtsein ge- 
langter Materie exekutiert wird, einem Naturgesetz gegenüber, das sich einem 
andern Stück zu Bewußtsein gelangter Materie gegenüber nicht anders geltend 
machen wird als in der Natur auch sonst, z. B. im Wechsel der Jahreszeiten, bei 
einem Dammbruch, einem Vulkanausbruch, einem Schneesturm. 

Die Diskussionsbemerkung von A. Wenzl//München knüpfte an die Definition der 
Materie an, die nach Zweiling „die objektive, außerhalb und unabhängig vom 
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Menschen existierende Realität“ ist, und fragt, warum Zweiling unter diesen Um- 
ständen nicht den unmißverständlichen Namen „Realismus“ statt des historisch 
belasteten Terminus „Materialismus“ wähle. Sie kritisierte weiterhin die Anwen- 
dung des Begriffes ‚„Dialektischer Umschlag“ für das Auftreten neuer Ganzheiten, 
der gar nichts erklärt, außer unter der Voraussetzung, daß allesı Geschehen sich 
in der Bildung neuer Qualitäten aus Gegensätzen vollziehe, einer Voraussetzung, 
die selbst eine uneinsichtige Metaphysik darstellen würde. Der Ref., der sich hin- 
sichtlich der für jedes Denken bestehenden Schwierigkeit, über das Auftreten von 
etwa qualitativ Neuem Rechenschaft zu geben, keinen Illusionen hingibt, ist gleich- 
falls ‚der Meinung, daß die allzu häufigen dialektischen Umschläge auch dem be- 
rechtigten Fragebedürfnis Schaden an seiner Gesundheit zufügen müssen. Lenin 
schrieb vor 40 Jahren und Zweiling zitierte ihn: „Die moderne Physik liegt in 
Geburtswehen. Sie ist dabei, den dialektischen Materialismus zu gebären.“ Ein 
Diskussionsredner — G. Howe/Hamburg — bemerkte dazu, daß man bei dem er- 
staunlichen Vorwissen von Lenin und anderen Klassikern des dialektischen Mate- 
rialismus eigentlich eine Geburt der modernen Physik aus dem dialektischen Ma- 
terialismus hätte erwarten sollen und nicht das Umgekehrte. 


Der zweite Tag war zunächst der Diskussion der in der Biologie neu aufge- 
worfenen Problematik gewidmet und behandelte zum Schluß das während der 
beiden ersten Tage zum mindesten als Unterströmung immer fühlbare Thema der 
Gültigkeit des Kausalgesetzes in den Naturwissenschaften und der Gültigkeit des 
Kausalprinzips in zwei geschlossenen Darstellungen. Für die Biologie scheint sich 
die Problemlage so darzustellen: Ein Teil der Biologen übernimmt aus der Quan- 
tenphysik die Vorstellung, daß die im biologischen Geschehen vorauszusetzenden 
Elementarakte statistischen Gesetzen gehorchen und nicht kausal determiniert 
sind. Selbstverständlich geht es ihnen auch um den experimentellen Nachweis der 
Voraussetzung auf eigenem Gebiet, aber thematisch im Vordergrund stehen die 
Auseinandersetzungen über Sinn und Konsequenzen dieser Aussage, ihre Gültig- 
keit einmal vorausgesetzt. Die statistische Freiheit am Grunde des Lebens — selbst 
wenn sie nur einen Teil der Lebensvorgänge direkt bestimmt — scheint, weil sie 
vom Endziel her gesehen eine Unordnung ist, einen auswählenden Faktor „geisti- 
ger“ Art bei der Entstehung und Fortentwicklung des Lebens erforderlich zu 
machen. Eine rein automatische Auswahl und Steuerung ist nicht nur schwer vor- 
stellbar, sondern bei ihrer auf jeden Fall erheblichen Kompliziertheit für die 
Natur auch schwer herstellbar. Soll es nicht bei einem einmaligen Fall bleiben, so 
muß sie in ein der Selbsterhaltung und Reproduktion fähiges Gebilde, also einen 
wenn auch noch so niedrigen Organismus eingebaut sein. Ein solcher Organismus 
müßte, da noch tiefere Stufen der Selbsterhaltung und Reproduktion und damit 
auch einer Entwicklung nach einem etwa dem darwinistischen analogen Schema 
nicht fähig sein können, in einem Akt durch Zufall entstehen. Nun wies Kaplan 
selbst auf die Seltenheit dafür erforderlicher atomphysikalischer „Sprünge“ hin. 
Darüber hinaus ist zu sagen, daß es mit einem derartigen, bereits sehr unwahr- 
scheinlichen Sprung wohl kaum getan ist, daß ferner alle die durch solche Sprünge 
herbeigeführten Zustände zum mindesten unter lebensbegünstigenden äußeren 
Bedingungen sehr kurzlebig sein werden, daß also alle diese schon einzeln höchst 
unwahrscheinlichen Sprünge in demselben Objekt in einem sehr kleinen Zeit- 
intervall, praktisch also gleichzeitig, vor sich gehen müßten. Es sieht so aus, So 
muß man wohl gegen Kaplan sagen, daß die Urzeugung mit den heutigen Denk- 
und Erfahrungsgrundlagen, trotz der ihr zur Verfügung stehenden Jahnmillionen, 
jedenfalls nicht leichter vorstellbar ist als die Synthese eines Lebewesens im 
Laboratorium. Diese Frage nach dem Woher? mag für den Vitalisten, jedenfalls 
auf naturwissenschaftlicher Grundlage, nicht leichter zu beantworten sein als für 
den Antivitalisten. Der Vitalist scheint aber, indem er einen „geistigen“ Fakto1 
annimmt, der der „Unordnung“ mit „Intelligenz“ begegnet, der ganzen Situation 
hier wie in anderen Fällen besser zu entsprechen, mehr in der richtigen Richtung 
zu suchen, als der Antivitalist, der so etwas wie einen führerlosen Wagen kon- 
struieren muß, der, gleichgültig, wie wild auch das Lenkrad hin und her geschleu- 
dert werde, von der Fahrbahn nicht abweichen darf, ohne zertrümmert zu werden. 


Der Angriff Kaplans gegen den Vitalismus benutzte denn auch mehr negative 
als positive Argumente. Mit diesen beschäftigt sich die Diskussionsbemerkung von 
Neuhäusler, im wesentlichen gleichfalls im Sinne der folgenden Ausführungen. 
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Kaplan führt an: 1. Das Fehlen eines exakten, logisch und experimentell einwand- 
freien Nachweises für auch nur eine Lebenserscheinung, daß sie grundisätzlich 
durch physikalisch-atomare Systeme nicht erzeugt sein kann. Dieser Einwand geht 
am Problem vorbei. !) Wenn ich eine Uhr auf der Straße finde, so gibt es keinen 
logisch und experimentell einwandfreien Nachweis dafür, daß sie nicht an Ort 
und Stelle aus den überall in der Erde vorhandenen erforderlichen chemischen 
Elementen durch überall wirkende physikalische Kräfte, wie Anziehung, Wärme, 
Reibung etc. rein zufällig entstanden sei. Es ist nur sehr unwahrscheinlich, ohne- 
hin und besonders für den, der schon einmal einen Uhrmacher bei der Arbeit ge- 
sehen hat. Es gibt Biologen (Driesch, Wolff, Dürken), die in dieser glücklichen Lage 
zu sein behaupten, wenn sie offenbar auch nicht alle anderen Biologen überzeugt 
haben. Aber das gilt vice versa. Um die Unwahrscheinlichkeit aber 
geht es. Man kann gerade in einer Welt, die auf einem Untergrund statistischer 
Freiheit ruht, alles beliebig erklären, wenn man winzige Wahrscheinlichkeiten 
nicht für das nimmt, was sie sind: Unmöglichkeiten. 


Kaplan führt als zweites Argument an die Unmöglichkeit der Erklärung, wie 
es immaterielle Faktoren fertig bringen, auf atomare Systeme ohne Verletzung 
der darin geltenden physikalischen Gesetzlichkeiten — und zwar aller, nicht nur 
das Energiesatzes — einzuwirken. Diese Formulierung könnte es nahelegen, gegen- 
zufragen, wie es materielle Faktoren fertigbringen — mit oder ohne Verletzung 
von Gesetzen —, auf atomare Systeme zu wirken, aber Kaplan ist Positivist und 
würde darauf wohl antworten, eine solche Einwirkung sei konstatierbar, ihre Ge- 
setze seien bekannt, und das sei der ganze Sinn dieser Frage. In diesem Sinn soll 
sie daher auch beantwortet werden. Die Wirksamkeit von Finalfaktoren ist. für 
jeden konstatierbar, der den Menschen bei seinem Handeln beobachtet; er wird 
analoge Faktoren in der Natur wirksam sehen und sie nach seiner eigenen inneren 
Erfahrung deuten. Man darf hier nicht aus bloßer Angst vor der Gefahr des An- 
thromorphismus die Augen überhaupt schließen. Mehr will wohl auch der Vitalist 
nicht sagen, als daß im organischen Geschehen etwas der menschlichen Zielstrebig- 
keit Analoges wirksam sei, ganz gleich zunächst, wie diese näher bestimmt sei. 
Nun sagt zwar Kaplan: Unsere zweckgerichteten Handlungen werden ja nicht 
vonihren zukünftigen Wirkungen selber bestimmt, sondern nur durch 
unsere gegenwärtigen — richtigen oder auch falschen — Vorstellungen 
von diesen Wirkungen, die ja in den Kausalnexus einbezogen sind; aber dieser 
Einwand ist sehr unglücklich. Ich weiß nicht, ob es Kaplan besonders leicht fällt, 
sich Vorstellungen von zukünftigen Wirkungen oder etwas ihnen Analoges in 
allen Organismen vorhanden zu denken, ob er übersieht; daß Vorstellungen — 
ganz gleich wovon — eben Vorstellungen bleiben und daß Zielstrebigkeit eine 
willensmäßige Komponente als Realisationsfaktor enthalten muß, in jedem Fall 
sind doch Vorstellung und Wille — mögen sie auch den Vorzug haben, ausı der 
gegenwärtigen Konstellation heraus zu wirken — nicht gerade etwas handgleich- 
lich Materielles, das nach physikalischen Gesetzen auf atomare Systeme einwirkt. 
Gewisse Stellen des Vortrages deuteten darauf hin, daß Kaplan sich die Koppelung 
der Abläufe im Sinne eines psychophysischen Parallelismus denkt, was vom posi- 
tivistischen Standpunkt aus eigentlich ebensosehr und ebensowenig als Erklärung 
gewertet werden dürfte wie die Einwirkung ‚immaterieller Faktoren“: es handelt 
sich auch dabei durchaus um Metaphysik. Die Ablehnung aller „Zielstrebigkeit“ 
im Organismus nach Analogie der menschlichen Zielstrebigkeit wirkt angesichts 
des von Kaplan akzeptierten absoluten Zufalls am Grunde des Lebens über- 
raschend wie jede Inkonsequenz. 


Jedenfalls gestattet es der Positivismus K.’s, Werte, Schönheit und Harmonie 
anzuerkennen, ja, von einer obersten Führung durch solche Werte zu sprechen. Er 
setzt sich aber der Gefahr aus, nach einem exakten, logisch und experimentell 
einwandfreien Nachweis für die Erzeugung von Werten durch physikalisch- 
atomare Systeme gefragt zu werden sowie nach einer Erklärung dafür, wie es 
immaterielle Faktoren wie Werte fertig bringen, auf atomare Systeme ohne Ver- 
letzung der physikalischen Gesetzlichkeit einzuwirken, Das alles ist zu wenig, zu 
schwach. Können solche säkularisierten Werte, die in nichts mehr fundiert sind. 
die im ursprünglichen Sinn auf eine überweltliche Welt bezogenen echten Werte 
ersetzen? Kann in ihrem Namen der Mensch des Atombombenzeitalters noch zu 
der nötigen Weltverantwortung aufgerufen werden??) Eine bange Frage, der G. 
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re in kleinen Schrift „Der Mensch, das Maß aller Dinge?“ (Pulda 
Bi panda des Vortrages von Kaplan lag in der fachlichen Unterrichtung der 

Der Streit um die Finalität in den Vorträgen und Diskussi 
machte den Eindruck eines Kampfes mit Schatten oder ER wen ale. 
von G. Siegmund/Fulda in seiner Diskussionsbemerkung kurz angedeutete Klärung 
der erforderlichen Begriffe von den experimentierenden Biologen nachvollzogen 
werden würde, könnte der Streit sehr wohl verstimmen, die Biologie aber befruch- 
tet werden. Der Begriff der Zielstrebigkeit, sagte Siegmund, ist ein genuin biologi- 
scher Begriff. Solange eine lebendige Erscheinung nicht auf einen biologischen 
Zielsinn bezogen werden kann, ist sie nicht „verstanden“. Wollte man den Zweck- 
begriff ausschalten, so würde man entweder die Biologie als Eigenwissenschaft 
zerstören, oder man würde erschlichenerweise den Begriff in getarnter Form wie- 
der einführen. Der Mechanismus ist von einer merkwürdigen Blindheit. Er will den 
Organismus als „hochkomplexe“ Maschine begreifen, übersieht aber ganz, daß 
dieser Begriff ganz wesentlich auf die menschliche Intelligenz als Determinations- 
faktor hinweist. Auch A. Wenzl/München erklärte in seinem später zu besprechen- 
den Vortrag die Finalität als: ontologisch unentbehrlich für die Schicht des 
Lebendigen.?) 

. Mit dem Vortrag von P. Jordan/Hamburg über „Quantenphysik des Leben- 
digen“ wurde die grundsätzliche Diskussion über den. Kausalitätsbegriff eröffnet. 
Für Jordan erschöpft sich sein Inhalt in der Prognostizierbarkeit, die auf die Mak- 
rophysik als den ihr zukommenden Gültigkeitsbereich beschränkt sei. Die Progno- 
stizierbarkeit sei nicht primäres Naturgesetz, sondern nur abgeleitetes Folge- 
ergebnis der in der mikrophysikalischen Unterschicht herrschenden statistischen 
Gesetze. In dem bisher üblichen Sinn des Begriffes „Kausalität“ ist dann das’ Ge- 
samtgeschehen überhaupt ursachlos. Der Zufall, den die Quantenstatistik allem 
Geschehen unterlegt, scheint als Ergänzung so etwas wie eine „creatio continua“ 
zu fordern, eine Aussage, die Jordan als Positivist allerdings — zum mindesten 
insoweit er Positivist ist (vgl. hierzu die beiden Aufsätze Jordans in Universitas 
1946 513, 1947 1) — verweigert. Jordan meint, daß es sich bei dem in Frage 
stehenden Zufall — kann ein absoluter Zufall, der ja nichts?) ist, etwas bewirken? 
— nicht um eine Lückenhaftigkeit unserer Kenntnisse, sondern um eine Natur- 
tatsache handele, än der auch künftige Fortschritte nichts ändern könnten. Bei 
der Physik handele es sich um Experimente oder Möglichkeiten des Experimen- 
tierens; sie habe daher keine Verwendung für sinnlose Begriffsbildungen, deren 
Nichterfaßbarkeit in ihre Definition hineingehöre. 

Nun hat aber der Kausalitätsbegriff entscheidende Bedeutung für alle Schich- 
ten des Seins und alle Gebiete der menschlichen Erkenntnis, die es mit dem Wer- 
den von irgend etwas zu tun haben, und daran muß der gute Wille zur Beschrän- 
kung der Diskussion notwendig scheitern. Wird der Historiker z. B. mit bloßer 
Prognostizierbarkeit etwas anfangen können? Denkbar ist doch auch, ciaß er darin 
eine sinnlose Begriffsbildung sieht, deren Nichterfaßbarkeit in ihre Definition 
hineingehört. Wird er auf das „propter hoc“ verzichten können? Ihm steht ja als 
Ersatz keine Quantenstatistik zur Verfügung. Welches) ist der Unterschied zwi- 
schen dem freien Willen intelligenter Wesen, der dioch durchaus kein absolut freier 
Wille ist, und dem „absoluten Zufall“ der Quantenstatistik? Muß man nicht, wenn 
man den absoluten Zufall als Wahlfreiheit deutet, den Elementarteilchen Intelli- 
genz und freien Willen zu sprechen, und ist dann der absolute Zufall noch das, was 
die Quantenstatistik für ihren mathematischen Ansatz braucht? Sicher hat der 
Kausalitätsbegriff auf verschiedenen Erkenntnisgebieten einen mehr oder weni- 
ger spezialisierten Inhalt, aber muß ihm nicht, wenn menschliche Erkenntnis eine 
Einheit darstellen soll, in allen Fällen irgendein Inhalt gemeinsam sein? Kann die- 
ses Gemeinsame die Prognostizierbarkeit sein, wie sich, dies notwendig ergeben 
müßte, wenn Kausalität auf irgendeinem Erkenntnisgebiet, z. B. dem der Physik, 
ausschließlich Prognostizierbarkeit bedeuten würde? 

Für R. Laun/Hamburg, der „Zur Frage der Kausalität in den Naturwissen- 
schaften“ sprach, gehört die sogenannte „statistische Kausalität“ der Quantenphysik 
in die Welt der Erkenntnisgründe, nicht in die der Sachgründe. Die Reihe der Sach- 
gründe könnte in der bewußtseinstranszendenten Welt möglicherweise ins Unend- 
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liche zurückzuführen. Wir können daher nie mit Gewißheit von einem letzten Sach- 
grund, sondern höchstens von dem letzten uns erreichbaren Sachgrund sprechen. 
So wie unser Erkenntnisvermögen eine irrationale Zahl nicht voll erfassen kann, 
so kann es auch die ins Unendliche zurückweisenden letzten Eigenschaften der 
Materie nicht voll erfassen. Mit ebensoviel oder ebensowenig Berechtigung, mit der 
man eine Lücke im Kausalgesetz annimmt, kann man daher auch eine qualitas 
occulta der Materie annehmen, also z. B. möglicherweise Ungleichheiten des Licht- 
quants, die uns sonst unerkennbar sind, die aber unter den Lichtquanten eines 
Lichtstrahls mit gesetzlicher Notwendigkeit regelmäßig verteilt sind, so daß dias 
Verhalten des Lichtstrahls im ganzen voraus berechenbar ist. Es wäre möglich, 
meint L. abschließend, daß wir heute bereits an jenen Grenzen unseres Erkennt- 
nisvermögens angelangt sind, welche wir überhaupt nicht mehr wesentlich hinaus- 
schieben können. Hoffen wir, daß dies nicht so ist und daß unseren Naturwissen- 
schaften noch viele ungeahnte neue Blicke in die (bewußtseins) transzendente Welt 
beschieden sind. 

R. Glauner/Clausthal, der die Frage nach der Gültigkeit des Kausalprinzips be- 
behandelte, bemerkte, daß die UnmöglichKeit einer Ergänzung kausaler Art für 
‚die Quantenstatistik lediglich im mathematischen Ansatz der Theorie begründet 
sei und’ daher einen zwingenden Schluß auf die objektive Undeterminiertheit des 
realen Geschehens nicht erlaube. Diese schwerwiegende Folgerung ergebe sich erst 
‚dann, wenn man den Zuständigkeitsbereich der Physik überschreite und sich bei 
der Beschreibung und Deutung des Sachverhalts auf den Boden bestimmter philo- 
sophischer Betrachtungsweisen stelle, zu denen insbesondere die positivistische ge- 
höre. Glauner unterscheidet streng zwischen dem allgemeinen (metaphysischen) 
Kausalpfinzip und dem für die Naturwissenschaft in Betracht kommenden physi- 
‚schen Kausalgestetz, das sich zu jenem verhalte wie das Spezielle zum Allgemeinen. 
Während das allgemeine Kausalprinzip besagt, daß jedes kontingente Seiende und 
diamit auch jedes Geschehen eine Ursache habe, sagt das physische Kausalgesetz, 
daß im Naturgeschehen eine ganz bestimmte, in den einzelnen Naturgesetzen 
konkret zum Ausdruck kommende physische Notwendigkeit herrsche, daß also 
gleiche Ursachen auch gleiche Wirkungen haben. Allgemein ist unter Ursache 
ein reales Sein zu verstehen, das zur Entstehung eines anderen realen Seins (Gegen- 
stand, Geschehen, Zustand) führt und als Wirkung bezeichnet wird. Die bloß 
temporale Auffassung der Kausalität, die den objektiven Realzusammenhang 
zwischen Ursache und Wirkung leugnet, ist ebenso abzulehnen wie die rein lo- 
gische Deutung der Kausalität, die die Realbeziehung zwischen Ursache und 
Wirkung mit der logischen Grund-Folge-Beziehung identifiziert. Das Kausalprin- 
zip ist für Glauner ein synthetisches Urteil a priori, das aber nicht im Sinne Kants, son- 
dern im Sinne des Realismus aufgelöst werden muß. Da in der Scholastik der Begriff 
des analytischen Urteils anders definiert wird als bei Kant und dessen synthetisch- 
apriorische Urteile einschließt, liegt kein Widerspruch darin, wenn sie esals analy- 
tisches Urteil bezeichnet. Wenn somit das allgemeine Kausalprinzip ein streng notwen- 
diges und allgemein gültiges Prinzip ist, so gibt es kein Geschehen ohne jede Ursache, 
keinen absoluten Zufall. Ein Bekenntnis zum „absoluten Zufall“ führe letzten Endes 
zur Annahme einer irrational-mystizistischen Struktur der Wirklichkeit, über dieman 
naturgemäß nicht reden, sondern nur schweigen könne. Diese Art von Zufall mein- 
ten offenbar auch die positivistischen Physiker, wenn sie in begrifflicher Unklarheit 
lediglich von Zufall sprächen. Glauner unterscheidet vom absoluten Zufall zwei 
andere, jedoch mit dem Kiausalprinzip vereinbare Zufallsarbeiten: den relativen 
Zufall (Schnitt von zwei oder mehr Kausalreihen) und den durch freie Willens- 
akte bedingten Zufall, bei dessen Ausdehnung auf das anorganische Geschehen 
‚dessen Bausteinen aber eine „Beseeltheit‘“ zugeschrieben werden müßte, die freie 
Akte setzen könnte. 


Interessant, obschon etwas abseits vom Hauptthema liegend, waren die Aus- 
führungen von L. Wendt/Frankfurt a. Main über „Die Bedeutung der mechanisti- 
schen und teleologischen Denkweise bei der Problemfindung und Problemlösung 
in der Biologie, dargestellt an der Krebsentstehung“. Die für die Protozoenzelle 
‚charakteristische ungehemmte Teilungs- und Vermehrungstendenz bleibt in der 
Metazoenzelle die ganze phylogenetische Entwicklung hindurch latent erhalten. 
jedoch wird die ihren spezialisierten Aufgaben entsprechend differenzierte Meta- 
zoenzelle durch Wirkstoffe am Ausleben dieser Tendenz gehindert. Wenn nun, 
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meinte Wendt, im Zuge der phylogenetischen Entwicklung irgend e Ü 
»r ’ 3 \ i . 
flüssig wird, sollte dann nicht in den es aufbauenden Zellen. die ehe: 
I se Aufgabe mehr dienen, der latente Protozoencharakter wieder durch- 
Hm Vielleicht sogar mit der Tendenz, in einer Art Einschmelzprozeß zur 
en er von Organen zu führen? Nun ist zwar ein derartiger Vorgang noch 
ir eobach tet worden, aber Wendt hält es für möglich, daß die Natur hier einen 
a ar na era vornimmt, bei denen es auf das Opfer von vielen Millionen 
ividuen nicht ankommt. Wendt legte dar, daß sich aus einer solchen Auffas- 
sung eine neuartige Krebstherapie entwickeln läßt. 


Klarer gestellt und beantwortet ist das bei Wendt of i j 
Widerstreit umkommende kleologische Problem von AN ee ae 
nem Aufsatz „Der Normbegriff als Bindeglied zwischen Natur- und Geisteswissen- 
schaften“ einen Beitrag zum Mythus von der gefallenen Schöpfung geben will 
Müller fragt: ‚Kraft welcher Erlebnisakte fühlt sich der Forscher — oft wohl ohne 
hinreichende kritische Bewußtheit — instand gesetzt, aus der eigenen Innerlich- 
keit Maßstäbe oder Normen an das bloße Erfahrungsmaterial heranzubringen, für 
die ihm die vorgefundenen Realitäten zwar Anhaltspunkte zu bieten vermögen, 
deren Legitimität als „Gegenstandsprinzipien“ (M. Hartmann) aber aus der Empi- 
rie allein in keiner Weise abgeleitet werden kann?‘ Spranger folgend), sagt Müller, 
der Mensch stelle aus der Anlage seiner seelischen Kräfte heraus Forderungen an 
die Welt, das gesamte Nicht-Ich. „Auf Grund solcher Forderungserlebnisse, die 
gleichsam psychologische .Urphänomene darstellen, fordern wir von der Welt als 
einem Objektzusammenhang, daß sie einen für uns verständlichen Zweck oder Sinn 
habe.“ Was wir aber für die Welt als irgendwie geordneten Objektzusammenhang 
fordern, das fordern wir auch für ihre einzelnen Objekte, sofern sie Gestaltcharak- 
ter besitzen. Mülker hofft, „in den Ausführungen über den Normbegriff gezeigt zu 
haben, daß die eigene Entwicklung der naturwissenschaftlichen Begriffsbildung auf 
dem gesamten Gebiet der Morphologie... zur Anerkennung eines objektiven Kos- 
mos der Werte geführt hat.“ Das Seelische erschöpfe sich nicht im Innewerden 
inselhafter subjektiver Zustände und Vorgänge (Ph. Lersch), sondern sei bestimmt, 
von der Welt, ihren Werten und sinnhaften Gestalten angesprochen zu werden 
(Resonanzfähigkeit). Erst unter dieser Sicht erfahre die Aufstellung des Normal- 
begriffs von ausgesprochenem Sollenscharakter und seine Fundierung in Forde- 
rungserlebnissen eine seinsentsprechende Rechtfertigung. 

In einem abschließenden Vortrag über „Bewußtsein und Wirklichkeit“ gab P. 
Jordan/Hamburg der Hoffnung Ausdruck, daß der in der Mikrophysik gelungene 
Einbruch in die Naturgeheimnisse vielleicht auch in ganz anderen Forschungsge- 
bieten zu tieferen Einsichten verhelfen könnte. J ordan ging aus von dem Ergeb- 
nis, daß in der Mikrophysik die Wechselwirkung zwischen Objekt und Subjekt, 
Beobachtungsgegenstand und Beobachtungsmittel, auch dieses bzw. diesen beein- 
flußt. Der Begriff der Beobachtung, wie er hier gemeint ist, zielt darauf ab, ein 
makrophysikalisches Dokument zu schaffen, das, weil makrophysikalischer Natur, 
volle „Objektivierung“ gestatte, d. h. nunmehr als etwas unabhängig und unbe- 
einflußt von weiteren Beobachtungsvorgängen Daseiendes gediacht werden dürfe. 
Das Problematische dieser „Objektivierung“ sei uns viel deutlicher als den sie als 
selbstverständlich hinnehmenden früheren Zeiten. Die reale Außenwelt beschränkt 
sich also für Jordan auf das Gebiet der Makrophysik, in der es Unabhängigkeit 
von den Beobachtungsvorgängen gibt; sie ist demnach nur ein Ausschnitt unserer 
Erfahrungen, die Schicht, in der es volle Realität gibt, obschon sie getragen ist von 
der unteren mikrophysikalischen Schicht, deren Tatbestände erst in die obere 
Schicht heraufgeholt werden müssen, um dabei „aufblitzend“ volle Realität zu ge- 
winnen, Vielleicht gibt es, fragt Jordan, „auch noch andere (von den besprochenen 
unabhängige oder vielleicht auch irgendwie damit zusammenhängende) Einschrän- 
kungen für die Möglichkeit oder Eindeutigkeit dieser Gedankenkonstruktion“ 
(reale Außenwelt), womit weniger ein durch reines Denken zu bearbeitendes Pro- 
blem als eine Aufgabe erfahrungswissenschaftlicher Forschungsarbeit gegeben sei. 
Jordan weist darauf hin, daß die Primitiven die Grenzen zwischen psychischer 
Innenwelt und „realer“ Außenwelt ganz anders ziehen als wir. Der „magische“ 
Mensch erlebe seine Riten und Kulte, die uns als Einwirkungen auf sein subjekti- 
ves Unbewußte erscheinen, als Auseinandersetzungen mit objektiven Mächten, 
und es scheint Jordan schwierig zu begründen, weshalb unsere Auffassung „rich- 


412 A. Kotowski 


tiger“ sein sollte als die des Primitiven. Ein zweiter Anknüpfungspunkt sei die 
Psychologie des Unbewußten einschließlich jener sich daran anknüpfenden noch 
sehr umstrittenen Tatbestände, deren Erforschung so sehr durch Vorurteile ge- 
hemmt worden ist. Eine nachdenkliche Betrachtung der modernen Psychologie des 
Unbewußten scheint ihm Vergleiche mit den Begriffsbildungen der modernen Phy- 
sik nahe zu legen. In seinem spätern zu besprechenden Vortrag führt A- Wenzl/ 
München die Anwendung des hier in Rede stehenden „Komplementaritäts“-Begrif- 
fes auf das Bewußte und Unbewußte konkret, wenn auch kurz durch. Der Ref. 
muß gestehen, daß es ihm — vielleicht wegen der skizzenhaften Kürze — schwer 
gefallen ist, das Anliegen Jordans allein aus dem vorliegenden Vortrag in voller 
Klarheit zu begreifen. Von Nutzen sind für dieses Bemühen die Ausführungen in 
P. Jordan, Die Physik und das Geheimnis des organischen Lebens, Vieweg & Sohn, 
Braunschweig 1947, S. 121, 124, 131£, Verdrängung und Komplementarität, Strom- 
Verlag, Hamburg-Bergedorf 1947, und die Kritik von W. Brugger in Stimmen der 
Zeit 139 (1946) 153. 


In den vier Vorträgen von F. J. Brecht/Heidelberg über „Die Geburt der 
Philosophie in Heraklit und ihre Funktion in der geistigen Lage der Gegen- 
wart“, von H. Remy/Hamburg über „Naturwissenschaft und Philosophie“, 
von H. Dingler/München über „Das Geltungsproblem als Fundament aller strengen 
Naturwissenschaften und das Irrationale‘“ sowie schließlich von A. Wenzl./München 
über „Philosophie der Gegenwart und ihr Verhältnis zur Naturwissenschaft‘“ stand 
der Beitrag der Philosophie zur Klärung der gegenwärtigen Situation zur Diskus- 
sion, wobei das Thema im einzelnen zwischen der weiten Fassung „Philosophie 
und Mensch“ und der engeren „Philosophie und Naturwissenschaftler“ variiert 
wurde, 


Brecht brachte eine glaubhaft gelungene existenzphilosophische Deutung He- 
raklits. Den innersten Beweggrund seines Denkens enthalte das Wort: Ich suchte 
mich selbst. Als das Mittel des Denkens entdeckt Heraklit den Logos, der als Tiefe 
der Innerlichkeit auf dem Grunde der Seele verborgen schläft, im gewöhnlichen 
Dahintreiben des Lebens verdeckt und niedergehalten. Wird der Schlafende im 
Tun einer anstrengenden Selbstbesinnung geweckt, so zeigt sich, was er eigentlich 
ist: Die Möglichkeit der im versuchenden Denken sich erschließenden Erfahrung 
dessen, wag das Sein ist, und zugleich die Möglichkeit der Richtungserhellung auf 
das hin, was der Mensch sein kann. Dieses „Ursprungsgeschehen der abendländi- 
schen Philosophie“ nachvollziehend, findet Brecht nun in Heraklit auch negativ 
bestätigt, was Philosophie nicht sein kann: Weder Weltanschauung noch Wissen- 
schaft im Sinn irgendeiner natur- oder geisteswissenschaftlichen Disziplin. Die für 
die ganze Geschichte der Philosophie in Aneignung und Abstoßung entscheidende 
„andere“ Gestalt sei aber, gleichfalls bereits von Heraklit gesehen, der religiöse 
Glaube. Indem er ihm sich nähere, müsse er ihn zugleich auch fernhalten. Aus 
eigenem Glaubensgrund in fragender Freiheit immer neu entspringend, könne er, 
wolle er sich nicht selbst verlieren, der angebotenen Wahrheit fremden Ursprungs 
sich nicht überliefern. Und darin liege die paradigmatische Funktion Heraklits für 
unsere Zeit: Den Heimatlosen und Ungeborgenen, die nicht nach dem Halt in einer 
Weltanschauung oder dem Heil in einem religiösen Glauben zu greifen vermögen, 
den Grund ihres Menschseins zu zeigen, sie heimisch werden zu lassen im Ur- 
sprung. Damit hat, meint der Ref., der Mensch, der sich selbst sucht, gefunden, was 
ihm zu finden gegeben ist: Sich selbst, eine Frage ohne Antwort. Dieser Logos des 
Heraklit ist der fragende Mensch selbst, und darum antwortet er nicht. So mag 
Heraklit heranführen bis zu der weiteren und abschließenden Frage, ob der Mensch 
sich selbst genüge, ob er sich selbst Ursprung und Ziel sein könne. 

Diesem Ausweichen vor der Bindung an die eine Wahrheit, dem Scheitern- 
müssen, das eigentlich ein Scheiternwollen sei, das aus psychologisch aufhellbaren 
Hintergründen komme, stellt G. Siegmund®) den Prozeß echten Reifens für die 
ganze Wahrheit gegenüber. 


Die Diskussionsbemerkung von E. Kirsten/Göttingen, über „Religion und Na- 
turerkenntnis im frühen Griechentum‘“ stellte fest, daß der Vortrag von Brecht 
„im Janus-Antlitz des dunklen Denkers von Ephesos mit Absicht nur die eine‘, in 
die Zukunft, die Entwicklung des philosophischen Denkens: blickende Seite be- 
leuchtet habe. Geschichtlich gesehen stehe Heraklit am entscheidenden Wende- 
punkt des Wegs vom Mythos zum Logos. Es sei nur eine Rückkehr zu den Anfän- 
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gen des europäischen Denkens, wenn die Naturwissenschaft heute in ihrer Be- 
griffssprache wieder die Grenze zur mythischen Denkform berühre und die Schran- 
ken zwischen belebter und unbelebter Natur niederreiße. 

Remy, der Chemiker ist, konstatierte die durch alle technischen Erfolge nicht 
zu behebende Isolierung der Naturwissenschaften im Kultur- und Geistesleben: 
Die Philosophie könnte das einigende Band sein, sie sei geradezu das natürliche 
Bindeglied zwischen Naturwissenschaft und Religion, aber — Philosophie und Na- 
turwissenschaften stünden sich fremd gegenüber. Das ursprünglich gute Verhält- 
nis habe sich durch die Abwendung der Philosophie von der realistischen aristote- 
lisch-scholastischen Linie auf dem Wege über den Rationalismus Descartes und 
Apriorismus Kants in dessen subjektivistische Ausläufer laufend verschlechtert. 
Mit einer solchen Philosophie sei eine Verständigung für den Naturwissenschaftler 
unmöglich. Remy hält eine Wiederbegegnung möglich mit einer Philosophie, wie 
sie sich aus der fortschrittlichen Richtung der Neuscholastik (besonders Geyser) 
entwickeln könnte. Er will bewußt, ohne sich mit ihnen zu identifizieren, Sprecher 
der Naturwissenschaftler sein, die sich von jeder Philosophie losgesagt haben. Es 
geht ihm darum, durch ein klares „So geht es nicht“ eine Wendung zum Besseren 
zu erzwingen. 

Dingler ging aus von der Erkenntnisnot unseres szientistischen Zeitalters, das 
sich gern ganz auf die Wissenschaft als das relativ Sicherste verlassen möchte, von 
der Wissenschaft neben wundervollsten Einzelergebnissen aber hinsichtlich des 
Allgemeinen nur Unsicherheiten und Hypothesen geboten bekommt. Es könne 
nicht einmal im Irrationalen Fuß fassen, denn es lasse sich zeigen, daß man kein 
Gebiet als irrational nachweisen könne, ohne vorher das Problem des Rationalen 
zu lösen. Dieser brennenden Frage, wo und auf welche Weise eine völlig gesicherte 
Geltung von Allgemeinaussagen über das Wirkliche gewonnen werden könne, ist 
die Lebensarbeit Dingten’s gewidmet gewesen. Sie kann hier selbstverständlich 
nur andeutend wiedergegeben werden. Eine Allgemeinaussage A wird durch die 
Allgemeinaussage B, diese durch C begründet usw. Soll kein unendlicher Regreß 
eintreten, so muß ein letztes Glied so beschaffen sein, daß es selbst keiner Be- 
gründung mehr bedarf. Alle mittleren Glieder der Begründungskette seien gebun- 
den, das Letzte aber stamme aus der Freiheit. Die einzige, dem Menschen direkt 
zugängliche Freiheit sei aber der eigene Wille, so daß sich ergebe: Alle wirklich 
voll begründeten Aussagen müssen zuletzt in unserem Willen wurzeln. Das schein- 
bar Absurde werde zu einer Selbstverständlichkeit, wenn man sich. klarmache, daß 
der Ursprung aus dem Willen lediglich darin besteht, daß man am Anfang genau 
feststellt, was man eigentlich will. Beim Aufbau einer Wissenschaft von Allge- 
meinaussagen aus einfacheren Elementen, die der Mensch völlig in der Hand habe, 
in kleinstmöglichen, sämtlich bewußten Schritten komme man zu 4 und nur 4 voll- 
begründeten Wissenschaften (Formwissenschaften), die in einem bestimmten, im 
Vortrag nur angedeuteten Sinne zugleich volle Realgeltung hätten. Sie bilden zuU- 
sammengefaßt das mechanisch-kausale System, aus dessen Ontologisierung das 
mechanistische Weltbild entsteht. Alle Schwierigkeiten entspringen dieser ee 
gisierung. Der wirkliche Mensch, der ja ein anderer sei als der „wissenschaftli 
erklärte“, stehe in einer unendlich viel reicheren und wirklicheren Welt als in der 
des mechanistischen Weltbildes oder der des Sensualismus, sie sei einfach da, ohne 
alle menschliche Gedanken, ein „Unberührtes“. Dingler verweist auf den SR 
flug, das plastische Sehen des Einäugigen, die unmittelbare Zugänglichkeit les 
Innenlebens nahestehender Menschen. Alles dieses lasse sich natürlich mechani- 
stisch so konstruieren, daß das „Unberührte“ dabei wieder herauskomme und Sr 
klärt sei. Das Wirkliche sei aber nicht die Konstruktion, sondern das ee rte. 
Bei seinem Bemühen, nunmehr das Irrationale zu lokalisieren, kommt joe! = zu 
dem Ergebnis, das ganze menschliche Tun, unsere Beziehungen zu uns selbs za 
anderen und zur Welt seien definitiv irrational. Im Verhalten des re er 
in diese wirkliche Welt hineingestellt ist, sei das Ursprünglichste die Schei ung 
von: Mein Wille — Nicht mein Wille (Gegenstehendes), der gegenüber die Schei- 
dung von Innen- und Außenwelt viel mühsamer konstruiert sei. Ein dem er 
stehenden immer trotzender Wille sei unfähig zu vernünftigem Handeln, ein a 
gleich müsse gesucht werden. Das Gegenstehende verhalte sich bei dem Suchen 
nach dem Ausgleich wie eine übermächtige, unsichtbare Person, zu der Ber 

rechen,. die man dadurch vielleicht beeinflussen könne, also wie Gott. Nur die 
ei j ährend alles Einzelne allenfalls ver- 
Gesamtheit des Gegenstehenden sei Gott, währe 
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götzt werden könne, Es gebe keine metaphysischen Fragen: Gott sei nicht hinter 
dem Gegenstehenden, er habe es auch nicht geschaffen, er sei es selbst. Die Lage: 
des Menschen sei eine Art von dialektischem Ruhen und Schweben im Gegen- 
stehenden, das zugleich der Friede sein könne, von dem man dann allerdings sagen 
dürfe, er sei höher als alle Vernunft. Alles in allem: Der Versuch einer natür- 
lichen Theologie ohne Metaphysik. Dem Ref. will es scheinen, als ob die Schuld 
und Not, von denen hier die Rede ist, nicht die wirkliche, aus eigenem Vermögen 
nicht zu überwindende Schuld und Not der wirklichen Kreatur seien. Vom Tode 
wird nicht gesprochen, 

Man wird später einmal unsere Zeit an Bedeutung durchaus mit dem Beginn 
der Neuzeit vergleichen können, meinte Wenzl, denn man kann in allen Ver- 
worrenheiten feststellen und es positiv werten, daß, in der Theorie wenigstens, 
von den Naturwissenschaften und der Philosophie her der physizistische und selbst 
metaphysisch gewordene weltanschauliche Materialismus überwunden worden ist, 
überwunden durch die Hinwendung zur Ontologie, Naturphilosophie und Meta- 
physik. Philosophie steht ihrem Wesen nach zwischen der Religion und Wissen- 
schaft. Durch das alte Denkmittel der analogischen Begriffsbildung, bewußt ange- 
wendet auf das neu angefallene gewaltige Material der exakten Naturwissen- 
schaften und der Psychologie, kann diese Mittelstellung der Philosophie fruchtbar 
werden und eine neue verantwortbare Antwort auf die Fragen ermöglichen, um 
derentwillen die Menschen sich überhaupt um Erkenntnis bemühen. Philosophie 
wäre nicht mehr sie selbst, wenn sie an der Deutung des Wesens der Wirklich- 
keit, an ihrer Hintergründigkeit und Transzendenz sich für desinteressiert erklärte. 
Zwei Grundgedanken verbinden sich zu einem umfassenden Deutungsversuch: Die 
Annahme, das Sein habe letztlich etwas Willensmäßiges, ein Moment von Freiheit 
im übertragenen Sinne mache sich schon in der Mikrophysik geltend, und der Ge- 
danke vom Stufenreich der Wirklichkeit, der die (deutsche) Philosophie der Gegen- 
wart beherrscht. Ohne der Durchführung im einzelnen folgen zu wollen — sie 
ist durch eigene Veröffentlichungen des Vortragenden an mancher Stelle leicht 
zugänglich — sei das sich so abzeichnende Weltbild mit den Schlußworten Wenzls 
in aller Kürze skizziert: Die Welt ist die Verwirklichung eines Willensinhaltes in 
Freiheit und Bindung. Freiheit und Bindung sind aber die Voraussetzung auch 
menschlicher Existenz, Freiheit des Geistes und Bindung durch Liebe. 

Nicht weniger als drei von den vier Vorträgen, die den Beitrag der Philosophie 
zur Klärung der gegenwärtigen Situation zum Gegenstand hatten, lehnten die 
Existenzphilosophie mehr oder mehr minder deutlich ab. Es scheint dem Ref. je- 
doch, als ob die Argumente die geistesgeschichtliche Situation, der die Existenz- 
philosophie ihre Lebenskraft verdankt, teilweise verkennen. Frühere Zeiten haben 
den Satz, daß es vom Individuum, von der „Existenz“ keine Wissenschaft gebe, 
gelassen vorgetragen. In der Bindung an Gott war der einzelne in seiner Indivi- 
dualität erkannt und in seinem Wert bestätigt: Gott liebt oder haßt den konkre- 
ten einzelnen Menschen, wie er sich in seiner Existenz verwirklicht, nicht den 
Menschen schlechthin. Diese Bestätigung in der persönlichen Beziehung zum Seins- 
grund ist mehr als irgendeine wissenschaftliche Deutung dem einzelnen geben 
könnte. Einen ganz anderen, einen tödlichen Sinn hat derselbe Satz in einem 
szientistischen Zeitalter. Wenn es vom Individuum keine Wissenschaft gibt, dann 
gibt es kein Individuum, keine „Existenz“, dann ist der Mensch im Wesentlichen 
eine identische Reproduktion einer biologischen Vorlage. Der Mensch mag ver- 
suchen, sich auszulöschen, ganz Funktion, ganz Exemplar zu werden, um sich dem 
über ihm stehenden wissenschaftlichen Gesetz anzugleichen, um seiner eigenen 
Erklärung seiner selbst nicht zu widersprechen. Gelingen wird es ihm nicht, denn 
der reale Mensch protestiert gegen seine Todeserklärung. Er kann ea im Geist 
seiner Zeit allerdings nur tun, indem er immer wieder versucht, sich als Indi- 
viduum „wissenschaftlich“ zu deuten. Wenn aber der Satz wahr ist, daß es vom 
Individuum keine Wissenschaft gibt, so muß er in diesem Versuch notwendig auch 
immer wieder scheitern. Das ist die Situation, die die Existenzphilosophie so un- 
ermüdlich beschreibt. Trotzdem hat sie recht, wenn sie in diesem Scheitern die 
menschliche Existenz verwirklicht und bestätigt findet. Es ist in der Tat die „ver- 
nünftigste“ Art und Weise ihrer Bestätigung und Verwirklichung in einer szien-. 
tistischen Zeit, neben der es eine unvernünftige gibt; Den offenen Ausbruch in das 
Irrationale, den Amoklauf des Wahnsinnigen, der in einer trotz allem vernünf- 
tigen und geordneten Welt immer mit Vernichtung bestraft wird. In dieser tragi- 
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schen Situation muß der Mensch notwendig so lange verharren, bis i 
2 1 N ; hm der Blick 
23 einen persönlichen Seinsgrund! freigelegt wird. Die Hinwendung zum ontologi- 
schen Denken mag in dieser Hinsicht in der Tat von entscheidender Bedeutung 
. Mit dieser Darlegung soll nicht behauptet sein, daß sich die Bedeutung der 
xistenzphilosophie im Protest gegen den Szientismus erschöpfe. Es ist immerhin 
möglich, daß sie in Fortsetzung der nominalistisch-individualistisch-empiristischen 
Tradition des europäischen Denkens dieses um etwas Neues, dann allerdings völlig 
ENSENETER BIP weil heute auch in Umrissen nicht zu Kennzeichnendes, be- 


Zum Schluß der Tagung stand die Theologie, die protestantische vertreten 
durch 2 Nichttheologen, den Mathematiker G. Howe/Hamburg und den Kölner 
Dozenten für theoretische Physik H. Lange, die katholische durch zwei Theologen 
und Philosophen, J. Hessen/Köln und J. Ternus/Büren. Der Ref. ist kein Theologe; 
und so sind gein Verständnis der Dinge, sein Für und Wider die eines Laien. 

Hessens (nicht gehaltener) Vortrag behandelt das Verhältnis von voraus- 
setzungsloser Wissenschaft und christlichem Glauben. Die Forderung nach „vor- 
aussetzungsloser Wissenschaft“ meine nur, daß keine nicht notwendigen inhalt- 
lichen Voraussetzungen gemacht werden dürften und diese Forderung sei in der 
Tat mit dem christlichen Glauben sehr wohl verträglich, Die Naturwissenschaften- 
befassen sich mit Gegenständen der äußeren, die Geisteswissensichaften mit solchen 
der inneren Erfahrung, beide verbleiben also im phänomenalen Bereich. Dagegen 
. habe es der religiöse Glaube mit Gegenständlichkeiten zu tun, die nicht der Er- 
scheinungswelt angehören. Zur Erläuterung wird die Auslegung des Schöpfungs- 
berichtes sowie der Wunderbegriff diskutiert, für die Geisteswissenschaften (Ge- 
. schichte) der Glaube Christi an das nahe Weltende sowie an dämonisiche Besessen- 
heit. Die Metaphysik, für Hessen eine strenge Wissenschaft, überschreite zwar die 
Grenzen der Erscheinungswelt, habe es aber mit dem Sein der Welt zu tun, 
während der religiöse Glaube auf den Sinn der Wirklichkeit gehe, eine Unterschei- 
dung, die an der Lehre von der Transsubstantiation erläutert wird. Der Bund von 
Glaube und Wissen sei nicht nur möglich, sondern auch notwendig. Er stärke den 
Forscher in der Ehrfurcht vor der Wahrheit, schütze ihn vor der Hybris des In- 
tellekts und der Gefahr, den Teil für das Ganze zu nehmen und schenke ihm end- 
lich ein frohes, erlöstes Herz. Der Gedankengang begründet die Möglichkeit dieses 
Bundes zunächst rein negativ (keine Konfliktsmöglichkeit). Positiv ist die Wen- 
dung in einem von Hessen übernommenen Wort Lotzes: „Das Wesen der Dinge 
besteht nicht in Gedanken und das Denken ist nicht imstande, es zu fassen; 
aber der ganze Geist erlebt dennoch vielleicht in anderen Formen seiner Tätig- 
keit und seines Ergriffenseins den wesentlichen Sinn alles Seins und Wirkens; 
dann dient ihm das’ Denken als ein Mittel, das Erlebte in jenen Zusammenhang 
zu bringen, den seine Natur fordert, und es intensiver zu erleben in dem Maße, 
als er dieses Zusammenhangs mächtig ist. Es sind sehr alte Irrtümer, die dieser 
Einsicht entgegenstehen .. .. Der Schatten des Altertums, seine unheilvolle Ueber- 
schätzung des Logos, liegt noch breit über uns und läßt uns weder im Realen noch 
im Idealen das bemerken, wodurch beides mehr ist als alle Vernunft.“ 


In der spezielleren Fassung, ob das christliche Dogma mit den Ergebnissen 
der Naturwissenschaft verträglich sei oder gar. harmoniere, wurde das Thema 
von Ternus noch einmal aufgenommen. Der moderne ‚Naturwissenschaftler 
habe weithin ein positives Verhältnis zur Religion.) Dieser Umschwung 
sei keine Modebewegung, sondern ein übergreifender Vorgang in der Zeit, 
der mit der Wiedergeburt metaphysischen Denkens nach dem ersten Weltkrieg 
einsetze. Das zeitliche Zusammenfallen mit der Aufhellung der Probleme, wie 
sie die Plancksche Naturkonstante aufgeworfen hatte, habe die Stunde reif 
gemacht. Dennoch müsse gewarnt werden vor falschen Wegen scheinbar bes- 
serer Verträglichkeit. Den philosophischen Grundsatz von der individuellen Be- 
stimmtheit des endlichen und wirklich existenten Seins könne die Quantenphysik, 
deren Ergebnisse in der Einschränkung auf ihr eigenes Gebiet als gültig zu be- 
trachten seien, von sich aus weder bestätigen noch entkräften, da sie gar nicht 
die Seinsstufe und den Seinsmodus betrifft, von dem in der Ontologie die Rede 
sei. Der Ursachbegriff sei vom selben Rang wie der ontologische Seinsbegriff und 
metaphysische Wesendbegriff. Ebenso sei philosophisch auszutragen das Probiem, 
ob Wesensunterschiede, durch gleitende Uebergänge oder sprunghafte Entwick- 
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lung, überbrückbar seien. Von allen Vortragenden hat Ternus wohl am klarsten 
und in der Formulierung am glücklichsten die Eigenständigkeit des Geistigen be- 
tont, das nicht aus der Natur herauswächst, wie etwa die Blüte aus der Pflanze. 
Deutlich wird der metaphysische Wesensbegriff von dem naturwissenschaftlichen 
abgesetzt. In diesem Sinne werden Transsubstantiation, christlicher Schöpfungsbe- 
griff, Wunder und stammesmäßige Entwicklung des Menschen in Zusammenhang 
mit Erbschuld und Erlösung dargestellt. Offenbar liegt Ternus an gauberer Tren- 
nung mehr als an psychologisch eingängiger Behandlung, sofern sie mit Konzes- 
sionen in dieser Hinsicht verbunden ist. Der Vortrag ist in stark gekürzter Form 
gehalten worden, so daß gerade sein wesentliches Anliegen von den Naturwissen- 
schaftlern kaum verstanden worden sein dürfte. Und doch wäre es für die gegen- 
seitige Verständigung außerordentlich wichtig, wenn sich der Naturwissenschaft- 
ler wenigstens vorübergehend auf den hier eingenommenen Standpunkt stellen 
könnte. Eine gründliche nachträgliche Auseinandersetzung mit diesem Aufsatz sei 
daher gerade ihm empfohlen. Der Aufsatz kann eine Ahnung davon vermitteln, 
wie hier in mehr als tausendjähriger Denkarbeit eine vom Wellenschlag des Zeit- 
geschehens nur noch schwer zu erreichende Position errungen worden ist. Sie mag 
allerdings auch schwer erreichbar sein für den suchenden Menschen, insoweit er 
seiner Zeit verhaftet ist. 

„Wichtiger noch als... . ist der ganz analoge Dienst, den die Physik der Theo- 
logie in der Abwehr der philosophischen. Ueberfremdung ihrer Sprache leisten 
könnte. Die Theologie sollte sich diesen Dienst ebenso dankbar und fröhlich ge- 
fallen lassen wie den Dienst der Dichter, Musiker und Baumeister, die sich um 
die Ueberwindung alter Formen bemühen“, heißt es bei Howe, und nichts könnte 
besser als diese Sätze den ganzen Unterschied zwischen Howe und Ternus be- 
leuchten, der viel mehr als der Unterschied zwischen zwei zufällig nacheinander 
Vortragenden ist. Hier erscheinen die „praeambula fidei“ als kurzfristige Lösun- 
gen, die den Weg zu dem anderweitig gesicherten Glaubensgut mehr psychologisch 
bahnen helfen sollen. In der ganzen Geschichte zählen wirklich nur 2 Momente: 
Das Geschehen vor 2000 Jahren, dessen Glaubwürdigkeit nicht in Frage steht, 
und der gegenwärtige Augenblick, von dem aus dieses Geschehen irgendwie er- 
reicht werden muß. Daß es geglaubt werde, ist hier in einem ganz anderen Sinne 
als bei Ternus Gottes und nicht des Menschen Angelegenheit. Aufgeschlossenen 
Menschen gegenüber hat damit ein persönlich überzeugend wirkender Mensch die 
Schwierigkeit des Ansprechens leicht überwunden. Aber kann eine Kirche, die ja 
zu allen Zeiten und unter allen Umständen den Menschen an die Gnade des Glau- 
bens heranführen und dem Glaubenden einen objektiven Inhalt vermitteln soll, 
diesen Weg ausschließlich wählen? Ist nicht die Kontinuität der Kirche in der Zeit 
doch auch dem Menschen und seiner Vernunft anvertraut? Diese Fragen mögen 
angesichts der Wiederentdeckung der evangelischen Kirche in den beiden letzten 
Jahrzehnten nicht brennend sein, aber ein Mann von dem menschlichen Rang 
Howes wird gewiß begreifen, daß sie um vieler jetzt und in Zukunft lebender 
Menschen willen gestellt werden. 

Howe behandelte das Verhältnis von Theologie und Physik konkret in bezug 
auf die gegenwärtige geschichtliche Situation. Die fast gleichzeitige und über- 
raschend parallele Wandlung, die Theologie und Physik im letzten Menschenalter 
erfahren hätten, sei vielleicht das einschneidendste geistige Ereignis der Gegen- 
wart. Die evangelische Theologie sei sich in ihrem historischen Entwicklungsgang 
nunmehr darüber klar geworden, daß sie den Dienst, den sie der Welt schulde, 
nur leisten könne, wenn sie ihren eigenen Weg gehe. Es sei ein letztlich unableit- 
bares Ereignis, daß sie nun wieder in der Dimension des göttlichen Geheimnisses 
lebe. Zugleich stünden ihr die Ergebnisse eines Jahrhunderts textkritischer und 
dogmengeschichtlicher Forschungen zur Verfügung, und sie sei in beständigem Ge- 
spräch mit der großen abendländischen Philosophie (von Descartes bis Heidegger). 
Wie zu allen Zeiten erkämpfe sich die evangelische Theologie die Formen ihres 
Denkens damit neu. Sie haben einen Standort jenseits von orthodox und liberal 
erreicht, Kennzeichnungen, die beide nur für die gleiche glaubensarme Ver- 
gangenheit Geltung besessen hätten. Während so die Kirche selbst um Erneuerung 
kämpfe, erwache in den säkularisierten Gebieten ein neues Fragen nach der 
Kirche; in fast allen Gebieten der Kunst und Wissenschaften fragten heute einige 
wenige, aber repräsentative Menschen in großer Vorsicht und; Bescheidenheit in 
eine Richtung, die bisher für unmöglich galt. Weil die Physik am Beginn des Ab- 
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falls stehe, deshalb sei es so sehr wichtig, daß sie heute für ein Gespräch mi 

Theologie aufgeschlossen sei. Der Rückzug aus der Unendlichkeit Ze ke, or 
der Zeit habe der Physik die Geschichtlichkeit der %-:t erschlossen, die auch die 
Kuarsellngge ‚Theologie erst neuerdings wieder il.sem vollen Gewicht nach würdige. 
Myıh BE En ENIIE „selbst von der Ueberfremdung durch eine mechanistische 

] e ien können, so müsse sie nun — und das sei eine Aufgabe der 
Christenheit — von einer neuen Mytholr “isierung in Richtung des „Willens zur 
Macht“ bewahrt werden. Dafür sei vielle ıt die Physik berufen zu der vorbe- 
reitenden Gegenleistung einer „Entmythologisierung“ der Theologie. Diese Arbeit 
werde unter dem Bekenntnis stehen, daß Gott der Allmächtige, Schöpfer Himmels 
und der Erden, der Vater unseres Herrn Jesu Christi ist. j 

Wenn auch das Ziel der Tagung nicht gewesen ist, Neues zu Tage zu fördern, 
sondern lebendigen Einblick zu gewinnen in das gegenwärtige Verhältnis von 
Religion, Naturwissenschaft und Weltanschauung, so ist doch gelegentlich, wie 
2, B. in dem Vortrag von H. Lange, diese Leistung überboten worden. Lange be- 
mühte sich zu zeigen, daß die moderne Naturwissenschaft, auch dort, wo sie sich 
atheistisch gebärdet, aus dem Wurzelboden des Christentums herauswächst. Die 
Religion sei infolge ihrer Bindung an die Wahrheit auch eine Grundlage für alle 
Wissenschaft. Dem Griechentum seien Raum und Zeit ruhende und wesenhafte 
Behälter der Physis gewesen. „Weil der transzendente Gott“ des Christentums „nicht 
im Raum und in der Zeit sein kann — er wäre dann nämlich an Raum und Zeit 
gebunden und durch diese bedingt —, darum können Raum und Zeit nur noch 
eine im Schöpfungsakt entstehende und: von Gott her bedingte Ordnung sein, und 
als solche dynamische Ordnung müssen sie auch in ihr Inneres hinein in jedem 
Ort und zu jedem Zeitpunkt in neuartigem Sinn ins Unendliche verweisen“. Da- 
mit erst sei die Infinitesimalrechnung und die moderne Physik möglich geworden. 
Die „Determination aus dem Unendlichen“ fasse die Gesamtheit alles Existenten 
und schaffe dem Menschen, insofern er, theologisch gesprochen, „als Bild Gottes 
geschaffen ist“, Freiheit. „Unsere Vernunft wird als das erkannt, was sie wirklich 
ist: als das verbindende Glied zwischen dem uns Gegebenen und dem von uns 
Gewollten“, Gleichzeitig mit dem Wissen um unsere Freiheit erfahren wir auch 
deren Grenzen: „Nur, indem uns etwas gegeben ist, haben wir die Freiheit, dieses 
Gegebene schöpferisch zu ordnen“, „Damit wird die in der kantischen Philosophie 
angebahnte, aber... wieder verloren gegangene Möglichkeit einer neuen Syn- 
these zwischen wissenschaftlichem und religiösem Denken wiedergewonnen. Ver- 
suchen wir, diege hier in ihrer Möglichkeit aufgewiesene neue Synthese zwischen 
der transzendentalen Logik Kants und der christlichen Theologie mit der aus dem 
thomistischen Denken aufgebauten Universitas des Mittelalters zu vergleichen, 
dann sehen wir, daß wir im Grunde nur den folgerichtigen Anschluß an dieses 
Denken zurückgewonnen haben.“ 

Den letzten Vortrag der Tagung hielt der Ref. Er versuchte zu zeigen, daß die 
Wissenschaft und! die aus ihr entspringende Technik für sich allein in der selbst 
gesetzten Aufgabe der Bewältigung der Wirklichkeit notwendig scheitern müssen. 

Ein wichtiges Ergebnis der Tagung ist: Es hat sich gezeigt, daß Naturwissen- 
schaftler, Theologen und Philosophen zwar bei gutem Willen und heißem Be- 
mühen sich noch verstehen können, daß aber doch jeder eine Sprache für sich 
spricht, daß der Sinn eines vom jeweils Andern gebrauchten Wortes sich nur 
schwer und wohl immer undeutlich erschließt. Die daraus abzuleitende Forde- 
rung kann nun nicht wohl die sein, daß jeder sich in allen Fachsprachen müsse 
verständlich machen können. Der Ref. glaubt aber auch nicht, daß eine gemein- 
same Kunstsprache, den offenbar gewordenen Mangel behebend, möglich sei. Viel- 
mehr scheint eg ihm notwendig, daß alle Wissensgebiete in repräsentativen 
Sprechern zu Gehör und ins Gespräch kommen, so lange, bis sich eine neue, ge- 
meinsame Sprache, eine Umgangssprache herausgebildet hat, die zwar nicht die 
schattenrißhafte Schärfe der Fachsprache hat, deren Worte und Symbole aber, ge- 
zeugt aus wirklichem Allgemeinverständnis, runder und voller an Bedeutung, als 
Fracht wieder alles das mit sich tragen, was der Mensch in fachlicher Vereinze- 
lung erarbeitet hat, ohne es bisher weiterwirkend in einem Gesamtzusammen- 
hang der Erkenntnis einbeziehen zu können. 

Soll die von H. Remy festgestellte Isplierung der Naturwissenschaften im Kul- 
tur- und Geistesleben überwunden werden, so muß, wie auch immer die Natur- 
wissenschaft selbst ihre Grenzen ziehe, auf der Beschreibung der Natur ihre 


27 Phil. Jahrbuch 


418 A. Kotowski 


Deutung aufbauen; die letzte Fragen nicht scheuen darf. Viele sprachliche, psycho- 
logische und historische Hindernisse stehen noch im Wege, aber daß eine ge- 
meinsame Anstrengung in dieser Richtung sichtbar geworden ist, dafür ist 
auch diese Tagung ein Zeugnis. Gerade jetzt ist ein Buch von F. Dessauer über 
den „Fall Galilei und wir“ (Verlag J, Knecht, Carolusdruckerei, Frankfurt a. M.) 
dem deutschen Leser zugänglich geworden, dessen wesentliche Bedeutung hier zu 
liegen scheint. Von Galilei ist auf dieser Tagung oft, vom „Fall Galilei“ nur von 
dem Theologen Ternus gesprochen worden, ein Zeichen dafür, daß die Natur- 
wissenschaft, zum mindesten in ihrer vordersten Front, in eine Schicht dunchge- 
stoßen ist, auf der historische und psychologische Hemmungen überwindbar sind. 
Dieses Ergebnis kann von Dessauer nur bekräftigt und besiegelt werden: Das 
Buch ist keine Streitschrift, es kann viele und gegensätzliche Bemühungen zu 
einem Schlußergebnis summieren. Es gibt darüber hinaus eine sehr lesens- 
werte Einführung in den Wesensunterschied antikmittelalterlicher und moderner 
Naturwissenschaft. Aber seine Hauptbedeutung liegt in dem Schlußkapitel: 
».. Und wir...?“ Mit dem Spruch des Inquisitionstribunals scheiden die 
katholisch gebliebenen Gebiete Europas, bis dahin führend in den Naturwissen- 
schaften, aus deren Entwicklung und’ Anwendung, aus der Technik also, aus. Mit 
der späten Aufhebung dieses Spruches (1822) sind sie noch nicht ohne weiteres 
wieder in sie einbezogen. Die Menschen der Technik, der Naturwissenschaft, der 
Wirtschaft — mit Adam Smith hat das neue Denken, obschon mit geschichtlicher 
Verspätung, auch diesen Bereich erfaßt — sind der Metaphysik, der Religion, der 
Kirche entfremdet. Naturwissenschaft ist nicht mehr Bemühen um „natürliche 
Offenbarung“, „Auf den neuen erfolgverheißenden Wegen konnte man ja nur noch 
im Gegensatz zur Meinung hoher kirchlicher Autoritäten — praktisch also im 
Widerspruch zur Kirche“ vorwärtsschreiten. „In der Periode, da die Menschen 
ohne Besinnung, ohne Glaube — (daran irre geworden) —, auf sich selbst gestellt, 
zu forschen und: zu gestalten unternahmen, Naturforscher, die Gott nicht suchten, 
sind sie weit in die Natur eingedrungen, gewannen eine gewaltige, eine erschüt- 
ternde, eine hinreißend tiefe, erhabene Weltschau ins Große wie ins Winzigste. 
Und nun packt sie diese Schau an, schüttelt sie, wühlt sie auf, — mit der Frage 
nach dem Sein, dem Wesen, dem Sinn, dem Urgrund, dem Gemeinsamen. Sie sind, 
ohne es zu wollen, auf die göttliche Sphäre gestoßen“. Nun wenden sich die „ge- 
reiften Geister, von der Fülle der Gesichte gepackt, von der Urfrage des Seins 
mit neuem, unausweichlichem Blick angeschaut, zurück, nichts verlierend von dem 
erworbenen Reichtum, gewiß aber von neuer Sehnsucht nach dem Sinn erfüllt.“ 
„Die Berufsstände‘ aber, „die Natur erforschen und: nützen, die größten in zivili- 
sierten Ländern, sind... in Gottesferne gewandert“, und dort wohnen sie noch 
jetzt. „Wär Christen, was werden wir tun?“ 


1) Vgl. G. Siegmund, Das Wesen des Lebens in: Stimmen der Zeit, Bd. 141, Heft 6. 


2) vgl. hierzu auch den Aufsatz des Chemikers J. A. HEDVALL in Universitas 2, (1947), 
S.2321% 


3) Zur Frage der Finalität in der Physik vgl. den Aufsatz von R. SEELIGER, Univer- 
sitas 2, (1947), 829, 943, besonders S. 956. 


*ı) Man wird seltsam an die Heidegger-Darstellung von J. B. Lotz, Stimmen der. Zeit 
142, (1948) 338, erinnert, nach der das Nichts der Schleier des Seins ist oder die Gestalt, in 
der sich dem Menschen das Sein enthüllt, dieses Sein, das ja nicht selbst als Seiendes 
unter anderem Seienden vorkommt, das mit seiner Kraft jegliches Seiende allererst als 
solches gründet, mehrt und vollendet, in dem zwar das Absolute mitgemeint ist, von dem 
die Philosophie unabhängig von der Erfahrung eines Sprechens Gottes aber nicht sagen 
kann, daß es Gott sei. Ebenso stimmt nachdenklich die Parallele zwischen den oben an- 
geführten Thomas-Zitaten von J. sowie manchen, in Diskussion und Vortrag gehörten, 
auf die Scholastik empfehlend hinweisenden Stimmen von Naturwissenschaftlern einer- 
s2its und weiteren Stellen des berührten Heidegger-Aufsatzes andererseits: H. will sich 
„Keineswegs für den Theismus entschieden haben“, und zwar nicht aus nihilistischer 
Gleichgültigkeit, sondern weil das Denken auf das’ Sein beschränkt sei. Manches deutet 
darauf hin, daß H. dabei weniger eine grundsätzliche als eine durch die Gottesferne „des 
jetzigen Weltgeschehens“ bedingte Grenzziehung meint. In anderem Zusammenhang soll 
H. gemeint haben, „daß er wohl mit einem aufgeschlossenen Thomismus einig gehen könne“, 


5) Die Aussage von Jordan ist in diesem Punkt anscheinend nicht immer ganz Klar. 
und eindeutig. A. Wenzl-München faßte in seinem später zu besprechenden Vortrag das 
Ergebnis der zweitägigen Diskussion zusammen in ein: Non liquet. 

6) G. Siegmund, Schlechte und echte Unendlichkeit, Fulda 1948, 31 S. 


?) Dieser Erscheinung hat auch G. Siegmund in einer kleinen Schrift „Die Kirche Wider- 
sacherin der Naturwissenschaft?* Beachtung geschenkt. 


Neuerscheinungen 


Geschichte der Philosophie 


xrundbegriffe griechischer Wissenschafts- 
lehre. Von Vinzenz Rüfner. Bamberg 
u. Verlag Meisenbach & Co. Kl. 8 
_„Physis, von der Materie zur Form, die 
vier Grundprinzipien des Aristoteles (Mate- 
rie, Form, Zweck, Bewegungsursache), 
Grundbegriffe der praktischen Philosophie“ 
heißen die Kapvitelüberschriften dieses Büch- 
leins, das man fast als eine’ kleine Philo- 
sophiegeschichte bezeichnen könnte. Seine 
Stärke liegt in der philosophisch äußerst an- 
regenden Reflexion über das ideengeschicht- 
liche Material, die oft weite Bogen spannt 
bis hinauf in das Denken der Neuzeit und 
Gegenwart. In der Hauptsache bleibt die 
Nähe zu den Quellen trotzdem noch spür- 
bar. Neben einer philosophiegeschichtlichen 
Vorlesung, in der die historischen Quellen 
exakt zum Sprechen gebracht werden, als 
Hilfsbuch benutzt. wird das Werk beste 
-Dienste tun und kann dem Studierenden der 
Philosophie nur empfohlen werden. Es wäre 
speziell sehr geeignet, in Seminarübungen 
zur antiken Philosophie die Diskussion in 
Fluß zu bringen, weil es nicht wenige 
grundlegende philosophische Probleme auf- 
reißt. Ich habe mich gefreut, in vielen Punk- 
ten die geiche Ansicht vorgetragen-zu sehen, 
die ich seit Jahren in meinen Vorlesungen 
über alte Philosophie vertrete. In anderen 
ergäbe sich, wie gesagt, eine fruchtbare 
Diskussion; so z. B. im Anschluß an die 
Meinung, daß erst der christliche Realismus 
der Hochscholastik dem wahren Aristoteles 
in den Systemen von Albert und Thomas 
Raum gegeben habe (S. 31). Der wahre Ari- 
stoteles ist ein Problem. Es geschah nicht 
zufällig, daß sowohl Straton wie die Neu- 
platoniker ihn in einem realistischen bzw. 
idealistischen Sinn zu interpretieren ver- 
suchten. Daß dies möglich war, verstehen 
wir seit W. Jaegers Aristotelesbuch. Durch 
dieses Werk wird auch die Aristotelesdiskus- 
sion für das Mittelalter auf einen neuen Weg 
gebracht, und es ist an der Zeit, daß er be- 
schritten wird. 
Eichstätt Johannes Hirschberger 


Auf dem Weg zu Augustinus. Von Heinz 
Zimmermann. München 198. Kösel. Kl. 
8 27S. 

Ein Arzt schreibt diese Einleitung in Au- 
gustinus, Vom Kantianismus und einem all- 
gemeinen Humanismus ausgehend, fand der 
Verfasser schrittweise zur großen Tradition 
der christlichen Philosophie. In sieben 
Schritten führt Zimmermann den Leser den 
Augustinischen Weg des Uebersteigens des 
gegenständlichen Denkens, des Ueberstei- 
gens von Raum und Zeit. der Gestalt, des 


Aufsteigens über die Seele, über die Gel- 
tung des Unveränderlichen, den Gottmen- 
schen als Mittler und den Heiligen Geist als 
Verbindung den Weg zu Gott. So will er 
suchenden Menschen den gleichen Weg wei- 
sen, den er gefunden hat. Er ist ein Weg- 
führer, dem sich der moderne Mensch an- 
vertrauen kann. G. S. 


Aurelius Augustinus: „Das Handbüchlein“. 
Uebertragen und erläutert von Paul Si- 
2 Paderborn 1948. F. Schöningh 8° 

S. 

Als Teil einer geplanten Gesamtausgabe 
der Werke Augustins in deutscher Ueber- 
setzung erscheint hier zunächst das ‚„Hand- 
büchlein‘ «@Enchiridion), das Augustinus um 
das Jahr 421 als knappe Zusammenfassung 
der christlichen Lehre für einen uns sonst 
unbekannten Laurentius geschrieben hat. 
Hier spricht nicht mehr der um die Wahr- 
heit ringende, sondern der reif gewordene 
Augustinus zu uns. Seinen Ausgang nimmt 
er von der Darlegung seiner Erkenntnis 
über die Verwundung der menschlichen Na- 
tur durch das Böse. die der Heilung bedarf. 
Die vorliegende Uebersetzung stammt von 
dem inzwischen verstorbenen Paul Simon; 
sie erschien 1923 zum ersten Male. G. S. 
Rene Descartes, Abhandlung über die Me- 

thode des richtigen Vernunftgebrauchs 
und den wissenschaftlichen Weahrheits- 
forschung mit einem Vorwort von Karl 
Jaspers und einem Beitrag über Descar- 
tes und die Freiheit von Jean-Paul Sar- 
tre. Mainz 1948. Internationaler Univer- 
sum Verlag, 8° 207 S. 

Ein neuer Verlag legt hier als erstes Werk 
seiner Buchproduktion eine zweisprachige 
Ausgabe der „Abhandlung über die philo- 
sophische Methode“ von Descartes vor, als 
Uebersetzung ist die von Kuno Fischer aus 
dem Jahre 1863 gewählt. In dem Vorwort 
meint Jaspers, der Inhalt dieser Phliösopnie, 
das Weltbild und die Lebensanschauung die- 
ses Denkers hätten für uns nur noch ein 
rein historisches Interesse, sie seien schlecht- 
hin vergangen. Nur die Methode «des suchen- 
den Denkens. das sich in aller Strenge voll- 
ziehe, könne noch Gegenstand unseres Ent- 
zückens sein. In seinem Beitrag lobt Sartre 
Descartes, weil er verstanden habe, daß der 
Begriff der Freiheit zwangsläufig eine abso- 
lute Autonomie einschließe. Nur komme uns 
Menschen zu. was einst Descartes Gott zu- 
geschrieben habe. — Uns freilich will schei- 
nen, daß Descartes gegenüber seinen moder- 
nen Umdeutern recht behält. G. S. 


Maine de Biran. Philosophisches und politi- 
sches Denken zwischen Ancien Regime 
und Bürgerkönigtum in Frankreich. Ger- 
hard Funke. H. Bouvier und Co. Verlag 
Bonn 1947. V und 432 S. 
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Nicht alle großen Denker haben sofort bei 
ihren Zeitgenossen Widerhall und Einfluß 
gehabt. Manche werden erst lange nach 
ihrem Tod wieder entdeckt und in ihren 
Leistungen voll gewürdigt. Zu ihnen gehört 
auch der französische Politiker und Philo- 
soph M. de Biran (1766—1822), auf den bei 
uns zuerst Dilthey und Scheler aufmerksam 
machten und den man den ‚Kant Frank- 
reichs‘ genannt hat, 

Begabt mit einer äußerst feinen Empfind- 
samkeit, war er jeder Einseitigkeit abhold 
und durchlief in steter Vertiefung zuerst 
den damaligen Sensualismus, um dann zu 
einem volitiven Spiritualismus fortzuschrei- 
ten und schließlich bei einer christologischen 
Erlebnismystik zu enden. Das eigentlich 
philosophische Thema ist dabei immer das 
gleiche geblieben: der Mensch. M. de Bi- 
ran gehört in die Reihe der großen Anthro- 
pologen der Neuzeit. 

An dem Sensualismus fesselte ihn zunächst 
der Gedanke. daß der Mensch eben keine 
entscheidende Macht über die Zustände der 
animalisch vegetativen Leiblichkeit ausübt. 
Der Mensch gibt sich den Gefühlen und Zu- 
ständen hin, er bejaht sie oder verneint sie, 
billigt oder verwirft sie, gefällt sich in ih- 
nen oder verabscheut sie —, niemals aber 
schafft er sie, nie kann er sie ungeschehen 
machen. Immer ist es durch den Körper be- 
stimmt (77). 

Allein dieser Standpunkt war nur ein Be- 
ginnen und durchaus unbefriedigend. Nach- 
dem schon ICabanis ein selbständiges Wil- 
lenselement anerkannt hatte, Bichat von ei- 
ner spontanen Reaktion sprach, Barthez die 
konkrete Seele von dem Vitalprinzip unter- 
schied, Destutt de Tracy dem körperlichen 
Widerstand unseren Willen entgegensetzte 
und Laromiguiere den vier Klassen der 
Empfindungen die Verstands- und Willens- 
aktivität beigab, konnte der entscheidende 
Vorstoß gewagt werden. In den Bemerkun- 
gen zu Epiktet, Montaigne und Pascal 
schreibt M. de Biran: ..Der Mensch ist nie- 
drig, schwach und elend, wenn er. jeder 
Einwirkung nachgibt. Er überwindet sich 
selbst, wenn er sich unter die Herrschaft der 
Vernunft stellt. Dann bleibt er nicht Gegen- 
stand des Mitleids. sondern wird Ziel der 
Verehrung.“ 

Damit war der sensualistische Ring durch- 
brochen und der Schritt zu einem Leib- 
Seele-Dualismus vollzogen. Das treibende 
Motiv war vornehmlich ein ethisches. Nur 
bei einem Vorrang des -Geistes besitzt der 
Mensch das Sein, das über sich selbst ver- 
fügt und seine persönlichen Entscheidun- 
gen fällen kann. Ergänzt wurden diese 
Erwägungen durch psychologische Gründe, 
die zu einem volitiven Spiritualismus führ- 
ten. Das Problem war: Wie entsteht das 
Ichbewußtsein? Die Antwort: Wenn der 
Widerstand der Außenwelt und die Untätig- 
keit des eigenen Körpers durch den akti- 
ven Eingriff unseres freien Willens über- 
wunden werden. Das Ich konstituiert sich 
durch das Wollen. Volo, ergo sum. So 
wurde das cartesianisch rationalistische Co- 
gito in ein voluntaristisches Volo gewari- 
delt. Bei dieser Gelegenheit zeigt sich ein 
tiefer Unterschied zwischen der Determina- 
tion der Naturkausalität (cause) und jener 
des Geistes (effort). Der effort fügt dem 
Zusammenhang notwendiger Naturkausali- 
tät noch etwas Neues hinzu: die freie Ak- 
tivität; während umgekehrt erst die Frei- 
heit des Geistes in Erscheinung treten kann, 
nachdem bestimmte Voraussetzungen in der 
kausal gebundenen Naturordnung erfüllt 
sind (8). Auf diese Weise war die Domäne 
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des Geistes entdeckt. Mit Hilfe der inne- 
ren Erfahrung (sens intime) durchzog M. 


.de Biran die Weite und Tiefe seiner eige- 


nen Seele. Bei dieser Wanderung, die stets 
wieder von neuem begonnen werden mußte, 
ging es ihm nicht nur um eine bloße in- 
tellektuelle Schau, sondern vor allem um 
eine Begegnung in Erlebnis und Gefühl. 
Das große Anliegen war, mit dem Ursprung 
des Geistes, mit Gott, unmittelbar zusam- 
menzutreffen. Ein solcher Kontakt ist ihm 
allerdings erst gegen Ende seines philoso- 
phischen Mühens gelungen. Zunächst blieb 
es noch bei der zurückhaltenden Distanz 
des Deismus (Einfluß Rousseaus). Ihn lö- 
ste dann ein entschiedener Theismus ab, 
der schließlich in eine christozentrische Er- 
lebnismystik einmündete. Aus dieser Zeit, 
in der ihn besonders das Johannesevange- 
lium, die Paulusbriefe, Augustin, die Nach- 
folge Christi, Pascal und F&en&lon beschäf- 
tigten, stammt das schöne Wort: „Gott ist 
für die Seele, was die Seele für den Leib.“ 

Aber auch in diesem letzten Stadium 
wurde ihm nichts geschenkt. Immer wie- 
der mußten neue Positionen bezogen wer- 
den. Nach einem gewissen Verweilen bei 
dem Quietismus Fene&lons sagte er sich 
auch von ihm los und betonte, daß der 
Mensch trotz Erlösung und Gnade durch 
Kampf und Entscheidung hindurchgehen 
müsse. Es gibt wohl eine Zusammenarbeit 
von Natur und Gnade. aber keinen Ueber- 
gang. Beide bleiben unvermischt, weil sie 
wesensverschieden sind. 

Funke hat mit seinem Werk zum ersten 
Male der deutschen Oeffentlichkeit einen 
Gesamtblick über das philosophische Schaf- 
fen M. de Birans gegeben. Mit viel Feinsinn 
und großer Erudition hat er die geistesge- 
schichtlichen und psychologischen Hinter- 
gründe herausgearbeitet, aus denen heraus 
die Anthropologie M. deBirans erstand. Man 
wird ihm wohl zustimmen müssen, wenn 
er M. de Biran unter die erlebnisprakti- 
schen Typen einreiht. Er stellt hier eine 
Mischung von aktiver Weltgestaltung und 
mehr passiven Selbsterlebnisses dar, Beide 
Pole, die Weltgestaltung und das Icherleb- 
nis, standen bei ihm in einer dialektischen 
‚Spannung. An Hand dieser Ergebnisse wird 
man beginnen können, den systematischen 
Ertrag der Philosophie M. de Birans noch 
weiter zu sichten. Es wird sich manch 
wertvoller Baustein zu der Neugestaltung 
der Anthropologie bei ihm finden, 

Im Anhang werden gute WUebersichten 
über die Werke, Quellen der Werke und 
Literatur M. de Birans gegeben. Bei der 
Literatur vermissen wir nur das wichtige 
Werk von G. Madinier, Conscience et mou- 
vement, Etude sur la philosophie francaise 
de Condillac ä Bergson, Paris Alcan 1938, 
das in mehreren Kapiteln die Lehre M. 
de Birans vom effort und seinem Einfluß 
auf die französische Philosophie behandelt 
(47—209, 359-286) (vgl. Philos. Jahrb. 1947 


(57), 119 £.) 
Sigmaringen P. Timotheus Barth OFM 
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Vorschule der Weisheit. Einleitung in eine 
wissenschaftliche Lebensphllosophie, Von 
Jose£ Lenz. 2. Auflage, Würzburg 198. 

Augustinus-Verlag 8° 552 S. 

Die erste Auflage dieses Werkes hat in 
unserer Zeitschrift eine eingehende Wür- 
digung erfahren. Zum zweiten Male wird 
diese „Summe“ christlicher Philosophie in 
erweiterter Form worgelegt. Diese Philco- 
sophie umspannt Gegensätze: einerseits 
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bleibt sie in steter Fühlung mit der Tra- 
dition, will nichts an strenger Wissen- 
schaftlichkeit aufgeben, macht doch auf 
der anderen Seite Ganzheit, Ordnung, Exi- 
Denk en zu ihren Grundgedanken. 

nz ommen sind v > 
schnitte über die RR un er 


Existen- 
das biologistische Menschenbild 
Gehlens und ein Sachverzeichnis. So kann 
dieses Werk. die Frucht eines immensen 
Fleißes, dem philosophischen Neuaufbau in 
der Gegenwart dienen. G. S. 


Philosophie als Forschung I, Von Max 
Bense. Köln 194, Staufenverlag, kl. 
8. 104 S. 

Vorliegendes Buch enthält zunächst einen 
das Ganze bestimmenden programmatischen 
Aufsatz über das Thema „Philosophie als 
Forschung und ihre Erhaltung an unseren 
Universitäten“. Darin stehen u. a. die Fra- 
gen zur Beantwortung, welche allge- 
meinen Aufgaben die Philosophie an 
unseren Hochschulen und Universitäten zu 
erfüllen hat. und welche speziellen 
Probleme ihr heute anvertraut sind. Mit 
den allgemeinen Aufgaben hat es die 
traditionelle. mit den speziel- 
len die moderne Philosophie, 
unter der Bense vor allem die moderne 
Wissenschaftstheorie (H. Scholz usw.) ver- 
steht, zu tun. — Der Grundgedanke dieses 
(im modernen Sinne) stark wissenschafts- 
theoretisch gehaltenen Buches ist die Un- 
terscheidung von Systemdenken und 
Problemdenken (die genau definiert 
werden), wobei der Verfasser entschieden 
für das Systemdenken Stellung nimmt 
und gegen Problemdenker (wie Nic. Hart- 
mann) polemisiert. „Die Zurückweisung 
des philosophischen Systembegriffs von 
seiten eines neueren Philosophen und sei- 
ner Schule hatte die verhängisvolle Folge, 
daß unter Philosophie bestenfalls ein amü- 
santes Heranführen an nicht abweisbare 
Probleme verstanden werden mußte“, 
„Das Aufgeben des bewußten System- 
denkens zugunsten eines angeblich fort- 
sschreitenden philosophischen Problem- 
gedankens bedeutet einen Formverlust für 
die Philosophie“. — Nach Bense ist 
Wissenschaft wesentlich ein Pro- 
blemdenken und Philosophie we- 


sentlich ein Systemdenken. Die Frage, 


was Philosophie sei, wird hier re- 
duziert auf die Frage, welche Eigenschaf- 
ten eine philosophischer Satz hat. Dabei 
wird gefunden, „daß ein philosophischer 
Satz ein Satz ist, der einer Menge von Sät- 
zen angehört, die so ausgezeichnet sind, daß 
wir sie ein philosophisches System nen- 
nen können. wobei das philosophische Sy- 
stem als Folge von Disziplinen bestimmt 
werden muß. unter denen eine als fundie- 
rende Axiomatik aller übrigen Disziplinen 
der Folge ausgezeichnet ist“ Philoso- 
phie ist also wesentlich „ein Denken in 
einer Folge von Disziplinen, und das heißt 
es, wenn wir sagen, es sei wesentlich Sy- 
stemdenken“, Die Frage, was Wis- 
senschaft sei. wird reduziert auf die 
(Frage, welche Eigenschaften ein wissen- 
schaftlicher Satz hat. Dabei wird gefun- 
den, „daß unter einem wissenschaftlichen 
Satz ein Satz zu verstehen ist, der in einer 
axiomatisch-deduktiven Theorie, die wir 
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Wissenschaft nennen, widenspruchsfrei 
fungieren kann“. Wissenschaft ist 


also wesentlich „ein Denken in der Satz- 
folge, und das heißt es, wenn wir sagen, es 
sei wesentlich ein Problem denken“. 
Damit sind im Rahmen von Benses Voraus- 
setzungen beide, Wissenschaft und 
Philosophie, durch ihre Form be- 
stimmt, sind beide auf die Form des Gei- 
stes, auf eine weiträumig genug gedachte 
mathesis universalis gegründet. Ein „Leib- 
nitz-System“ nun, das mit seiner kalkül- 
mäßig formalisierten Präzisionssprache zur 
modernen Wissenschaftstheorie gehört, hier 
aber nicht näher beschrieben werden kann, 
ist zugleich philosophische und wissen- 
schaftliche Form, also zugleich die Form 
philosophischer und wissenschaftlicher Er- 
Kenntnis, woraus sich seine Benutzbarkeit 
in der Behandlung erkenntnistheoretischer 
—_.- der modernen Naturwissenschaft er- 

Werdohl Gerhard Hennemann 
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Der Mensch in der Gegenwart, Von Phi- 
ipp Lersch. München 197. Erasmus- 
Verlag, 8° 174 S. 

Lersch geht aus von der Tatsache eines 
seit langem bestehenden Bewußtseins der 
Krise, deren Analyse im Anschluß an Ham- 
macher, Ortega y Gasset, A. Gide, Hesse, 
Jaspers, Spengler unternommen wird. Von 
ührer Ursache heißt es 415): „Bei einem 
ersten Blick auf- die Vielgestaltigkeit und 
die vielseitige, kaum mehr überschaubar 
gewordene Verflochentheit des modernen 
Lebens erscheint es schwer. die Ursachen 
unserer seelisch-geistigen Situation auf eine 
einheitliche Formel zu bringen. Und doch 
dürfte zutreffen. was von den Kritikern 
der modernen Kultur immer wieder als Er- 
Klärung in den Vordergrund gestellt wird, 
daß wir nämlich unter den Wirkungen jener: 
als Rationalismus bezeichneten Einstellung 
leiden, deren Ziel es ist, die Welt und das 
Leben bis in ihre letzten Wurzeln begreif- 
bar und berechenbar zu machen“ Die Fol- 
ge der Rational ng ist die „Verzwek- 
kung der Welt“ als (39): „Verblassung der 
Welt vom Sinnlich-Bildhaften und Konkret- 
Einmaligen ins Begrifflich-Abstrakte und 
Allgemeine, als Ausschaltung des Qualitativ- 
Individuellen und bloßes Geltenlassen des 
QuantitativJFaßbaren und Berechenbaren. 
Vom Menschen her gesehen, bedeutet dies 
'Entzauberung, Entseelung und Sinnentlee- 
rung der Welt, es bedeutet Denken in Zah- 
len und Quantitäten. dessen typischer Son- 
derfall des Denkens in Geld ist“. Die’ see- 
lischen Auswirkungen dieses Vorganges. 
sind: Entinnerlichung -des Menschen, Ver- 
lust der Lebensummittelbarkeit und Ver- 
lust der seelischen Einheit. Zusammenfas- 
send heißt es von diesen Erscheinungen: 
»„». .„ sie stellen Störungen einer natür- 
lichen Ent£altung dar, die zur Verwirkli- 
chung menschlicher Existenz in ihren ei- 
gentlichen und besten Möglichkeiten gehört, 
Die Rationalisierung enthält für den Men- 
schen eine Gefahr. sich selbst zu verlieren 
und sich von jener Form zu entfernen, die 
die Natur als Idee seines Seins entworfen 


hat“ (62). Ihnen stehen als „Ausgleichser- 
scheinungen“ gegenüber ein gesteigerter 
Sensations- und Reizhunger und das Be- 


dürfnis nach Zerstreuung. Als wichtigste 
Folge der Rationalisierung wird auch von 
Lersch die Vermassung bezeichnet (69 ff). 
Diese Vermassung bedeutet (71): „Ausschal- 
tung des personellen Oberbaus mit seinen 
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spezifischen Funktionen des selbständigen 
Denkens, des eigenen Stellungnehmens und 
Urteilens, der persönlichen Entscheidung 
und Verantwortung und der persönlichen 
Bindung an Sinnwerte, die den Menschen 
immer nur als einzelnen, in der Unver- 
tauschbarkeit seines Gewissens verpflich- 
ten“, Charakteristische Symptome der ‚PrTO- 
gressiven Vermassung‘ sind (75): äußere und 
innere Nivellierung, Verdurchschnittlichung, 
Konfektionierung und Typisierung. Der 
zweite Teil der Abhandlung: handelt von 
der ‚Verinnerlichung als Gegenbewegung 
zu Rationalismus und Rationalisierung‘. Sie 
stellt eine dreifache Aufgabe dar: „Zunächst 
die der Rückführung in die Innerlichkeit 
des Gemütes und seinen letztlich religiö- 
sen Grund durch Erziehung zu Ehrfurcht 
und Liebe; sodann die Aufgabe der Ver- 
geistigung der in die Innerlichkeit hinein- 
genommenen und durch sie hindurchge- 
gangenen Welt im Bemühen um ihre gei- 
stig-ideelle Erhellung; und endlich die 
Aufgabe der Rückführung in die Inner- 
lichkeit des Gewissens durch Erziehung zu 
Verantwortung, persönlicher Selbständig- 
keit und Echtheit“ (121). Weitere Kapitel 
von der „Herkunft von Rationalismus und 
Rationalisierung“ und über „Die ‚Zukunfts- 
aussichten des Menschen der Gegenwart“ 
erwägen tie bekannten Thesen von Rathe- 
nau, Ortega y Gasset, Jaspers, Hammacher, 
A. Schweitzer, Klages. Lersch bemerkt da- 
zu: „Wenn Jaspers das kritische Moment 
unserer heutigen Situation in der Entschei- 
dung sieht, ob es dem Menschen gelingt, 
zur existenziellen Selbständigkeit und Frei- 
heit des Daseins als Person zurückzufinden, 
so ist damit in jene Richtung gewiesen, die 
von uns als Verinnerlichung des Handelns 
und Verhaltens aus der Innerlichkeit des 
Gewissens aufgezeigt wurde. Was Rathe- 
nau als „Geburt der Seele‘ erwartet, ist 
nichts anderes als die Verinnerlichung nach 
der Tiefe des Gemüts und die Weckung 
seiner Kräfte. Und was schließlich Schweit- 
zer als ‚denkendes Erleben‘ fordert, das 
haben wir auf die präzisere Formel der 
Vergeistigung gebracht“ (15). Dann wer- 
den als „Die Möglichkeit der Verinnerli- 
chung dargelegt erstens: „. . die Ver- 
innerlichung des Gemütes, die ihre totale 
Ausprägung im religiösen Bewußtsein fin- 
det“; zweitens: die „Sphäre der Kunst“. — 
Zum Schluß wird vom „deutschen Schick- 
sal“ gesprochen: „. .. es hat ganz den 
Anschein. als ob das deutsche Schicksal 
der jüngsten Vergangenheit, so gewiß es 
auch der Ausdruck spezifisch deutscher 
Gefahren ist. darüber hinaus doch zugleich 
wie in einem Beispiel der Weltgeschichte 
die Gefahren demonstriert. von denen das 
moderne Dasein überhaupt bedraht ist“ 
(167), und im Anschluß san Kierkegaard 
kommt Lersch zu dem Ergebnis: „Einzelne 
vor Gott zu werden — aus der Innerlich- 
keit des Gemütes. des Geistes, des Gewis- 
sens — das ist die Forderung, die heute 
an die Menschheit ergeht“ (174). 

Halle Gerhard Möbus 
Massenmensch und Massenwahn. Zur Psy- 

‚chologie des Kollektivismus, Von Tho- 

mas Aich. München 1947. Verl, 
Union 8°, 240 S. 

Aich nimmt die Geschehnisse der jüng- 
sten deutschen Geschichte zum Gegenstand 
seiner Darstellung, um am Phänomen des 
Nationalsozialismus das Problem des Mas- 
senmenschen darzustellen. Auch für ihn hat 
das deutsche Schicksal beispielhafte Bedeu- 
tung (15): „Am Beginn des 19. Jahrhunderts 
steht die Verkündigung der Freiheit und 
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Menschenrechte in jener radikalen Form, 
wie sie die Französische Revolution fand. 
Im Laufe von nicht einmal hundertfünfzig 
Jahren aber entstand unter dem Vorzeichen 
eben dieser Freiheit jenes Monstrum an 
Unfreiheit,. wie es der kollektivistische 
Staat darstellt. Die Entlassung des Men- 
schen aus ajlen Bindungen im Sinn eines 
rücksichtslos entwurzelten Liberalismus 
führte zur extremsten Despotie, die höchst- 
falls in altorientalischen Staatsgebilden eine 
Parallele findet. Der Liberalismus sah in 
den Menschen noch einzelne, wenn auch ab- 
strakte und beziehungslose Individuen. Im 
Kollektivismus aber triumphiert endgültig 
die Masse, die Addition, die Anhäufung, 
das beliebig Summierbare, das Mechanische 
—, das genaue Gegenteil des Organismus, 
bei dem sich das Verschiedene und vViel- 
fältige zum lebendigen Ganzen verbindet 
» . .. .. Indem es sich Hitler überlieferte, 
hat es das deutsche Volk auf sich genom- 
men, daß auf abendländischem Boden an 
ihm das Experiment der Vermassung bis 
in die letzten Konsequenzen, bis zur 
Züchtung eines Einheitsmenschen in der 
Retorie durehgeführt wurde, So gesehen, ist 
der Nationalsozialismus nicht ein (wenn 
auch mißglückter) Abschied vom 19. Jahr- 
hundert. sondern die Zusammenfassung 
aller Kräfte, die sich im Schoße der libe- 
ralen Epoche in Richtung auf ein Zeitalter 
des Massenmenschen angespeichert haften, 
Hitler, der sich als Ueberwinder des 19. 
Jahrhunderts feiern ließ, war in Wahrheit 
der Vollstrecker des verhängnisvollen libera- 
len Erbes. In ihm übergipfelte sich der Kult 
des Mechanischen,. Quantitativen, Kolossa- 
len, eben des Massenhaften. Diesen Götzen- 
dienst ad absurdum geführt zu haben, wäre 
eine Mission im Dienste Europas und der 
Menschheit. die dem deutschen Volke seine 
grauenerregende . Katastrophe um einiges 
sinnvoller machen könnte.“ Im Sinne dieser 
These analysiert Aich Programm, Propa- 
ganda und politische Praxis des National- 
sozialismus. Auch Aich sieht die notwendige 
'Gegenbewegung in der Verinnerlichung und 
Vergeistigung des Menschen (224ff). Seine 
Ueberlegungen im einzelnen sind bemer- 
kenswert. können uns aber in diesem Zu- 
sammenhang nicht beschäftigen. Hervorge- 
hoben sei auch bei ihm der Hinweis auf 
die Bedeutung des Religiösen für die Ueber- 
windung des Massenmenschen; dabei bleibt 
er nicht bei allgemeinen Formulierungen, 
sondern bezieht sich eindeutig auf die christ- 
liche Lehre. 
Halle Gerhard Möbus 


Von der Verborgenheit des Geistes, Von Max 
Bense. Berlin 198. C. Habel, kl. 8° 
103 S. 

Im Vorwort dieser zunächst für sich selbst 
geschriebenen und einigen Abenden. in Zeh- 
lendorf und Friedenau gewidmeten Apho- 
rismensammlung sagt der Verfasser: „Man 
schaut nicht ohne Gewinn in den Weg des 
eigenen Geistes zurück. Außerdem ist ein 
Tagebuch des Geistes mindestens eben- 
so wesentlich wie ein Tagebuch, das die 
Geschehnisse des äußeren Lebens ent- 
hält. . „ Ich werde gewisse Augenblicke, 
süße und bittere, meines Daseins verbergen, 
aber in keinem Augenblick will ich den 
Gang meines Denkens, meine Methode, 
meine intellektuellen Erfahrungen, meine 
Brunnengedanken, aus denen die Gewässer 
brachen, verhängen. Hier will ich sehen 
lassen. hier will ich den Mut haben, scho- 
nungslos zu sein.“ So enthält diese Samm- 
lung höchst persönlich gehaltene Aufzeich- 
nungen u. a. über den Sinn der geistigen 
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Arbeit, das literarische Gewissen, die Kri- 
ferner Betrachtungen über den Geist 
der Welt, über den Tod, Antipsychologisches, 
Ganz allgemein wird hier nicht „von Zwek- 
ken, Mitteln. Konstruktionen“ gesprochen, 
„sondern von dem. was weit mehr zum 
Manne macht als jedes Schwert, was weit 
mehr den Genuß lehrt als irgendein Ingre- 
dienz, was weit mehr den Stil bildet als 
die Summe des Wissens vermehrt, was 
weit mehr Mut, Liebe, Tapferkeit, Haß, 
Macht und Opfer erzeugt als den süßen und 
ermatteten Geruch einsamer Stuben hervor- 
bringt“ — gesprochen wird von der Verbor- 
genheit des Geistes, „um dadurch zur Ver- 
antwortung des Geistes, den wir ausdrücken, 
zu . Denn das Verborgene ist der 
Stachel.“ Ein persönliches Buch, das man 
mit Gewinn auch da noch liest, wo man 
widersprechen muß. 
Werdohl Gerhard Hennemann 


Probleme der Kulturanthropologie. Von 
Erich Rothacker. Bonn 198. Bou- 
vier und Co., 8 14 S. 

Hier wird ein besonderes Kapitel einer 
Anthropologie aufgegriffen. Der Begriff 
einer Kiulturanthropologie wird im Sinne 
einer wechelseitigen Relation zwischen Kul- 
tur und Anthropologie genommen. In einer 
Anthropologie hat die Kultur ihren notwen- 
digen Platz. Denn es gibt keinen Men- 
schen, der nicht “irgendwie kulturell ge- 
formt wäre. In der Meinung, daß die bis- 
herigen Versuche der Anthropologie die Be- 
ziehungen des Menschen zur Kultur ver- 
nachlässigt hätten, geht Rothacker daran, 
die Soziologie, Volkskunde, Völkerkunde, 
vVölkerpsychologie, Prähistorie, Kulturbiolo- 
gie und Geschichtsphilosophie, die noch zu 
einer umfassenden Kulturwissenschaft ver- 
bunden werden müssen. auszuwerten für 
die Anthropologie. Als dringlichste Auf- 
gabe erscheint ihm, den Begriff des Men- 
schen zu erweitern. den Menschen als Kul- 
turträger zu fassen. Durch ständiges Hin- 
und Herwandern zwischen den beiden Ge- 
bieten — Kultur und Mensch — sollen die 
wesentlichen Beziehungsbegriffe für den 
Aufbau einer künftigen Anthropologie ge- 
wonnen werden. Der Verfasser beginnt da- 
mit. in einem Abriß eine Analyse des 
menschlichen Handelns zu geben, um zu 
zeigen, wie Handeln sich in Haltungen voll- 
zieht. Haltungen selbst wieder Kern kul- 
tureller Lebensstile sind. Geistvolle Sich- 
ten werden in den weiteren Kapiteln auf- 
gerissen. die behandeln: Das Gefüge der 
Hochkulturen (2 Kap.), Die Spannung von 
kultureller Einheit und Mannigfaltigkeit (3. 
Kap.), Das gesetzliche Zusammenspiel der 
Kulturzweige mit dem Kulturganzen (4. 
Kap.). Die Struktur und Leistung der Po- 
laritätsgesetze (5. Kap.), Kulturen als Le- 
bensstile (6. Kap.). Mensch und Umwelt (7. 
Kap.), Nochmals Einheit und Mannigfaltig- 
keit der Kulturen. Zum vollen Verständnis 
der menschlichen Wirklichkeit mit ihren 
Kulturleistungen ist‘ das Ineinander einer 
reichen Fülle verschiedener Wirkfaktoren 
zu beachten. Die Gedankenführung ist 
geistvoll und kenntnisreich. In dem Rah- 
men der herausgestellten Kategorien hat 
freilich ein Problem keine Stellung, das 
dem Menschen von heute nach den Erfah- 
rungen der letzten Zeit auf der Seele 
brennt:, das Problem des Dämonisch-Zerstö- 
rerischen. -— Obwohl es sich um einen 
Nachdruck aus dem Sammelband „Systema- 
tische Philosophie“, hg. v. N. Hartmann, 
handelt, sind einige Druckfehler stehen ge- 
blieben. G. S. 


>» daraus 


423 


Die innere Stimme. Scham und Gewissen 
als Wesensausdruck menschlicher Perso- 
nalität. Von Jakob Hommes, Frei- 
burg i. Br. 198, K. Alber, 34 S. 

Die Schrift stellt die erweiterte Antritts- 
vorlesung „des Verfassers an der Universi- 
tät zu Freiburg i. Br. dar. Im Sinne der 
Existenzphilosophie wird die menschliche 
Daseinslage analysiert, um von hier aus die 
Erscheinungen der Scham und des Gewis- 
sens. zu verstehen. Das Gewissen erscheint 
nicht nur als die Stimme des besseren 
Selbst, sondern auch — metaphysisch ge- 
deutet — als Anruf Gottes. G, S 


Verantwortung. Vom Sein und Ethos der 
„Person. Von Alfred Schüler. Krail- 
ling vor München 1948. Verl. E. Wewel, 
8° 262 S. 

Der Verfasser, jetzt Professor am Päda- 
gogischen Institut in Darmstadt, ist Schüler 
von Theodor Steinbüchel. dessen Einfluß 
deutlich spürbar ist. Das Thema greift ein 
zentrales Anliegen der Anthropologie, Ethik 
und Pädagogik auf. Die Arbeit bemüht sich, 
„der vielseitigen Bedeutung des Wortes, dem 
Wert des damit Gemeinten und den sich 
ergebenden Perspektiven nachzu- 
gehen“. Sie zeigt auf, „in welche Gebiete 
Verantwortung hineinragt, "fragt nach ihrem 
Fundament und nach dem Recht, Verant- 
wortung als die Größe anzusprechen, wel- 
che gleicherweise das menschliche Wesen 
begründet und personale Selbständigkeit er- 
möglicht“ (Vorwort). Der Verfasser geht 
von einem klar ausgesprochenen Ausgangs- 
punkt aus, „nämlich dem Menschenbild, wie 
es dem abendländischen Leben eingeformt 
war und das im wesentlichen als christli- 
ches angesprochen werden kann. Berechti- 
gung dazu“ leitet er „daher, daß seit dem 
Standpunkt des christlichglaubenden Men- 
schen in der Geschichte kein neuer meta- 
physischer Standpunkt allgemeingültig er- 
schließende Kraft gewonnen hat, so daf 
man von ihm ausgehen könnte“ (16). Er is 
also der Meinung, der Versuch einer „Vor- 
aussetzungslosen“ Anthropologie sei unmög- 
lich, deshalb müsse von einem bestimmten 
Menschenbild ausgegangen werden, das 
dann freilich im Laufe der Untersuchung 
sich als berechtigt herausstelle. Lassen wir 
hier das vielumstrittene Wort „vorausset- 
zungslos“ beiseite, so muß es sehr wohl doch 
möglich sein, ohne Voraussetzung christli- 
cher Lehre ein allgemein gültiges Men- 
schenbild zu entwickeln. ob die von Hei- 
degger entwickelte Philosophie das erreicht 
hat oder nicht. Im Sinne der christlichen 
Ethik wird unter Heranziehung der gegen- 
wärtigen Wertphilosophie Sinn und Bedeu- 
tung der menschlichen Verantwortung in 
didaktisch eindrucksvoller Weise in fünf 
Abschnitten entfaltet. Es kommen zur Spra- 
che, das „Wofür“ und das „Wovor“ der 
Verantwortung‘ die Frage des Gewissens, 
das an die „Ordnungen“ und an die „Situa- 
tion“ gebunden ist. die Frage nach allgemein 
bindender Norm und besonderer individuel- 
ler Forderung Die Durchführung wird der 
gestellten Aufgabe gerecht. — Bei den hi- 
storischen Hinweisen auf die Wertung der 
Individualität hätte die Bedeutung von Sua- 
rez klarer hervorgehoben werden können 
(vgl. Siegmund: Die Lehre vom Individua- 
tionsprinzip bei Suarez 1928). G. S. 
Existentialisme et pens&ee chretienne. Von 

Roger Troisfontaines. Louvain. 
Paris 1948. Nauwelaerts, Vrin. kl. 8° 
128 S. 

Mit großer Klarheit: und Bestimmtheit 

nimmt Troisfontaines Stellung zum Existen- 
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zialismus. Er weiß sich bei seiner unbe- 
irrt sachlichen Haltung im Gegensatz zu an- 
deren französischen Autoren, die die neue 
Philosophie schon wegen ihres deutschen 
Ursprunges verurteilen. „Nicht Deutschland 
als solches, sondern den Nazismus müssen 
wir meines Erachtens bekämpfen, Muß man 
sich streng zeigen, so sei das Urteil wenig- 
stens klar und begründet“ (S, 50). 

Wie Pere de Touquedec stellt sich Trois- 
fontaines das Problem: Ist die neue Philo- 
sophie vereinbar mit der geoffenbarten Re- 
ligion? Touquedecs Untersuchungen führ- 
ten zu einem Nein. Toisfontaines sagt: ja. 
Der erste Teil des Buches befaßt sich mit 
der Eigenart der Existenzphilosophie. Ihre 
Vertreter gehören, psychologisch betrachtet, 
zu den „sur&motifs — inactifs“, zu denen, 
die den Ereignissen emotional, affektiv, 
nicht aktiv eingreifend gegenüberstehen. 
Existenzialismus ist eine Philosophie der 
Subjektivität — nicht zu verwechseln mit 
Subjektivismus oder mit mystischer Intro- 
version oder mit Idealismus. Sie befaßt 
sich mit dem wunzurückführbaren Subjekt 
selbst, das sich jeder begrifflichen Defini- 
tion, jeder Konstruktion, jedem System, 
jeder Objektivierung entzieht. Troisfontaines 
sieht Zusammenhänge zwischen der ge- 
schichtlichen Entwicklung einerseits und 
‚dem Erfolg philosophischer Strömungen .an- 
derseits, In Zeiten geschichtlichen Wohl- 
seins florieren die metaphysischen Synthe- 
sen, in Notzeiten ist das öffentliche Inter- 
esse mehr den konkreten Reflexionen, den 
lebensnahen Lehren zugewandt. Die Perio- 
de der beiden Weltkriege erklärt das In- 
teresse an den existenziellen Strömungen. 
„Die Drohung der Gefahr, das Gefühl der 
Unsicherheit der Menschen und Zivilisatio- 
nen, die Ungewißheit des Friedens, dieses 
ganze Klima der Angst, in dem wir leben, 
trägt bestimmt zum Erfolg der Modedok- 
trinen bei“ (S. 14/15), — Eine skizzierende 


Darstellung der Lehren der führenden Exi- ' 


stenzialisten (Kierkegaard, Heidegger, Jas- 
pers, Marcel, Sartre, Camus) führt den Au- 
tor zum Vergleich ihrer Gemeinsamkeiten 
und zu einer Definition des Existenzialis- 
mus. Danach ist Existenzialismus „eine lei- 
denschaftliche Rückwendung des Menschen 
auf seine „Freiheit, um in der Entfaltung 
ihres Verhaltens den Sinn seines Seins 
bloßzulegen.“ Kürzer: „eine befürwortende 
Beschreibung der Freiheit“ (S. 44. 48). 

Der zweite Teil des Buches bringt die 
Gegenüberstellung von Existenzialismus und 
Christentum. Troisfontaines beschränkt sich 
auf zwei Vergleichspunkte: 1. die Methode, 
2. die These von der Priorität der Existenz 
vor der Essenz. 

Der Existenzialismus bedient sich einer 
streng konkreten Methode. Er geht von der 
konkreten Erfahrung aus, beschreibt, statt 
zu argumentieren, gibt Beispiele statt De- 
duktionen und bedient sich: einer höchst 
persönlichen, subjektiven Sprache und sol- 
cher literarischer Formen. die bislang un- 
gebräuchlich in der Philosophie waren. 
Diese Methode — Eindringen in das Leben 
und konkreter Ausdruck dieser Erfahrung 
— hat starke Aehnlichkeit mit der Methode 
des Evangeliums. Jesu Leben war handeln 
und lehren, „Erst handeln und durch seine 
Taten und seine Haltung mehr als durch 
seine Worte lehren . . .“ (S. 57), Und diese 
Worte waren Gleichnisse, konkrete Vor- 
schriften, bildhafte, lebendige Darstellun- 
gen, Beschwörungen von einer Eindringlich- 
keit und Konkretheit, wie nur je ein Mensch 
sie anwandte. Christus predigte ohne den 
Apparat systematischer Deduktionen; er 
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fordert, die Wahrheit zu leben, er ta- 
delt die Pharisäer. die nicht leben, was sie 
sagen. . .“ Troisfontaines verwahrt sich 
gegen die Auffassung, das Christentum sei 
„existenziell“; es steht über dem Gegen- 
satz subjektiv — objektiv. Man muß dem. 
Verfasser jedoch beipflichten, wenn ihm die 
göttliche Pädagogik Christi mehr subjektiv 
und mehr existenziell ausgerichtet erscheint 
alsı unsere abendländische Ausdrucksform der 
geoffenbarten Wahrheit in den objektiven 
Prägungen katechetischer oder scholasti- 
scher Art. — 

Die Methode der neuen Philosophie ist 
also durchaus vereinbar mit dem Christen- 
tum, Ja, sie ist sogar geeignet, der christ- 
lichen ‘Wahrheit einen besonderen Dienst zu 
‚erweisen. — Die christliche Offenbarung, 
wiewohl im Wesen unabhängig von jedem 
philosophischen System, ist doch im Laufe 
der Jahrhunderte in verschiedenen Katego- 
rien gedacht und gelehrt worden — von der 
fast „existenziellen*“ Art des hl. Paulus, der 
dem Platonismus und Neuplatonismus' ver- 
wandten Form des hl. Augustinus bis zur 
aristotelischen des hl. Thomas. Heute nun, 
nach dem Einfluß des Rationalismus, der 
vielleicht selbst im Christentum ein wenig 
den lebendigen Strom des Lebens ausge- 
trocknet hat. bietet sich für die Scholastik 
eine Gelegenheit, sich in einer „Kur der 
Subjektivität“ zu verjüngen; der Existenzia- 
lismus hält eine persönliche, konkrete 
Sprache bereit für die Offenbarung Jesu. 
Den Männern des Geistes zeigt sich im Exi- 
stenzialismus ein Weg, ihr Erleben aufrich- 
tig und authentisch, in ganz persönlicher 
Form auszudrücken: der Moment ist einzig 
für eine (nicht die) christliche Philoso- 
phie, die die göttliche Offenbarung in der 
Sprache unserer Zeit ausspricht, — Dem 
einzelnen Gläubigen könnte die Phänome- 
nologige eine kühnere Reflexion und einen 
lebendigeren Ausdruck seines religiösen Er- 
lebens bringen — immer vorausgesetzt, daß 
er sich fest an das Dogma hält, jenes Mi- 
nimum, das ihn an die christliche Intelli- 
genz Knüpft. 

Die Methode der Existenzialphilosophie 
hat bei aller konkreten Lebensnähe einen 
erheblichen Mangel: sie kann ihre Subjek- 
tivität nicht überschreiten, sie verschmäht 
jedes Mittel, zur Objektivität vorzudringen, 
Dadurch versperrt sie sich selbst den Weg 
zu einer Theorie der Geschichte, ja, ver- 
sagt die Möglichkeit, zu einer Metaphysik 
vorzuschreiten. Troisfontaines übersieht diese 
Binseitigkeit nicht. Gerade hier könnte sel- 
ner Meinung nach das Christentum, das 
ausgeht vom subjektiven, konkreten Leben 
und Erleben, aber zu objektiven Verallge- 
meinerungen fortschreitet, dem Existenzia- 
lismus Fortsetzung und Ergänzung bieten. 

Auch die existenzielle Lehre von der Frei- 
heit steht im Prinzip dem Christentum 
nicht entgegen. — Die Essenz erscheint 
aposteriori, bezüglich der Existenz; sie ist 
erst das Ergebnis der persönlichen Entwick- 
lung des Menschen in der Geschichte, ganz 
frei und variabel. Diese Auffassung ist allen 
Existenzialistten gemeinsam, Die Kirche 
ihrerseits hat von jeher die menschliche 
Freiheit gelehrt, Diese Lehre liegt ja den 
‚Begriffen Sünde, Verantwortlichkeit, Glaube, 
Heil zugrunde. Einig in der Lehre von dem 
Verhältnis von Existenz und Essenz, gehen 
die Existenzialisten jedoch weit auseinander 
in der Bestimmung der Essenz als solcher 
und in der Auffassung der Freiheit. Gegen- 
sätze tun sich auf, die mit den Namen Hei- 
degger, Sartre einerseits, Marcel, Le Senne 
andrerseits angedeutet sind, Troisfontaines 
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sieht die Ursache für diese Uneinigkeit in 
der Entscheidung der einzelnen iin 
listen für oder gegen Gott, in der Annahme 
oder Ablehnung seines Seins, Hier geht das 
Christentum weit über den Existenzialis- 
mus hinaus: während dieser bei der ge- 
nannten Entscheidung halt macht, gibt das 
Christentum Rechenschaft von der Entschei- 
dung selbst. Kein Mensch kommt um sie 
herum: entweder Kind Gottes oder Ueber- 
mensch, entweder mit Gott oder ohne Gott, 
entweder eine Theorie der Liebe und Ver- 

b mit Gott und den Menschen oder 
eine Theorie satanischen Egoismus und 
hochmütiger Isolierung. Der Existenzialis- 
mus kann bei voller Wahrung seiner Prin- 
zipien also eine christliche oder aber eine 
anti-christliche Philosophie sein, Es ist ein 
Irrtum, nur die anti-christliche Richtung 
als Existenzialismus zu bezeichnen. 

Und nun zieht Troisfontaines klar und 
sicher Verbindungsliinien und Trennungs- 
striche zwischen Christentum und den exi- 
stenziellen Richtungen. Es istdie Lehre der 
Freiheit, die den Standpunkt fixiert. Sartre 
und die anti-christliche Seite sehen in der 
Freiheit einen Zweck an sich, das Christen- 
tum und die ihm nahestehenden Existenzia- 
listen sehen in ihr nur eine Vorbedin- 
gung für die Erreichung eines höheren 
Zieles: der überpersönlichen Ver- 
einigung („communion inter-personelle“) 
mit Gott und dem Nächsten in Glauben 
und Liebe. 

Es ist der stärkste und persönlichste Teil 
des Buches. in dem der Autor unter eigner 
Anwendung der konkreten Methode an Bei- 
spielen und Vergleichen; die auf biologischer 
und psychologischer Ebene liegen, seine 
Theorie der sozialen Entwicklung Klarlegt: 
von der naturgegebenen Gemeinschaft der 
Familie, des Stammes etc, der „commu- 
naute, wächst der Mensch hinein in den 
Zustand der Mitteilung des Austausches, 
des Verkehrs mit den andern („communica- 
tion“), wo ihm zum ersten Male seine Auto- 
nomie zum Bewußtsein kommt; jetzt muß 
die Entscheidung fallen (option), ob er sich 
den Menschen verschließt in Hochmut, 
Egoismus, Verzweiflung oder sich ihnen öff- 
net in der Gemeinschaft (communion) des 
Glaubens und der Liebe. Diese Entscheidung 
ist es, die letzten Endes die Doktrinen be- 
stimmt; hier liegt das Risiko in jedem Le- 
ben; und es hat manch einen Philosophen, 
Theologen, Pädagogen zu Vorsicht oder Ab- 
lehnung dem Begriff der Freiheit gegen- 
über bewogen. Doch die Lehre der Kirche 
hält an der Freiheit fest. — Der Fehler des 
atheistischen Existenzialisten ist es, seine 
subjektiven Erfahrungen der Angst, Not, 
Verzweiflung, die ihn hier an der Weg- 
scheide zu seiner antichristlichen Entschei- 
dung führen, als die einzig authentischen 
Erfahrungen zu beschreiben, in ihnen das 
naive Erleben zu sehen. Diesen angstgezeich- 
neten Erfahrungen könnte der Christ Erleb- 
nisse der Gnade entgegenhalten und sie als 
ebenso authentisch, ebenso ursprünglich be- 


zeichnen. Doch weder die eine noch die 
andre Art von Erfahrungen ist als es 
em 


Erleben des Menschen anzusehen. 
unsrer Freiheit ist es vielmehr indifferent; 
es läßt sich nach dieser oder jener Richtung 
lenken. — Freiheit ist an sich weder gut 
noch schlecht, der Gebrauch, den der ein- 
zelne davon macht. entscheidet über ihren 
Wert, Existenzialisten wie Sartre sind auf 
halbem Wege der Entwicklung von der com- 
munaut&e zur communion stehen geblieben, 

Totalitäre Systeme faschistischer, nazisti- 
scher oder kommunistischer Art wollen mit 
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Gewalt den Menschen, der freier Entschei- 
dung fähig ist, auf ein Niveau der primi- 
tiven Gemeinschaft, der communaute, zu- 
rückführen. Aber man kann den Lauf der 
Entwicklung nicht zurücklenken. Von hier 
aus wird klar, wie falsch Sartres Schule 
urteilt, wenn sie Kommunismus und Chri- 
stentum gleichsetzt und als gemeinsame 
Feinde bekämpft. Tatsächlich erstrebt der 
Kommunismus eine Gemeinschaft ohne 
persönliche Freiheit (die Gemeinschaft des 
„Bienenkorbes“, wo die Gruppe alles gilt, 
der einzelne nichts); der Existenzialismus 
antichristlicher Richtung fordert die anar- 
chische Freiheit des Umsturzes, Freiheit als 
Selbstzweck: das Christentum und der 
christlich orientierte Existenzialismus suchen 
die Synthese: eine Freiheit der Person mit 
dem Ziel der communion, der Gemeinschaft 
mit Gott und den Menschen in Glauben und 
Liebe. 

Bei aller Annäherung an das Christentum 
birgt auch der positive Existenzialismus eine 
Gefahr: er gibt zu, daß seine Lehren durch- 
aus christlich sind. ohne aber Christus als 
den Urheber dieser Doktrinen zu nennen; 
so könnte der Mittler Christus leicht als 
überflüssig erscheinen. — 

Christentum und Existenzialismus — dies 
stellt Troisfontaines klar heraus — sind also 
durchaus miteinander vereinbar: weder die 
phänomenologische Methode noch die Lehre 
von der Freiheit sind dem Christentum ent- 
gegengesetzt. Kann das Christentum für 
seine zeitgebundene Ausdrucksform Nutzen 
ziehen aus der konkreten Methode des Exi- 
stenzialismus, so kann der Existenzialismus 
seinerseits im Christentum Ergänzung und 
Fortsetzung finden, wo seine Struktur zu 
eng wird: in einer Vision der Geschichte, 
in einer Metaphysik. Das Christentum ver- 
steht und bestätigt den positiven Existen- 
zialismus; den atheistisch gerichteten lehnt 
es ab: beide Gedankenrichtungen aber 
durchschaut und durchleuchtet es von seiner 
über den Gegensätzen gelegenen Warte 


aus. 
Fulda Dr. Grond 


Versuch über die menschliche Existenz in 
der modernen französischen Philosophie, 
Zum philosophischen Werk von Jean 
Paul Sartre. Von Egon Vietta. Hamburg 
1948. E. Hauswedell & Co., 8° 52 S. 

Bereits 1946 erschien diese Schrift von 

Vietta unter dem Titel „Theologie ohne 

Gott“ zum ersten Male in der Schweiz. Die 

neue Fassung ist auf Grund von Gesprächen 

mit Martin Heidegger und der späteren 

Veröffentlichungen von Sartre erweitert und 

um eine Auseinandersetzung mit dem Frei- 

heitsbegriff Sartres ergänzt worden. Die 

Kenntnis der uns meist unzugänglichen Ori- 

ginalien sowie die Fähigkeit einer feinsin- 

nigen Interpretation setzen den Verfasser 
instand. eine überaus aufschlußreiche Dar- 
stellung und Kritik der Lehre Sartres zu 
geben. Sartre geht in der Deutung der 
menschlichen Freiheit viel weiter als Hei- 
degger, der sich noch nicht endgültig über 
den metaphysischen Hintergrund ausgelas- 
sen hat. Sartre streicht Gott aus dem welten- 
plan und macht aus dem freien Schöpfer- 
gott den absolut freien Schöpfer Mensch. 

„Aber Sartres Freiheitsbegriff ist nicht nur 

von Heidegger, sondern von der Geschichte 

selbst widerlegt. Er muß in der totalen Un- 

freiheit, im Massenwahn, im Reglement, im 

Negativabzug eines positiven Traumbildes 

enden“ (45). Sartres Mensch ist geschichts- 

los, aber die Macht der Geschichte ist vom 

Sein des Menschen nicht wegzudenken. Sar- 
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tre ist gleich Nietzsche der konsequente In- 
dividualist; bei beiden’ schlägt die vollen- 
‘dete Freiheit in vollendeten Zwang um. 
Wie Voltaire fordert er mit französischer 
Brillanz das europäische Parkett noch ein- 
mal zur Entscheidung heraus, „ja er ist der 
wahrscheinlich genialste geistige Provoak- 
teur, den Frankreich seit Voltaire hervor- 
gebracht hat“ (25). Wie Nietzsche muß Sar- 
tre scheitern, wenn er nicht seinen Frei- 
heitsbegrifff an der Wirklichkeit eig 


Existenzialismus und christliches Ethos. Von 

* Tiheodor Steinbüchel, Bonn 1948. Verlag 

des Borromäus-Vereins, 8° 71 S. 

In der Ueberzeugung, daß Existenzphilo- 
sophie wie Existenzialismus nicht nur Mode- 
erscheinungen der Zeit sind, sondern ernst- 
zuhehmende Versuche zu einem neuen Men- 
schenbilde, gibt Steinbüchel in der vorlie- 
genden Schrift eine vorzügliche, kenntnis- 
reiche und klare Darstellung ihrer Grund- 
gedanken. um dann im zweiten Teil zu zei- 
gen, wie die Rettung des persönlichen 
Menschseins nur dann gelingen kann, wenn 
zur Wesenskonstanz des Menschen vorge- 
stoßen wird, „Nur der Mensch,. dessen 
Grundhaltung. die Selbsttreue ist, ist der 
echte, der wesenhafte Mensch, der zu sein 
gerade das existenzielle Ethos verlangt“ (49). 
Zu bedauern ist. daß in dieser sehr emp- 
fehlenswerten Einführung Frankreichs 
christlicher Existenzialist fehlt: Gabriel 
Marcel. Ges 


Chaos und Dämonie. Von Joseph Bernhart. 
Bonn 1948. Verlag des Borromäus-Ver- 
eins, 8%, 43 S. 

Die Philosophie der Gegenwart ist mit 
Max Scheler versucht zu glauben, daß der 
göttliche Welturgrund selbst dämonische 
Züge trage. Ist nicht das Weltregiment in 
sich selbst gespalten, ein Gegeneinander 
zweier Gottesmächte, einer lichten und einer 
finsteren. die ihren unseligen Streit im kos- 
mischen Geschehen. am schmerzl'cksten aber 
in der Menschenbrust austragen? Heute ist 
die Stunde gekommen, in der es nottut, 
nach dem Wesen des Dämonischen zu fra- 
gen. Bernhart unternimmt es im Rahmen 
eines Vortrages, mehr eine Theologie als 
eine Philosophie des Dämonischen zu geben. 
Wie das vorkosmische Chaos, das werdege- 
laden für das Schöpfungswerk ist, ist auch 
die mit Zwiemöglichkeit geladene Verfas- 
sung des Menschen vor seiner persönlichen 
Entscheidung das, was Bernhart im 'eigent- 
lichen Sinne dämonisch nennt. Alles End- 
liche setzt in seiner Uranlage notwendig et- 
was Unvollkommenes voraus, das ist die 
eigentliche Quelle des Uebels, „Das Nicht- 
gottsein der Kreatur ist immer auch Uebel, 
weil Gott ist, aber ein Uebel, von dem 
die höchste Kreatur der Mensch mit seinem 
betrachtenden Geiste hinausverwiesen ist 
auf das höchste. das reine Gut das Gott ist. 
So verhält es sich aus dem Wesen des ge- 
schaffenen Seins her. und nicht erst als 
Folge eines geschichtlichen Sündenfalls. Der 
Lebensdrang der nicht böse, aber dämonisch 
ist, wild und grausam anmdres Leben zer- 
störend erfüllte die Geschöpfe durch Jahr- 
millionen. bevor der Schöpfer — mit einem 
Buche der altbiblischen Tradition zu reden 
— dem Staube gebot, daß er den Adam 
hervorbrächte“ (23), Der Mensch ist nun ein- 
mal als Animal verschränkt mit jenem Na- 
turgrund, doch wieder aufgeboten zur Gott- 
ebenbildlichkeit. Die dämonische Welt ist 
die Materie für die menschliche Freiheit, 
die in ihrer Kreatürlichkeit der Versu- 
chung ausgesetzt ist, Christus übernahm als 
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wahrer Mensch den Andrang des Bösen. 
Tentatus passus est. Dadurch erlöste er 
uns, — Die Gedanken Bernharts er 
es, weiter gedacht zu werden, S:B; 


Vom Sinn des Glückes, Von Prosper Adam, 
Freiburg i. B. 197. Verlag: Die Ordnung, 

12° 19 S. 

Der Verfasser. ein früherer Konzentra- 
tionshäftling, schreibt bezeichnenderweise 
nach seiner Befreiung keine Anklageschrift 
— sondern Betrachtungen über den Sinn 
des Glückes,. selber ein lebendiges Zeugnis 
für die Kraft des Geistes, der auch das 
Schlimmste ungebrochen, doch geläutert und 
gereift zu überstehen vermag, Aus Andeu- 
tungen ist zu entnehmen, daß der Verfasser," 
der seinen Namen .verschweigt, Romanist 
ist. Sicherlich geschieht dieses Verschweigen, 
weil seine Ausführungen nicht eigentlich 
Fach-Philosophie sind. Doch sind es Ge- 
danken, gefüllt mit dem Herzblut eigener 
Erfahrung, schlicht vorgetragen und zu- 
gleich von einer Reife, daß wir wünschten, 
jeder Jugendliche würde sich daran inner- 
lich bilden. G. S. 


Gesellschaftsordnung. Wesensbild und Ord- 
nungsbild der menschlichen Gesellschaft. 
Von Oswald von Nell-Breuning. Nürn- 
berg 197, Glock und Lutz. kl. 8° 48 S. 

Das Wesen der geseilschaftlichen Verbun- 
denheit wird in dem ens sociale, d. h. „in 
dem auf ein Zusammenleben und Zusam- 
menwirken mit anderen angelegten Wesen 
des Menschen‘ gesehen. Erst darin finde 
der Mensch ‚seine eigene Wesenserfüllung. 

Zu dieser Fähigkeit des Zusammenlebens 

kommt die Bedürftigkeit. Aus diesem na- 

turhaften Angelegtsein des Menschen auf 
die Gemeinschaft entspringt dann der We- 
senswille, nämlich das naturhafte Drängen 
auf Zusammenleben. Es entspricht der gei- 
stigen Ausstattung des Menschen, daß der 
naturhafte Wesenswille durch rationale 

Ueberlegung gestützt, gehoben und ergänzt 

wird. Das Wesen der Gesellschaft wird so- 

ziologisch als Ordnungseinheit umschrieben“. 

Die vorliegende Schrift begegnet und 
streift einige Male eine anders geartete So- 
zialidee, ohne sie beim Namen zu nennen. 

Es ist die ganzheitliche Gesellschaftsauffas- 

sung, die sich auf den hl. Thomas stützt 

und seine soziologischen Gedanken syste- 
matisch weiter entwickelt. Die ganzheitliche 

Gesellschaftsauffassung kann darum nicht 

mehr unbeachtet bleiben, weil sie das We- 

sensbild der Gesellschaft anders sieht, die 

Problematik der Sozialidee erweitert und 

auch wohl fördert, und darum mit dem 

Hauptanliegen der vorliegenden Schrift, 

nämlich der Gesellschaftsordnung, innerlich 

zu tun hat. Die ganzheitliche Gesellschafts- 
auffassung wählt zu ihrem Ausgangsort 
nicht das Individuum, bezeichnet als ge- 
sellschaftsbildenden Faktor nicht schlecht- 
hin die soziale Anlage des Menschen, be- 
kennt sich nicht zu dem Satz: Der Staat 
ist für den Einzelnen da. Sondern die ganz- 
heitliche Sozialidee geht vom Ganzen aus, 
dessen Teil der Einzelne ist: sie betrachtet 


Familie, Sippe, Stamm, Volk, Staat als 
Sonderfälle der einen großen Geanzheit, 
nämlich des Menschengeschlechtes. Der 


Mensch ist zwar keineswegs Nur-Glied, aber 
doch pars, und zwar pars principalis, das 
letztere wegen seines Persönlichkeitsrharak- 
ters. Hieraus ergibt sich der Satz des hl. 
Thomas: Der Einzelne ist für das Ganze da, 
Angewandt auf die heutige soriolngische 
Problematik scheint die ganzheitliche So- 
zialildee gute und zum Teil befriedigendere 


-Antworten auf die vielen Fragen zu ha- 


ben wie Individuum und Gemeinschaft, 
Subsidiarität, das Wesen der naturgewach- 
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‚senen Gesellschaften, Rechte und Pflicht 

des Staates, Gemeinwohl und Einzelwohl. 
Resondern auch Entproletarisierung, Sozia- 
Fulda Breitenstein 


Die Grundlagen der Sittlichkeit in philoso- 
phischer und theologischer Sicht. Von 
Adolf Eberle-Josef Schneider. Bamberg 
1947. Verlag Meisenbach & Co., kl. 8° 60 S. 

Eberle behandelt die philosophische 

Grundlegung der Sittlichkeit (Wert und 

Nonm der Sittlichkeit; ung der Sitt- 

lichkeit: Verhältnis zur Theonomie und 

Autonomie; Werterfassung des Sittlichen). 

Was Augustinus und Thomas in diesen Fra- 

gen an bleibenden Gedanken entwickelt ha- 

ben über die lex aeterna, lex naturalis und 
den habitus principiorum, wird in anspre- 
chender und faßlicher Weise den Bedürf- 
nissen von heute entsprechend schön darge- 
legt. Schneider zeichnet ebenso durchsich- 
tig die Ueberhöhung der natürlichen Sitt- 
lichkeit durch Offenbarung, Glaube und 

Gnade (Sittlichkeit und übernatürliche Ord- 

nung; Sittlichkeit und ‘Erlösung; Sittlich- 

keit und relative Notwendigkeit der Offen- 
barung;. Sittlichkeit und Nachfolge Christi), 

Beides, die natürliche und die. übernatür- 

liche Grundlegung, erfüllt ausgezeichnet 

den Zweck, den die „Kleinen alıgemeinen 

Schriften zur Philosophie, Theologie und 

Geschichte“ der Bamberger Hochschule of- 

fenbar verfolgen: In unserer geistig ver- 

er Zeit wieder klare Begriffe zu schaf- 
en. 

Eichstätt Dr. Johannes Hirschberger 


Verschiedenes 


Una caro. Zur Theologie der Ehe, ‘Von 
Desiderius Breitenstein OFM., Mainz 
1947, Matthias-Grünewald-Verlag, 80 
5 8 = 

Der Verfasser verfolgt in der vorliegenden 

Schrift den Zweck, die alte Ehe-Theologie 

gegenüber neueren Auffassungen in ihrer 

Grundlage zu verteidigen. In 7 Abschnitten 

hebt er das Grundanliegen der neuen Ehe- 

Theologie heraus. Mit Recht betont der 

Verfasser, daß die alte Ehe-Theologie etwas 

einseitig die Ehe als remedium concupiscen- 

tiae ansieht, wobei das Kind gegenüber der 

Gattengemeinschaft überbetont wird. Darum 

wird in der Schrift darauf hingewiesen, 

daß sich Sinn und Zweck der Ehe nicht 
einzig und ausschließlich im remedium con- 
cupiscentiae erschöpft: - Anderseits darf 
aber die Gattengemeinschaft nicht so über- 
betont werden, daß das Kind (bonum pro- 
lis) nur „ein von außen hinzustoßender 

Zweck‘ sei. Vielmehr stehen Gattengemein- 

schaft und Kind in gestufter Ordnung, bei 

der das ontologische Ordnungsprinzip im- 

mer den Vorrang vor dem psychologischen 

haben muß. Ob die vom Verfasser vertre- 
tene ganzheitliche Gesellschaftsauffassung 
alle Schwierigkeiten restlos löst, bedürfte 
einer besonderen Untersuchung. Das letzte 

Kapitel „Die Frage Vieler‘‘ läßt auch bei 

den Moraltheologen eine Frage übrig, die 

sich besonders um das tempus ageneseos 
bewegt. Gut begründet scheint allen die 

Ansicht zu sein, daß die Wahl dieser Zei- 

ten immer an das Vorliegen eines finis 

honestus gebunden ist. 

Fulda Dr. Emil Weber 

Von 


Kunst und Menschlichkeit Homers. 
August Rüegg. Einsiedeln 1948. Ben- 
ziger, Kl. 8° 160 S. 

wie oft auch die Homerischen Epen 8e- 
rühmt werden. den Zugang zu ihrem poeti- 
schen und menschlichen Gehalt finden doch 
nur wenige. Ueber die zahlreichen gelehrten 


'sieux gegeben hat. 
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Facharbeiten hinaus wendet sich Rü ) 
ein Philologe, am Ende einer Sehreoeie) 
langen Lehrtätigkeit, an einen weiteren Le- 
senkreis, um eben „Kunst und Menschlich- 
keit“ der homerischen Welt vorzuführen. 
Der „Mensch“ ist heute in den Brennpunkt 
des Interesses gerückt. Hier bei Homer ist 
er noch vortheoretisch in der ganzen Fülle 
seiner Wirklichkeit gesehen; geschildert ist, 
ohne schwärmerische Uebertreibung, ohne 
Sentimentalität, das zwiespältig Schillernde 
des menschlichen Lebens. das schön ist, des- 
sen Herrlichkeit aber nur gelegentlich auf- 
blitzt, für einen Augenblick uns anlächelt, 
um gleich wieder hinter dunklen Wolken 
zu verschwinden. Dieses Leben erst zu 
sehen, bevor wir es mit den Kategorien un- 
serer Existenziale einfangen können, lehrt 
uns Homer. Das Büchlein von Rüegg bietet 
dafür den Schlüssel, ö GEB: 


Clemens Brentano. Ein romantisches Dich- 


terleben. Von Wolfgang Pfeiffer- 
2 nr Freiburg i. Br. 1947. Herder 


Ziel des Buches ist, „dem deutschen Leser 
ein möglichst getreues Bild des faszinierend- 
sten, vieldeutigsten aller Romantiker zu 
vermitteln“. Diel und .Kreiten hatten vor 
70 Jahren in einem zweibändigen Werk von 
über tausend Seiten ein Lebensbild nach 
gedruckten und ungedruckten Quellen her- 
ausgegeben. Nach zahlreichen neueren 
Quellenpublikationen ist dieses Werk heute 
überholt. Auf Grund vorzüglicher Quellen- 
kenntnis bietet Pfeiffer-Belli ein lebendig, 
doch dezent geschriebenes Lebensbild, das 
weder idealisiert noch die dunklen Seiten 
dieses Lebens übertreibt. Die Gestalt Bren- 
tanos verdient eine psychologische Durch- 
arbeitung in ähnlicher Weise, wie sie Fr. 
Görres-Coudenhove von Therese von Li- 
Dafür ist da» vorlie- 
gende Buch eine dankenswerte Vorarbeit 

(enf-} 
Nachgöethesche Lyrik Eichendorff/Lenau 
Mörike. (Bonner Texte. Studienausgabı 
- zur deutschen WLiteraturgeschichte, Bd 
III), ausgewählt und eingeleitet von Jo- 
hanness Hoffmeister. Bonn 1948, 
H. Bouvier & Co, 8° 125 S. 

Die nachgoethische Lyrik steht im Schat- 
ten eines Großen, dem gegenüber sie nur 
epigonenhaft sein kann, Die vortreffliche 
Einführung tut das scharf pointiert dar. Die 
Auswahl bietet charakteristische Proben. 

G, 


! 


Gott und Mensch im jüngsten deutschen Ro- 
man. Von Wilhelm Grenzmiann, 
Bonn 1948, Verlag des Borromäus-Ver- 
eines. 8° 61 S. 

Die bedeutendsten Romane sind ein Spie- 
gelbild des weltanschaulichen Ringens, vor 
allem in der Gegenwart. Grenzmann führt 
in einigen treffenden Skizzen dieses Ringen 
vor. Ernst Wiechert zerbricht unter der la- 
stenden Schwere der Frage nach dem Ur- 
sprung des Bösen der Glaube an den per- 
sönlichen Gott. Elisabeth Langgäßner sieht 
die Wirklichkeit Gottes in dem Zeichen des 
getauften Menschen — „Das unauslösch- 
liche Siegel“ — wirksam; an dem einfachen 
Dasein dieser göttlichen Kraft findet alle 
Zerstörung ihre Grenze, Hesses „Glasperlen- 
spiel“ läßt die Unzulänglichkeit einer selbst- 
gemachten Lebensregel, die als Spiel ge- 
handhabt wird. aufleuchen. Franz Werfel 
schildert in seinem „Lied der Bernadette“ 
den Einbruch des Uebernatürlichen in diese 
Welt. Gertrud von Lefort öffnet tiefste 
Blicke in die letztlich mystischen Geheim- 
nisse der Menschenseele, die trotz aller 
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Verwirrung und Verirrung nicht der Lei- 
tung Gottes entbehrt. G. 


Russische Frömmigkeit. Briefe eines Star- 
zen. Aus dem Russischen übersetzt, ein- 
geleitet und herausgegeben von Nicolai 
von Bubnoff. Wiesbaden 1947, Me- 
topen-Verlag, 8° 179 S. 

Nicolai von Bubnoff, Sohn eines Russen 
und einer Deutschen, gebildet an russischen 
und deutschen Universitäten, jetzt pl. ao. 
Philosophieprofessor in Heidelberg, ist wie 
kaum ein anderer geeignet, uns die eigen- 
artige Erscheinung des russischen Starzen- 
tums nahezubringen. Die vorgelegten Star- 
zenbriefe wollen kein eigentliches Lehrge- 
bäude errichten. sondern Anweisungen zur 
Lebensführung geben. „Wie man in einem 
Strudel von Anfechtungen, lasterhaften Nei- 
gungen, Gebrechen und Unzulänglichkeiten 
aller Art der Verzweiflung nicht anheim- 
fallen, den Weg der sittlichen Vervoll- 
kommnung und des religiösen Heiles be- 
treten, au£ ihm fortschreiten und immer 
tiefer in den alleinseligmachenden Schoß 
der Kirche eindringen soll — das sind die 
ihn im Innersten bewegenden Fragen. Die 
Briefe haben einen eigenen Reiz, sie fesseln 
durch Frische des Gefühls, teilnahmsvolle 
Herzlichkeit. Schlichtheit und kristallklares 
Denken; sie gewähren zugleich einen Ein- 
blick in das Wesen echt russischer Fröm- 
migkeit“ (30), G S. 


Tagebuch eines Verzweifelten. Von Fried- 
rich Percyval Reck-Malleczewen. Lorch 
1948, Bürger-Verlag, 8° 202 S, 

C. Thesing hat nach dem Tode des Ver- 
fassers dieser Tagebücher in dem Konzen- 
trationslager Dachau sie als Zeitdokument 
herausgegeben. Fritz Reck war ostpreußi- 
scher Großgrundbesitzer. Wie ungezählte 
‚andere hat er unter der Herrschaft des 
Hitler-Regimes gelitten. Ganz selten ist im 
Auslande ein wirkliches Verständnis für 
die seelischen Leiden des gebildeten Deut- 
schen in dieser Zeit. Sie spiegeln sich in 
diesem Tagebuch, darin besteht seine Be- 
deutung. Einige Male ist Reck Hitler per- 
sönlich begegnet; die Strichzeichnungen 
nach diesen Begegnungen sind charakteri- 
stisch. G.S: 


Die Religionskrise des Abendiandes und die 
religiöse Lage der Gegenwart. Von Kurt 
Leese, Hamburg 1948. Hoffmann und 
Campe, 8° 436 S, 

Der Verfasser ist protestantischer Theo- 
loge und Philosophieprofessor an der Uni- 
versität Hamburg. Sein Name ist durch 
mehrere aufgeschlossene historische Unter- 
suchungen bekanntgeworden. Das neue Buch 
malt mit breiten Pinselstrichen die histo- 
risch gewordene religiöse Lage der Gegen- 
wart. Das erste Kapitel ist das umfang- 
reichste. Unter Heranziehung eines sehr 
reichen Quellenmaterials bietet er ein vielen 
sicher willkommenes Bild des Atheismus 
in seinen verschiedenen Formen. Unter vie- 
len Formen des Atheismus verbirgt sich 
gar nicht Unfrömmigkeit, vielmehr lehnt 
ein tieferes Gefühl für religiöse Echtheit 
unechte Gottesvorstellungen ab, So kommt 
es zu dem „oppositionellen“ Atheismus, Die 
drei Grundformen des unbedingten Athe- 
ismus sind nach Leese: der Atheismus der 
Selbstvergottung, der Atheismus des schlech- 
ten Gewissens. der Atheismus des inneren 
Gewissens,  Weitergeführt wird die Frage 
nach dem Gottesgläauben in der Gegenwart 
im dritten, vierten und fünften Kapitel; das 
dritte behandelt „Religion bei Rainer Ma- 
ria Rilke“, das vierte den „Mythus vom 
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werdenden Gott“, das fünfte „Welt- und 
Naturfrömmigkeit“. Gleichmäßig erfreut die 
‚gebotene Stoffülle wie die verständnisvolle 
Beurteilung. Das zweite Kapitel gibt eine 
Geschichte des „Religiösen Sozialismus“. 
Das letzte Kapitel ist der Frage nach dem 
Verhältnis von Katholizismus und Pro- 
testantismus gewidmet. Der Verfasser ist 
um Verständnis für das andere Lager be- 
müht. Freilich wird der Katholik auszu- 
setzen haben, daß die Darstellung nicht im- 
mer trifft. Das Greuelmärchen von „einem 
der grausamsten Inquisitoren Pedro Arbues“ 
«vgl, Lexikon f. Theologie u. Kirche, VIII, 
Sp. 149) ist leider wieder aufgetischt, G. S. 


Von der geistigen Wurzel der Medizin. Ein 
Bekenntnis zur Universitas artium et 
literarum. Von Carl Noeggerath, 
Freiburg i. Br. 1947. K. Alber 8 52 S. 

Einen geistigen Genuß seltener Art bie- 
tet dieser Vortrag, den der Verfasser an- 
läßlich seines 70. Geburtstages an der Uni- 
versität Freiburg i. Br. gehalten hat. Als 
Motto ist dem Vortrag das Wort Demokrits 
vorangestellt: Viel Denken, nicht viel Wis- 
sen ist zu pflegen. Im Sinne dieses Wortes 
ist die gemeinsame Aufgabe der Hoch- 
schullehrer aller Fakultäten dahin gedeu- 
tet, durch eindringende geistige Arbeit den 
Menschen weise zu machen. An einem be- 
sonderen Beispiel aus dem Fachgebiete des 
Jubilars. und zwar an dem Koma dyspep- 
ticum infantum, einer überaus bedrohlichen 
iakuten Erkrankung des Säuglingsaliters, 
zeigt der Vortrag die geistige Arbeit des 
Eindringens lin die Zusammenhänge und 
die darauf aufbauende Wahl der entspre- 
chenden Heilmittel auf. Der Vortrag 
schließt mit einem Bekenntnis zur Würde 
des deutschen Hochschullehrers. 

Mag auch der Ausdruck Professor durch 
Mißbrauch entwertet sein. den deutschen 
Hochschullehrern bedeutet „professör“ nie- 
mals einen bloßen Titel. sondern ist die den 
Kern seines Wesens kennzeichnende Be- 
nennung; Professor sollte immer bedeuten: 
Bekenner! G73% 


Urreligion.a Die ältesten Menschheitszeug- 
nisse der Gottesoffenbarung von Wilh. 
Mocack. Warendorf 197. U, Schnell, 
kl. 8° 64 S. 

In zweiter Auflage legt der leider in- 
zwischen unerwartet verstorbene Verfasser 
seine zusammenfassende populäre Darstel- 
lung der Ergebnisse der Forschungsarbeit 
von W. Schmidt in dem Monumentalwerk 
„Der Ursprung der Gottesidee“ vor. Das 
Büchlein dient seinem Zweck vorzüglich. 
Dem Fachmann freilich scheint die Sicht 
etwas zu vereinfacht und idealisiert. Auch 
die dunklen Seiten der Religion der Natur- 
völker hätten kurz angedeutet sein sollen. 

G. S. 


Die Brücke zwischen Himmel und Erde, 
Das Christentum im Kranz der Reli- 


gionen. Von Anton Anwaänder, 
Ms zbure 1948. Echter-Verlag, kl, 8 


Anton Anwander, dem wir eine wertvolle 
Religionsgeschichte („Die Religionen der 
Menschheit“) verdanken, stellt in dem vor- 
liegenden Büchlein das Christentum in den 
„Kranz der Religionen“, An Hand der „re. 
liglösen Ideen und Ideale“ wird das Chri- 
stentum als die Erfüllung der Menschheits- 
religionen aufgezeigt. Das Büchlein ist mit 
großer Sachkenntnis und leicht verständ- 
lich geschrieben, G 
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Von Hellas zum Mönchtum. Leben und Den- 
ken Konstantin Leontjews (1831—1831). Von 
Iwan von Kologriwof. Regensburg 194. 
Gregorius-Verlag, 8° 300 S. 


Der Bedeutung nach gehört Leontjew zu 
Dostojewski und Solowjef; doch ist er weit 
weniger bekannt. Man hat Leontjew den 
„russischen Nietzsche“ genannt. Das hat er in 
der ersten Hälfte seines Lebens mit Nietzsche 
‚gemeinsam, daß er extremer Individualist ist, 
daß er den Durchschnittsmenschen haßt. Doch 
hat Leontjew seinen Individualismus über- 
wunden und ist in dieser Veberwindung zum 
feurigen Verehrer eines asketischen strengen 
Christentums geworden. Der Verfasser — 
früher Rittmeister im Leibgarde-Husarenregi- 
"ment des Zaren, jetzt Jesuitenpater und Pro- 
fessor für russische Geistesgeschichte in 
Rom — ist ein vorzüglicher Kenner der Ma- 
terie, der uns ein lebendiges und anziehen- 
des Bild der geistigen Gestalt Leontjews zu 
vermitteln vermag. G. S. 


Meisterwerke der Kunst. Filser-Verlag, Mün- 
chen-Pasing. Band 3: Eugene Delacroix. 
Von Günter Böhmer. 3 Taf. 8° 9. 
Band 4: Hans Holbein der Aeltere. Von 
Peter Strieder. 197. 8°, 32 Taf. 12 S. 


Mit zwei sehr verschiedenartigen Bänden 
wird die werdienstvolle Reihe der kurz- 
gefaßten Künstlerbiographien fortgesetzt. 
Der knappe Text vermittelt jeweils das 
wichtigste an Lebensdaten und Entwick- 
lungsstufen des künstlerischen Werkes, et- 
wa 890 Abbildungen geben eine erste Ein- 
führung in den Formenkreis des Meisters. 
Bei einer in sich geschlossenen Persönlich- 
keit wie Holbein d. Ä. gelingt dieser rasche 
Umriß naturgemäß besser als bei dem Fran- 
zosen des 19. Jahrhunderts, dessen leiden- 
schaftliche Kraft den schmalen Umfang des 
Büchleins allerorts sprengt. In Zeiten frei- 
lich, die große Monographien nahezu un- 
möglich machen, sind solche kleinen Reihen 
sehr wertvoll. vor allem zur Unterrichtung 
der Jugend und als Gedächnisstütze für 
den, der eine verlorene große Bibliothek 
mühsam zu ersetzen sucht. 


Fulda Dr. EM. Wagner 


Das Kirchenportal zu Großen Linden. Von 
Albert M.. Koeniger, München-Pa- 
sing 1947. Filser-Verlag. 8° 83 S. 


Die Rätsei des romanischen Pfarrhoftores 
in Remagen. Von Albert M. Koeni- 
ger, München-Pasing, 1947. Filser-Ver- 
lag. 8° 145 S. 


In den beiden vorliegenden Publikationen 
werden zwei romanische Figurenportale Ge- 
genstand einer sehr genauen Untersuchung 
und Würdigung. Der Bonner Ordinarius 
setzt sich zunächst mit den bisherigen In- 
terpreten auseinander und findet anschlie- 
Bend aus ganz unvoreingenommener Be- 
trachtung und Zusammenordnung der ein- 
zelnen rätselvollen Figuren einleuchtende 
Deutungen: Bei beiden Portalen, die in re- 
ligionspsychologischer, volkskundlicher und 
allgemeingeschichtlicher Hinsicht zu den 
interessantesten ihrer Art in Deutschland 
gehören, wäre kin einheitliches, gedank- 
liches System zu beobachten. das dem Chri- 
sten den Heilsweg seines Glaubens vor dem 
Betreten des geweihten Bezirkes vor Augen 
stellt. In Remagen ist es der Kreis des 
Lasters, der zur Gewissenserforschung führt, 
in Großen Linden bei Gießen vor allem 
das Vorbild eines bedeutsamen Heiligen- 
lebens, die in Stein gehauen den Tiefsinn 
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der frühromanischen Plastik kennzeichnen. 
Eine Reihe von Abbildungen ermöglicht die 
Mitarbeit an Koenigers dargelegten Thesen. 
Fulda. Dr. EM. Wagner. 


Vision. Deutsche Beiträge zum geistigen 
Bestand. Eine Zweimonatsschrift. Hg. 
von G. F, Hering u, P, Wiegler. 
1. und 2. Heft 1947/48. Südverlag Con- 
stanz. Fol. 220 S. 

Diese Zweimonatsschrift unternimmt eine 
für die Gegenwart überaus zeitgemäße 
Aufgabe: Das aus der Vergangenheit zu 
retten, was gültiger Beitrag zum geistigen 
Bestand ist, die ausgewählten Aeußerungen 
der Gegenwart anzureihen, von denen die 
Herausgeber annehmen, daß auch sie dau- 
ernde Geltung haben. Die beiden ersten bis- 
lang erschienenen Hefte enthalten Beiträge, 
die wert sind, der Vergessenheit entrissen 
zu werden. G. 8: 


Der Tod und seine Wirkung. Betrachtungen 
über das Verhältnis der Medizin zu Phy- 
sik und Chemie als Beitrag zum Autono- 
mieproblem der Medizin. Ausbau des 
Gravitationsgesetzes durch das Paralyse- 
prinzip der toten Welt. Von Friedrich 
Glage. Berlin 1948. R. Schoetz, 8° 102 S. 

Der Titel „Der Tod und seine Wirkung“ läßt 
etwas völlig anderes erwarten, als die Schrift 
tatsächlich zum Inhalt hat. Es geht hier gar 
nicht um den „Tod“, sondern’ es geht um das 

„Tote“ im Gegensatz zum Lebendigen, ja auch 

gar nicht einmal im eigentlichen Sinne um 

das „Tote“, das ja immer ein Gestorbenes ist, 
sondern um das Unlebendige. Es geht um das 

Verhältnis der Medizin zu Physik und Che- 

mie, vor allem um die Eigenart und Selbstän- 

digkeit der Medizin. Im einzelnen ist in die- 
ser Schrift manches scharf durchdacht, aber 
ihr verhängnisvoller Mangel ist mangelnde 
philosophische Klarheit und Unkenn'nis des 
in der Frage schon Geleisteten (vgl. meinen 


Aufsatz: Medicina perennis. Grenzerweite- 
rung der Philosophie, in: Phil. Jahrbuch 
1946). Si 


Das Magethos. Von WilliHellpaäch. Stutt- 
gart 1948. Hippokrates-Verlag, 8° 96 S. 

Der Verfasser liebt fremdwortliche Kunst- 
bildungen und verteidigt sein neuestes Kom- 
positum gegenüber dem Groninger Religions- 
philosophen van der Leeuw, der es unschön 
findet, damit, daß er es als ausgesprochen 
wohlklingend empfinde und daß noch nie- 
mand Magos und Ethos unschön gefunden 
habe; „also“ könne es auch die Zusammen- 
fügung nicht sein. Ein nicht recht logisch 
zwingender Schluß, zumal Herr van der 
Leeuw natürlich nicht den Wohlklang ge- 
meint hat, sondern eine innere Disharmonie. 
Magethos also nennt Hellpach den Entwick- 
lungsgang des Menschen auf seinem Wege 
zur “ethischen Domestikation“, wiederum eine 
Zusammenstellung, die vielleicht Herr van 
der Leeuw und nicht nur er unschön nennen 
würde, weil ihre Teile einem verschiedenen 
genus dicendi angehören, wie Magos und 
Ethos verschiedenen Seinsrichtungen ange- 
hören, wobei Magos (nicht dem Klang, son- 
dern dem Gehalt nach), wenn nicht Betrug 
gemeint ist, vom Dämonischen bis zum Sa- 
kralen reicht, aber mit dem Akzent auf der 
ersten Bedeutung. 

Hellpach geht aus von der Suggestion und 
dem „Ideorealgesetz“ (wonach jede Vorstel- 
lung einen Antrieb zu ihrer Selbstverwirk- 
lichung einschließt), er geht über zu sakraler 
und: profaner „Realsuggestion“ und kommt 
dann zum eigentlichen Thema: Woher stammt 
die „humanide Moral“? 
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:Es gibt, so antwortet. er, 1. ein Urgutes in 
der Menschennatur, 
schätzen, aber auch nicht übersehen dürfe. 
Gegenseitige Hilfe und Zuneigung gehören zu 
‚den Hominiden. neben dem Urbösen der Miß- 
gunst, des Neides usw. 

Dazu kommt 2. ein „Nutzgutes“: „Alles, was 
ihr wollt, daß euch die Leute tun, das tut 
ihr ihnen“, ebenso Kants Imperativ nehmen 
darauf Bezug; 

3. das Herkommensgute, 
Kraft des Herkömmilichen; 

4. die profane Moral wird sakral unter- 
mauert. 


die normative 


„Alle jenseitigen Tendenzen haben in stärk- 


stem Maße den Trieb zur Irradiation in sich.“ 
Sie beanspruchen, der Urgrund für alles Mög- 
liche. auch sonst Gültige zu sein. Die Irradia- 
tion des Sakralen kommt einem Bedürfnis 
des Menschenggemütes entgegen. Es bildet sich 
ein ‚„Mageuma“, „das magoide Brimborium“, 
als technisches Mittel zur Verbindung mit 
einer höheren Machtwelt. Dieses Mageuma 
wird zum Magethos. Es gibt drei Verhal- 
tungskategorien, die ethisch gewertet wer- 
den können: Das Du-sittliche Sozialethos, das 
Ich-sittliche Ethos mit einer Umwandlungs- 
verpflichtung, das immer wie ein verhüllter 
Egozentrismus wirkt, und die Gemeinmoral 
im Hinblick auf ein Ueberdu. Die früheste 
Erscheinungsform des Magethos ist das zau- 
berisch bestimmte Gemeinsittliche, dem sich 
der einzelne unterwirft, nicht weil es ihm 
als Recht einleuchtet, sondern weil es das 
Recht seiner Sippe ist. Die Ueberlegenheit des 
Kollektivums wird gesteigert durch das col- 
lectivum numinosum. Ein besonderer Ab- 
schnitt ist dem Gebiet Magethos, dem Opfer- 
magethos und dem Weihnachtszauber gewid- 
met. 


Schlußergebnis: . Zu den urtümlichen Be- 
sitzgütern, der species homo, gehört das ET- 
lebnis überirdischer Mächte und ihre Be- 
schwörung durch die Magie, aber auch die 
willigkeit, sich Geboten zu unterwerfen. und 
ihnen gemäß Pflichten auf sich zu nehmen; 
durch die Irraditionstendenz breitet sich die 
Auffassung des sakralen Ursprungs aller 
Pflichten aus, die großartigste Zusammen- 
fassung ist die Mündung des Magethos in 
eine echte Religion, in der sich der Glaube 
um die Achse sittlicher Forderungen zen- 


triert. Jenseitige Mächte und diesseitige 
Pflichten sind immer teils hominid, teils 
eihnogen, teils rezipiert (menschheitlich, 


volkseigen oder übertragen). 

Die Schrift ist teils anregend, nicht zuletzt 
durch ihre lebendige Fülle von Beispielen, 
teils zum Widerspruch reizend, nicht nur, 
weil sie gelegentlich auf das religiöse Gefühl 
und auch den Geschmack, sicher ohne daß 


der Verfasser es will. durch den Ton und auch .- 


die Zusammenstellung des Sublimsten mit 
dem Primitivsten peinlich wirkt, sondern 
auch vom sozusagen phänomenologischen 
Standpunkt aus, weil Wesensverschiedenes in 
der Komplexbildung des Magethos vermengt 
wird. Wis das Ethos betrifft, so wäre die 
Feststellung wichtig, daß die Genesis nicht 
über die Geltung entscheidet — das gilt für 
die Ethik nicht anders wie für die Mathema- 
tik — und auch, wenn man der Hellpach- 
schen Hypothese folgt, ist sie doch nur ein 
völkerpsychologischer Beitrag. Nicht nur das 
von Hellpach. anerkannte „Urgute“ „Trieb- 
gute“ ist Voraussetzung für ein Ethos, son- 
dern auch ein Verstehen des Sinnes „Du 
sollst“ als Wertforderung noch unabhängig 
von seinem Inhalt. Was aber das Magos be- 
trifft, so würde uns nun interessieren, ob der 
Verfasser solche ausnahmsweis wirkenden 


das man nicht über- 


Neuerscheinungen 


Mächte in uns und außer uns als_real aner- 
kennt; es wäre nicht einfach geistige Neu- 
gierde, ob es, um sein Beispiel zu wählen,. 
Telekinese gibt, ganz gleichgültig, daß 
„nicht sie, sondern die Technik die Menschen 
das Fliegen gelehrt hat“ —, hätte sie es lie- 
ber nicht getan, jedenfalls nicht, ehe das 
Ethos der Menschen das vertrug! Sind aber 
nun alle „magischen“ Wirkungen Sugge-. 
stion? -Und wenn und soweit es nicht alle 
sind, ist die Grenze zwischen „paranormalen“ 
Phänomenen und Wundern begrifflich da- 
durch gegeben, daß von letzteren gesprochen 
wird, wenn wegen des Ausmaßes des als Tat- 
sache anerkannten Geschehens und wegen 
seines Sinngehaltes Gott als sein Urheber ge- 
meint wird? Für das vom Verfasser oft zi- 
tierte Christentum ist wesentlich, daß der 
Glaube auf der Betroffenheit durch die Voll- 
kommenheit des Schöpfers, seines Lebens 
und Sterbens und des metaphysischen und 
ethischen Gehaltes seiner Lehre — so spricht 
R. Pauli von dem unüberbietbaren Ethos — 
und auf der Bezeugung durch sinnhafte 
Wunder beruht, so daß hier die Verschmel- 
zung von „Zauber“ und Ethos schief er- 
scheint, weil sie Wesentliches verkennt. Da- 
gegen ist richtig die Betonung des Bedürf- 
nisses des Menschen wie einst so heute nach 
einem sinnlichen Erleben jenseitiger Mächte 
ebenso wie nach einer Sanktion der sittli- 
chen Forderungen und richtig selbstver- 
ständlich das Bedürfnis des Menschen nach 
symbolisch-sinnliichem Ausdruck, der dann 
durch Ueberlieferung fixiert wird. 

München Aloys Wenzl 


Verstehst Du auch, was Du liesest? Von Ru- 
dolf£ Alexander Schröder. Lessing- 
preis-Rede, gehalten am 3. Mai 1947. Ham- 
burg 1948. Verl. Dr. E. Hauswedell & Co., 
8° 34 S. 

Ausgehend von der bekannten Szene aus 
dem 8. Kapitel: der Apostelgeschichte, wo 
Philippus den Aethiopier fragt: „Verstehst 
Du auch, was Du liesest?“ entwickelt der 
Verfasser einen dreifachen Begriff des Le- 
sens: 1) als ein Lesen im großen Lesebuch 
der Welt, 2) als ein Auflesen bestimmter 
Möglichkeiten und Entscheidungen, 3) als ein 
Verstehen des übermittelten’ Wortes. In jeder 
Form des Lesens zeigen sich die Grenzen des 
Menschseins. Der Mensch muß sich beschei- 
den, nur ein Bruchstück der Welt zu ver- 
stehen. Er muß sich der Tatsache bewußt 
bleiben, daß er Fehlenitscheidungen trifft. 
Er muß sich im geistigen Verstehen sagen, 
daß er letzten Endes der Offenbarung bedarf. 
Wo der einzelne, wo ein ganzes Volk sich 
dem Lichte der Offenbarung verschließt, 
steht allemal ein Unglück vor der Tür. 

Diese Rede des bekannten Dichters ist voll 
tiefen Gehalts und atmet den Geist einer 
eindeutigen Absage an die Irrwege des 19. 
Jahrhunderts. Abschließend wendet der Ver- 
fasser seine Generalfrage auf sein eigenes 
Schaffen an. Er ist sich eigener Unzuläng- 
lichkeit bewußt. Trotzdem glaubt er seiner 
Frage, was die Ehrfurcht vor dem heiligen 
Geheimnis Gottes. betrifft, getroster gegen- 
überzustehen, wächst doch in ihm von Tag 
zu Tag „das immer größere Staunen vor dem 
Wunder Welt und Mensch und das immer fe- 
stere Vertrauen zu dem verborgenen Gott, 
der dies Wunder in väterlichen Händen hält“. 


Diese moderne, von der Kulturphilosophie 
ausgehende praeambula fidei verdient einen 
weiten und besinnlichen Leserkreis. Die 
Rede ist das Werk eines Großen im Reiche 
des Geistes, 


Bamberg Prof. Dr. Rüfner 


Neuerscheinungen 


Das sittliche Sein und das Sollen. Von Fried- 
rich Kaulbacn Schriftenreihe der Pä- 
dagogischen Hochschule Braunschweig, 
Herausgeber Prof. Albert Trapp). Braun- 
schweig 198. Verlag Waisenhaus-Buch- 
druckerei. 8° 18 S. 


Die Schrift Kaulbachs wendet sich an die 
Studenten der Pädagogik und an die Erzie- 
her. Von der Notwendigkeit tieferer philo- 
sophischer Orientierung für alle Bildungs- 
probleme durchdrungen, erweist sich der 
Verfasser zugleich als positiv gläubiger 
‚Christ evangelischer Prägung. Von diesem 
Standort aus grenzt er das ethische Problem 
ab von religiöser Sinngebung. Er behandelt 
die ethischen Fragen in drei großen Ab- 
schnitten, nämlich die aristotelische Ethik 
des Seins, die Kantische Ethik des Sollens 
und die ethische Wertlehre der Gegenwart, 
vor allem die Max Schelers und Nicolai 
iHartmanns. An den letzteren schließt er sich 
zumeist eng an. Der Verfasser ist von dem 
willen zu einer weiten und umfassenden 
Darstellung der Probleme beseelt. Daher 
weist er die Ethik der (Heideggerschen) Exi- 


431 


stenzphilosophie mit Recht als zu eng ab. Er 
sucht jedoch trotz der von Scheler und Hart- 
mann übernommenen Ueberwindung Kants 
innerhalb der Sollensethik alle Momente her- 
auszustellen, -die eine Rettung des großen 
Königsberger Denkers bedeuten und eine 
Brücke zur materiellen 'Wertethik schlagen 
könnten. Der Verfasser kennt die große 
Spannweite der scholastischen Ethik nicht. 
Er arbeitet mit einem veralteten Naturbe- 
griff. Natur als sinnvolle Struktur im Sinne 
neuester Bestrebungen (z. B. des Gestalt- 
kreises um Wilh. Troll) ist ihm unbekannt. 
Die Verengung der religiösen Phänomene hat 
noch etwas vom Geschmack des 19. Jahr- 
hunderts an sich. — Diese kritischen Ergän- 
zungen sollen jedoch dem Wert der Schrift 
keinen Abbruch tun. Zwar ist sie aus zweiter 
Hand gearbeitet und wesentlich nur eine Dar- 
stellung der genannten Ethiker. Aber auch 
dort, wo man den Verfasser beim selbständi- 
gen Weiterdenken der Probleme sieht, zeigt 
sich sein Können (z. B. bei der Sehilderung 
der Tapferkeit und bei der Darstellung der 
Entfremdung der sittlichen Werte). 

Bamberg Prof. Dr. Rüfner 
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